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مقدمهة 


الحمد لله رب العالمينء والصلاة والسلام على سيدنا محمد خاتم النبيين» وعلى آله 
وصحبه ومن تبعه بإحسان إلى يوم الدين. 

وبعد» 

فن الاشتغال في بيان عقيدة الإسلام من أهمٌ الأمورء وتوضيحها بأدلتها بالقدر 
الذي يُطاق هو من الأمور الحسنة المطلوبة في كل زمان ومكان» وذلك لأن البيان أصل 
التكليف» والتكليف في أصله حسر والبيان يساعد الناس على تدبر الحق والتمسك به 
بقدر الطاقة البشرية. وقد بذل أعلام العلماء من المتقدّمين والمتأخرين في هذا الأمر الجلل 
جهودهم» وقاموا بكتابة تأليفات رفيعة المستوى» عالية القدرء ما زال الناس حتى الآن 
يستفیدون منهاء وندعو الله تعالی أن یثیبهم عنا خیراً» فقد حاولوا القیام با أمرهم به 
رسول الله عليه الصلاة والسلام» وأدّوا ما عليهم بحسب ما وسعهم الأمر» ولا نظن أحداً 
قد وجروب الرقرف عندسا وقفرا: وها كان الاس لن بزالوا عاج إلى إغادة الان 
بحسب ما يناسب كل عصر من العصور» وذلك بحسب ما يطراً علهم من الإشكالات» 
والوقائع» وتغثر الأحوال» فقد كان من الضروري أن تعاد كتابة شرح العقيدة وأمو 
الإیهان» ني كل زمان بحسب ما يفيد أهلّه» وأن تبث المسائل مرة أآخرى» بحسب ما 
ر فإن هذا أنفع بإذن الله تعالى» ويساعد في الوصل بين جهود المتقدمين 
واكا ريه a‏ : ألا تتوقف هذه العملية في عصر من العصورء لأن 

توقفها لا يعني إلا أن هناك تة تقصيراًني بيان أمور الدين للناس» فلن يبلغ الناس في هذه الحياة 

الدنيا درجة يكونون فيها مستغنين عن البيان. 


وقد سلك العلماء مسال ك في هذا السبيل» فبعضهم كتب كتباً مطولة» صارت مراجع 
في باهاء واختلفت طرقهم في التأليف من الاعتاد على الأدلة العقلية والنقلية بحسب ما 
رأوه مناسباً. وبعضهم کتب کتبا متوسطة تفيد طلا ما ما بحتاجون بآقصر سبيل» وبعضهم 
كتب كتباً ختصرة ليستعين بها الناس على تذكار الأحكام وإحكام التصورات» وتزيين 
الأفهام» وليتمكنوا من الاستفادة منها ني أقصر زمان» بإذن الله تعالى. ومن الكتب ال مختصرة 
صغيرة الحجم كتاب العقيدة الطَحَّاويةء المسماة ببيان عقيدة أهل السنة والجماعةء للإمام 
الممام الشهيرء الحافظ المحدّث الفقيهء أبي جعفر المّحَّاوي أثابه الله تعالى عن المسلمين خير 
ا لجزاء وقد تقبّل العلماء كتابه هذا وانتشر الاعتاد عليه والعزو إليه» واهتم به هل السنة 
آيما اهتمام في كل زمان من الأزمان» واستفاد منه الناس على اختلاف طبقاتهم في العلم وما 
يزالون بفضل الله تعالى. 

ولا كان الكتاب بهذه المثابةء فمن المتوقع أن يجحاول بعض الناس من المخالفين لأهل 
السنة تأويل كلامه وإعادة شر حه بطريقة توهم أنه موافق هم غير خالف فأقدم بعضهم 
على كتابة شر وح عليه» وعال جوا مسائله» وأوّلوا بعضها با لا یستفاد من نظم کلامه» بحیث 
صرفو ها عن مقصده ومرامه» فخطر في باي منذ سنوات آن أكتب شر حا أعالج فيه بعض 
هم هذه الآمور مع الاهتمام قبل ذلك ببيان معاني آلفاظه» وتفصيل أحكامه. وقد قمت 
بفضل الله تعالى بكتابة هذا الشرح عليه لأول مرة منذ حوالي تسع سنوات» مع أن اشتغالي به 
وكتابة تعليقاتِ على كثر من مواضعه سبق ذلك» ولكنْ كثرة الانشغال وضيق الوقت حال 
دون أن قوم بطباعته وتقديمه بهيئة ملائمة لطلاب العلم في ذلك الوقت» وامتد زمان تركه 
بسب الانشغال» مع التشوف لإخراجهء وكثرة سؤال طلاب العلم لذلك» إلى أن تيسر 
القيام بمراجعته في فترة من الزمان» فعزمت على عدم تضييع هذه الفرصة» مع ما أعانيه 
من كثرة الأشغال» وتشتت البالء إلا أنني لاعتقادي بحسن هذا الصنيع» فرٌغت شيئاً من 
وقتي» بقدر ما أطقت» لمراجعته» وإضافة ما جسن إضافته إليه» فخرج بفضل الله تعالى على 


ما تراه بين يديك» وأدعو الله تعالى أن تكون صورته الحالية وافية بشيء من المقصود» ومع 
ذلك فإنني أجزم تاماً أن عمل الإنسان لا يخلو من نقص» والمجتهد يقارب ويسدّد بحسب 
الطاقةء ودعو الله تعالى أن تتوافر فرصة أخرى في مقتبل الزمان أعيد فيه النظرء ويم ما 
فيه من نقص» وآتجنب ما قد يكون وقع من خطأً من غير قصدِ مني» وذلك بالاستعانة 
بها يصلني بإذن الله تعالى من اقتراحات طلاب العلم والعلماء وملاحظاتهم» والمرء بأخيه 


چن 

وقد وضعت نصبً عيني في أثناء عمل الشرح: أن بحصل طالب العلم على قدر 
کبیر من مطلوبه بین یدیه» وآن يستغني بہذا الشرح عن مراجعاتِ لکثر من الکتب في شتی 
الطالب اللغوية والتفسيريةء والخلافية. 

وحرصت ني هذا الكتاب على الأمور التالية: 

أولاً: شرح ألفاظ المتن» واستخلاص معانيه من نظمهاء با يناسب دلالات اللغة 
رقا ا در ن ت ولات رطاف رف معن ذلك ادروم الل 
العتمَدة هذا المتن ا لجليل مثل شرح العامة الإمام أكمل الدين البابرتي» والعلامة الشيخ 
عبد الغني الخنيمي» وقد أودعت في شر حي خلاصة ماذكروه. 

ثانيا: قمت بالاستدلال على المطالب والأحكام بالأدلة الكافية من الكتاب والسنة 
وم أعرّج كثيراني هذا الشرح على التطويل والتعمّق في الأدلة العقليةء فقد يكون الأليق بهذه 
ارت كفت خر 

ثالثاً: حرصت على مناقشة بعض الشراح والمعلقين على العقيدة الطحاويةء نما رأيت 
أنه ابتعد عن مراد الشارح» وحمل ألفاظه على غير معانيه المفهومة منهء ودلّلث على ذلك 
بالأدلة الكافية. وهذه الطريقة تزيد في مساعدة طالب العلم والباحث على التعمُق في فهم 
آلفاظ المتن» فالمقارنة بين آراء الناس طريقة من الطرق المعتمدة في الفهم» والاقتراب من 
الرأي الأصوب. وقد تقتضي هذه الطريقة ردوداً وتحليلات لكلام هؤلاء الكتاب والشرّاح 


۸ 


من المعاصرين أو المتقدّمين. وقد يظن القارئ أن هذا الأسلوب جرج الكتاب عن مقصده 
ولكني أرجو أن يتنبّه إلى أنه نّا كان المقصود عاولة تحقيق معاني المتنء فإن المقارنة وا لمعارضة 
في بعض ال مواضع لمقتَرَحات الآخرين مناسبٌ هذا المطلوب» فمقارنة الطرائق مفيدة جداً 
لطالب العلم» وحاولت ان آلتزم في ذلك كله طريقة الإنصاف» وأحلث في بعض التفاصيل 
والمواضع على كب ألفتها في مسائل خاصةء ل أر أنه من المناسب إيراد تلك التفاصيل هناء 
معتوداعل همة القارئ الحريص على طلب العلم. 

رابعاً: حرصت على التفصيل في مجموعة من المسائل المهمة المبحوثة في علم التوحيد 
من أول الكتاب إلى آخره» وذلك بحسب مواضع ذكر المصنف هماء وقمت بشرحها شر حاً 
مفصّلاً نوع تفصيل» مستدلاً عليها بالأدلة المناسبةء واستأنست بكلام أهل العلم في بيان 
مسائل العلوم» مع العزو» وا لحرص على الأمانة في النقل» فما وجد من تقصير في هذا الباب 
فمحمولٌ على الخطأ والتقصير بلا قصل إليهاء وسوف أكون شاكرآً ن يدلني على شيء من 
ذلك لنعمل على تصويبه» وله الجر من الله تعالى» والاعتراف مني بالجميل. 

ولابدًّمن أنيتنبه القارئ إلى أن النقاش مع المخالف أمر مهد فهو مدعاة إلى التقارب 
والتحابب» وليس إلى التباغض والتباعد» خصو صاًإذا كان النقاش قائ) على أسس علمية 
ومنهجية ملتزمة» ول يكن متعسَفاً ولا متكلَفاًء وأنالست مع من يرى ضرورة الابتعادعن 
مناقشة المخالفين وحاورتهم» بحجة أن هذا يولّد التنازع والاختلاف المذموم فإن إهمال 
كلام الآخر وعدم الالتفات إليه أشد ظلاً له-ني نظري-من مناقشته وحاورته والرد على ما 
لار غ م ون مرا با لماوعل ار را مر بائ رش وال ی غر اکر و ری 
فإن مناقشة المخالفين هي من هذا الباب» وأدعو الله تعالى أن يقدّرنا على الالتزام بآداب 
النظر والبحث» وأن يقدّرنا على التراجع في خالفنا فيه عن هذا الباب. 


والأمة الإسلامية» ستظل دائ)ً حتاجة إلى أن يراجع بعضها بعضاًء لأن هذا هو 


السبيل الأكبر للتعاون والتكامل» والمسلم مرآة أخيه» والمفروض فيمن رأى عنده شيعا 


يستلزم التراجع أن يتراجع» لأن الأمر دين» لا عصبية» ولا قومية» وليس هو نزاعاً على 
ثروة لا يمكن توزيعها إلاعلى مجموعة منحصرة من الناس» فالدين يتسع لحميع البشر» بل 
هو أنزل لذلك» وكلّ| وَسعنا بعصَنا البعض في الوفاق والخلاف» كان ذلك أعون لنا على 
الإنجاز الإجابي» وإذا م يتمكن المسلمون من إعطاء مثال ناجح للمراجعة والمناقشة بين 
آنفسهم فكيف سيكونون مُقنعين لغير المسلمين عندما بجحملون هذا الدين إليهم كا أمرهم 
الله جل شأنه ورسوله الكريم عليه أفضل الصلاة والسلام. 

وأشكر كل من ساعد في إخراج هذا الكتاب» فقام بمراجعته مراجعة لغوية» أو 
ساعد في تخريج بعض الأحاديث» وتنبيهي لأهمية العزو في بعض ال مواضع التي فاتني العزو 
فيهاء أو أشار بزيادة البيان في بعض المسائل والمباحث» والشكر موصول أيضاً لكل من 
طلب مني إكمال الشرح وطباعته» وحفزني على ذلك» ما كان له أثر كبير ني استنهاض الهمة 
الال 

وأخيراً أدعو الله تعالى أن يوفقني في مقصدي» وأن بجعل هذا ا لجهدفي ميزان حسنا 
وحسنات کل من نظر إلیه کا آنظر» وکل من استفاد منه وأفاد في نق أو تو جيه أو أي > 

والحمد لله رب العالمين» أولّ الأمر وآخرَه» والصلاة والسلام على سيدنا عم خاتم 
البيين. 

و ا غر ا ا ا ی 


¥ KC, 
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عمّان-الآردن 

فی العاشر من شعبان ١١٤٠ه‏ 1 
e‏ سعيد عبد اللطيف فودة 
ا لموافق للثامن من تموز ٤٠٠۲م‏ 


ترجمة وجيزة للإمام آي جعفر الطحَاوي“ 


(a۳۲۱-۹( 


الإمام العامة الحافظ الكبير» محدّث الدّيار المصرية وفقيه هاء أبو جعفر أحهد بن 
محمد بن سَلامة بن سَلَّمة بن عبد املك الأزْدىّ ا حجري المصري الطحاوي الحنفى. 


مولده ونشأته: 


ولد الطحاوي ني سنة تسع وثلاثين ومئتين للهجرةء بقرية طحا من أعال مصر› 
ونشا في بيت علم ودين» فأبوه كان من أهل العلم» وكذلك أمّه كانت تحضر مجلس الإمام 
الشافعي» وخاله هو الإمام المزني أفقه أصحاب الشافعي. وقد عاصر الطحاوي الأئمة 
الكبار» ومنهم أصحاب الكتب الستة ومن في طبقتهم من آئمة الفقه والحديث. 


(۱) من مصادر ترجمته: 
- «طبقات الفقهاء» لأبي إسحاق الشيرازي ص١٤٠‏ . 
-«الآنساب» للسمعاني (۸: ۲۱۸). 
-«المنتظم» لابن الجوزي (1: .)٠٠١‏ 
-«وفيات الأعيان» لابن خلكان .)۷۲-۷١:۱(‏ 
«تذكرة الحقَاظ» للذهبی .)۸١١-۸٠۸:۳(‏ 
-«سیر أعلام النبلاء» له (۱۰: ۳۳-۲۷). 
-«الوافي بالوفیات» للصفدي (۸: .)۱١-۹‏ 
-«الجواهر المضية» للقرشي .)٠١١-٠٠۲:١(‏ 
وغبرها. 

(1) من حجر الأزد. «الأنساب» للسمعاني -٦٦ :٤(‏ 1۷)» «اللباب» لابن الآثیر .)۲۸١:۱(‏ 


شيو خه وطلبه للعلم: 

آخد الإمامٌ العلمَ وسمع الحديث عن جماعة منهم: 

الإمام يونس بن عبد الأعلى المصري» وفقيه المالكية الإمام محمد بن عبد الله بن 
عبد الحكم» والإمام الربيع بن سليمان المرادي صاحب الإمام الشافعي» ولزم الطحاوي 
E‏ أا إبراهيم ا صاحب الشافعي وناشر علمه» وأآخذ كذلك عن القاضي 
بگّار بن قتيبة» وطبقتهم. 

كا أخذ عن الأئمة ا لحماظ : أبي رُرعة الدمشقي» وأبي عبد الر هن النسائي صاحب 
السنن» وأبي بكر بن أبي داود» وبي بشر الدولابي» وغيرهم. 

وبررفي علم الحديث وي الفقه» وتفقه بالقاضي أحد بن أي عمران الحنفي. وارتحل 
إلى الشام في سنة ثمانٍ وستين ومئتين» فلقي قاضي دمشق أبا خازم عبد الحميد بن عبد العزيز 
السكون 4 ونه ابا عليه 

ال او عله اة ين ر قال الكهاري: #أرل من كفت ده اديك الرن: 
وأخذت بقول الشافعي» فلا كان بعد سنين» قم أحمد بنْ أي عمران قاضياً على مصرء 
فصحبتهء وأخذت بقوله»". 

وقال اللإمام أبو إسحاق الشيرازي في «طبقات الفقهاء): «أحَدَ العم عن أبي جعفر 
ابن أب عمران» وأبي خازم وغيرهماء وكان شافعياً يقرأ على أب إبراهيم يم المزني» فقال له يوماً: 
والله لا جاءَ منك شيء» فعضب أبو جعفر من ذلك» وانتقل إلى ابن أي عمران» فلا صف 
ختصره» قال : رَجم الله با إبراهیم» لو کان حيَاً لكَفْرَ عن یمینه»". 
(۱) ترجمته في «تاریخ بغداد» (۱۱: .)٩۷-٦۲‏ 


(۲) «سير أعلام النبلاء»: .)۲۸:٠٠١(‏ 
(۳) «طبقات الشیرازي): ۱٤١‏ . 


تلامذته: 
ا TT‏ .2 2 

حدث عنه وأخذ عنه ثلة من كبار العلماء والحفاظ) منهم: الحافظ يوسف بن القاسم 
الميانجي» والإمام أبو القاسم الطبراني صاحب المعاجم» والحافظ أبو بكر ابن المقرئ» 
والحافظ أبو أحمد عبد الله بن عدي صاحب «الكامل»» وقاضى مصر أبو عثان الأزدي» 

E ٢‏ 4 س س 
والإمام أبو سعيد بن يونس المصري» وخلق سواهم من الدمشقيين والمصريين والرحالين 
ثناء العلاء عليه: 

O a ST LT SS SK TOR و‎ 

قال الإمام ابن يونس: «كان ثقة ثبتا فقيها عاقلاء ل يخلف مثله». 

وقال المحدّث مسلمة بن القاسم القرطبي: «وكان ثقة ثبتاًء جليل القدرء فقيه البدنء 
عالطا باختلاف العلاء بصرا بالتصتيف». 

وقال ابن النديم: «كان أوحَدَ زمانه عل ورهداً»". 

وقال الإمام أبو إسحاق الشيرازي في «طبقات الفقهاء): «وأبو جعفر الطحاويّ 
انتهت إليه رئاسة آصحاب أي حنيفة بمصر). 

وقال الإمام ابن عبد البر: «كان الطحاوي كو المذكَب» وكان عالاً بجميع مذاهب 
الفقهاء». 


(۱) «تذکرة الحفاظ)» (۳: .)۸٠۹‏ 
(۲) «لسان الميزان» .)۲۷٠١:١(‏ 

(۳) «الفهرست» ص .۲٠۰*‏ 

. ٠٤١ «طبقات الشيرازي):‎ )٤( 
.)٠١١:١( «الجواهر المضية)‎ )( 


ذكر العامة الحافظ عبد القادر القرشي مؤلفاته فقال: «وصتف الكتب» فون ذلك: 
«أحكام القرآن» في نيف وعشرين جزءأ و«معاني الآثار» وهو اول تصانیفه» و«بیان مشکل 
الآثار» وهو آخر تصانيفه» واختصرها ابن رشد المالكي» و«المختصر في الفقه» وولع 
الناس بشرحه» وعليه عدة شروح» و«شرح الجامع الكبير» و«شرح الجامع الصغير»» وله 
«الشروط الكبير)» و«الشروط الصغير»» و«الشروط الأوسط)»» وله «المحاضر والسجلات 
اللا راراق و کاب اقفی كان الداسن على الکرابيسي)» و«کتاب صله 
کتب العزل»» و«المختصر الكبير» و«المختصر الصغر»» وله «تاريخ کبىر)» وله ملد ف 
«مناقب أبي حنيفة). 

وله في القرآن لف ورقة حكاه القاضي عياض في «الإكال». 

وله «النوادر الفقهية» في عشرة أجزاءء و«النوادر والحكايات» في نيف وعشرين 

وله «حكم أراضي مكة)» و«اقسم الفيء والغنائم)» وله «الرد على عيسى بن أبان» 
في كتابه الذى سماه «خطأً الكَثّب»» وله «الرد على أبي عبَّيد في| أخطأ فيه في كتاب النسب»» 
وله «اختلاف الروايات» على مذهب الكوفيين»'. 

قال الحافظ الذهبي: «من لظر ني تواليف هذا الإمام عَلِمَ عله من العم وسَعَة 
معارفه). 

قلت: وما طبع من هذه التاليف: 


-كتابه العقيدة» الذي نشرحه ف هذا الكتاب. 


.)٠١١:١( «الجواهر المضية)‎ )١( 
.)١١ :٠١( «سير أعلام النبلاء»‎ )۲( 


4 
-شرح معاني الآثار» طبع بالهندء وهو حقيقّ بإعادة النشر عققاً. 
-شرح مشک| الآثارء بع لت بتحقیق الشیخ د شعيب الأرنؤوط. 
-ختصره الفقهي» طبع بمصر» ثم طبع مؤخرامع شر حه للإمام الجحصاص. 


وفاته: 


توفي الإمام الطحاوي بمصر» سنة إحدى وعشرين وثلاثمئة للهجرة» ودفن 
بالقرافة في ثُربة بني الأشعث. وقد أفرده بالترجة الشيخ العامة محمد زاهد الكوثري في 
كتابه اللطيف: «الحاوي في سيرة الإمام آي جعفر الطحاوي رضي الله عنه»» وهو مطبوع» 
بت في سيرته ومنهجه العلمية رسائل جامعية عديدة» ره الله تعالى وآثابه عن العلم 


والدين حر الزاء. 
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ech ¢ 
امقدمة‎ 
2 


بسم الله الرحمن الرحيم» الحمد لله رب العالمين» قال العلامة حجة الإسلام 
أبو جعفر الوراق الطحاوي -بمصر -رحه الله: 

يستهين كثير من الناس في الزمان المعاصر بالألقاب التي كان يُضفيها الناس على 
العلماء في الأزمنة الماضيةء أقصد ما كان من قبيل تلقيب الإمام الغزالي ب«(حجة الإسلام)» 
وما كان من إرادةالإمام الرازي إذا أطلق لفظ «الإمام» في الأصلين» وإرادة «الشيخ» إذا 
ريد الأشعري» وإرادة «الأستاذ إذا ريد الإسفراييني» وما كان من قبيل إطلاق «لسان 
المتكلمين» على الإمام الباقلاني» و«مفتي الثقلين» على ابن كمال باشاء و«شيخ الإسلام) 
على مثل الإإمام تقي الدين السبكي والإمام ابن حجر» ونحو ذلك من آلقاب. 

فنرى في هذا الزمان كثبراً من يعتقدون أن هذه الألقاب كانت تطلق على سبيل 
التواطؤ لا الاستحقاق» آي: إن الناس ل| كانوا يعجَبون ببعض العلاء ويريدون إعلاءَ 
منزلتهم» فإنهم يطلقون عليهم نحو هذه الألقاب لمجرد الغلو في أمرهم» أما هم فلم 
بک را ا لاان ل تلك لقاب وإ كانت ق أك رعا مالا قيا او لامور 
سياسية. 


ومن هنا نشأت نظرية أن المشايخ والعلماء كانوا يتحالفون فيا بين أنفسهم على 
إعلاء شأن فلانِ» أو خفض شأن غيره» ودخلت في النفوس أوهامٌ المكاسب الشخصية» 
والشحالفات الدنيوية» وثسييس الدين مصلهة الدنيا. 

والعارف بحقيقة الأمر أن الحقيقة-في غالب الأمر- م تكن تسير على هذا الوضع 
والتصورء ولم تكن هذه القاعدة هي الشائعة فضلا عن أن تكون مطردة بينهم. 

ولكن العلماء السابقين - خصوصا علماء أهل السنة - كانوا من أورع الناس في 
إطلاق الألقاب والأوصاف على سواهم من العلماء؛ لأنم يعتبرون تلك الإطلاقات 
من قبيل الشهادة والتزكية والترويج لعلم هؤلاء بين الخلق» وإقرارا منهم لمكانتهم التي 
وصلوا إليها وبناءً عليها استحقوا تلك الألقاب. 

وما كان لنا- ولا لغيرنا-من آهل هذا العصر الخريب أن نسيء الظنون بالماضين 
بناءً على قياسنا على الزمان المعاصر الذي نختبره ونعاني منه» فإن كان التواط والتغاًب 
والتحالّفات لأجل المصالح والسياسة قد انتشر ت بين المشتغلين بالعلم وغير المشتغلين 
له» وخصوصاً في بعض القطاعات الرسميةء وا لجامعات الأكاديميةء فإن الأمر م يكن 
كذلك في) مضى» ولذلك فإن سِيَرَ هؤلاء الأكابر وعلومَهم والانتفاع بذلك كله لم 
يرل متحققاً إلى زمانناء ولن يزال بإذن الله تعالى رائجاً لدى طلاب العلم مطلوباً منهي 
وذلك لأن قيمته ذاتية له» )م عط وم يكتسبها بمجرد التواطؤ والتآمر» بل إنهم اكتسبوها 
باستحقاتق» وخصوصًًالأكابر المشهورون من أهل العلم. 

ومن هؤلاء الإمام الكبير أبو جعفر الطحاوي» الذي بلغ مرتبة عظيمة من العلم 
في الفقه وا لحدیث» صار بها یشار إلیه بالبنان» وشحفظ مکانته با جنان. 


إن هناك قاعدة عظيمة مقرّرة بين العلاء» حاصلّها آن الأصل فى العقائد الدليل؛ 


1۷ 


وخصوصاًللقادر عليه» وقد اختلفواني من قد عليه ول صله بأن أهمل أمره» فحكموا 
عليه بالعصيان والتقصيرء وإن قال أغلبهم: إن إيماته إذا كان مطابقاً للحق جازماً لا ترذد 
فیه» صحیح. 

وهذاالأمر لايصح أن نتردد فيه بالنسبة لأكابر العلهاء» كالإمام الطحاوي وغيره» 
فلايصح أنيُقال-ولا أن يخطر في وهم واهم-: إنهم قلّدواغيرًهم في الاعتقاد بلا دليلء 
أو آم مع مكاتهم العالية ا اي العقائد وأحكامهاء بل إنهم 
اجتهدوا فأصابوا الحق» ووقعوا على الحقيقة» فتمسكوا اء وليس هناك من إشكال 
في أن يفضي اجتهاد مجتهدين - أو أكثر - إلى آراء متوافقة في الاعتقاد فضلاً عن الفقه 
والآحكام» فالتوافق الحاصل بين العلماء الأعلام م يكن-إذن-عن تواطؤ منهم» بل كان 
عن اجتهاد سابق» ومعرفة مقرّرة في قلوبهم» وكان عملهم مبنياً على صدق وإخلاص 
لله تعالى» ومع أنفسهم ومع ما تستحقه هذه المعارف والعلوم من اهتمام وتدقيق» ول 
يكن اعترافهم بالعلماء بناءٌ على ترتيب متقدَّم واتفاقات مقصودة» بل كان العلماء هم 
الذين يثبتون أنفسهم بيا يقدمونه للناس من علم وتحقيق وسباق في هذا الباب» فينالون 
الاعتراف لاستحقاقهم» لا لتواطؤ مصلحيٌ بينهم وبين غيرهم. 

نعم لا يصح مطلقاً الاعتقاد أن الإمام الطحاوي قد قلّد إمامه الإمامَ الأعظم 
أبا حنيفة النعمان في العقيدة بلا دراية ولا علم ولا تحقيق» ولو كان الإمام الطحاوي يرى 
بطلانَ رأي غيره في الاعتقاد لصرّح بذلك ول يلوّح» وهكذا فقد كان بالإمكان أن يخالف 
الإمامٌ الطحاوي إمامه الإمام الأعظم لو تبين له بطلان ما ذهب إليه من العقيدة» ولكنه 
ل ظهر له صوابٌ ما ذهب إليه؛ وافقه وأعلن آنه ينتمي إليه في الاعتقاد كا ينتسب إليه 
في الفقه والأحكام» وليس ذلك بناءً على تقليٍ حض أيضاًء بل عن علم ونظر. 


وقد بحسب بعض الناس أن الاجتهاد جرد بذل الجهد» فيظنون أن كل واحد 


1۸ 
-مه) كان جاهااً-إذا بذل جهداً ني معرفة الحقء فإن ذلك يُسرّغ له أن يقول: هذا رأيي» 
وأن يدعو الناس إليه» حتى لو كان مُبطلاً متناقضاً مبنياً على أوهام وأغاليط ! فصار كثيرٌ 
من الخلق يقابل قولّه بقول الإمام أي حنيفة أو الشافعي وغبرهم من الأئمة الأعاظم 
ويعتقد في قرارة نفسه أنه لافرق بينه وبينهم في الاجتهاد والقدر والمكانة. 

وهذا- لعمري - انخاس في الغْيٌ والهوى» وإن حسبوه يعلي من قدرهم» فكم 
رأينا في هذا الزمان من يدعي الاجتهاد ويُطلق ترجيحاته في العقائد والفقه» و مالف 
الأكابر في آرائهم» وخلط بين الآراء وهو يظن أنه خسن صنعاًء ومُوفق في آمره» إن هم 
إلا يظتون. 
قال الإمام الطحاوي: (هذا ذكر بيان عقيدة آهل السنة والجماعة) 


(هذا) اسم إشارة يشير إلى المعاني التي يعيها ويعرفها ويحفظها في ذهنه ونفسه» 
يعني: هذا الذي أريد أن أكتبه الآن بيان والبيان: عكس الإجالء والإجمال: هو الكلام 

فيقول الإمام الطحاوي: هذا الكلام الذي سوف أذكره الآن هو كلام مين وليس 
كلاماً جما والكلام المبّن يصح بناء العمل عليه» ولا يتوقف فهمّه على غيبره» وإن كان 
يشرط فة ان یکن فصا 

بعت أن هذا ان دوا کان سیا فلا جر القرل: انه اسو عب کل ما پمک 
أن يقال في علم التو حيد» وإ لا لم| كان متناً ولا مختصرا؛ فالاختصار لا ينافي البيان. 

يشر - ر حه الله تعالی - بقوله: «هذا» إلى ما وقر في قلبه من اعتقاد راسخ» فكل 
ما سيذكره على القرطاس هو حاضرٌ في قلبه وعقله» فالإشارة إنا تكون إلى الحاض 
ولذلك قال بعض العلماء المحققين: إن الإشارة قد تكون إلى موجود في الخارج» أو 
موجود في الذهن. فالذي أشار إليه الإمام الطحاوي موجودفي عقله ونفسه. 


۱۹ 

هذا ويجوز أن يكون الإمام الطحاوي قد كتب هذه المقدمة بعد كتابته وتقريره 
جل العقائد المسطورة» فلذلك أشتار إليها بقوله: «هذااء وهذا الاحعال و إن كان جاتزا 
عقلاً إلا أنه ليس موافقاً ل كان عليه الإمام الطحاوي من عظيم المكانةء وكبير العل 
ومن كان كذلك فإن| يناسبه القول بأن العقائد حاضرة في نفسه؛ كا قلناه من قبل. 

(ھلا ذکر مان آی: کر فمل ولیس کلاما خملا عقمل اکر من می: 
خلافاً لمن اذعى ذلك. 

ولذ فد کون لمان ولد ك وقلا وسا و کات الا ف ن 
إلى ما هو موجود خارجاء وقد تكون إلى ما هو موجود في النفس» فان الذكر إذا قصد 
به اللساني فالأرجح أن تكون الإشارةٌ حارجيةء ويجوز أن تكون قلبية بتنزيل ما هو في 
القلب في الخارج. 

وعلى هذا فالإشارة الخارجية إلى ما هو في النفس تكون نجازاً باعتبار وجوده في 
الخارج» وإن كانت الإشارة إلى ما هو في النفس» فالمرادٌ بالذكر النفسي. 

وع كل الا جرال فان اد من فلك كام وجرت أن بكرن لكر ر مشار الت 
والإشارة- کا هو معلوم - لا تتعلق إلا با هو حاضر في النفس» أو في الخارج» معلوم 
ا لحضور مؤكد ويقيني» وخحصوصاً إذا كان المشار إليه من باب العقيدة التي ينبغي أن 
تخر ن فة فال ر اجب أن تكر ن هذه الاد محلومة وة إذن. 

قوله: «بيان» يعني: «تفصيل»» لأن البيان لا يكون مجملأء والمجمّل هنا بمعنى: 
الكلام الذي لا يُعرّف مدلولّهء أو: الكلام الذي لا يكفي لبناء العمل من نفي وإثبات 
عليه» فهو يحتاج إلى غيره لبيانه. 

فما يذكره الإمام الطحاوي هنا هو بيان بمعنى: أنه يكفي المرء إذا اعتقده ف) نفا 
فهو منفی عنده» وما آثبته فهو مشت عنده. 


ولا جوز أن يقول قائل: إن ما أطلق الإمام الطحاوي نفيّه فرب يكون يثبته 
رجه وآنه آعطا ن إطادق افيه وح ذلك آن: ما ييه الطارى بإطلاق ل جود 
تفيه بإطلاقي باعتبار الطحاوي نفيه إلا بدليلي راج إل كلام الطحاوي نفوه» فلا يجوز 
أن يقال: إن ما أطلقه الطحاوي جوز-بل يجب -فيه التفصيل وبيان المعاني المحتمَلة فيه 
فا كان منه مقبو لا فيقبل وما كان منها منفياً فّفى» وحمل رأىٌ الطحاوي ومراده على ما 
يزعمه زاعمٌ بلا دليل ما تقتضيه قواع شرح النصوص وتفسيرها. 

هذا القول وهذه الطريقة لا يجوز أن يقالا هنا؛ لأن هذا ينافي البيان-أي: التفصيل - 
الذي يصف الطحاوي فيه عقيدته. وهذا الكلامٌ إن صدر من أحد فإنه يمثل اعتراضاً 
مبطناً منه على الإمام الطحاوي» لا شر حا لكتابه. 


و نه لا يوز نسبة آمر للطحاوي کا لا یوز نسب معنی إل خو إلا 
بدلیل یدل علیه کلامه» بحسب ما تق تقتضيه القواعد المقرّرةالمرعيّة بين آهل الشأن والفهم. 
أما جرد الدعوى التي تحرف مقصود القائل» فهو نوعٌ من العبث الذي صار هل 
SS‏ 


و 


س 


لطريقة تحكم لا يليق بالعقلاء e‏ 
النصوص, فإن هذا الاطّراد والكثرة يدان بلا ريب ولا شك -على قصل خفيّ له لا 
یرید الإعلان عنه. 

وما دام الإمام الطحاوي قد أعلن أن ما يذكره في هذا المتن هو مفصّل» فلا تصح 
دعوى الإ جال فيه إلا بدليلء فليتأمًل في ذلك. 

(عقيدة): من عَمَدَء العقيدة: هي الأحكام المقصودٌ التصديق بها لذاتهاء مثل 
الإيمان بالله ورسله... ولا يُبنى عليها العمل لذاتماء بل هي شرط لتصحيح العمل» أي 
ا فالخل ی ج دا من لدا و لس را یا مو لازا ۷ کن اک 


۲١ 

عنهاء فيمكن أن يتصوّر أن يؤمن الواحد بالله تعالى وبرسله الكرام عليهم السلام وبسائر 
أركان الإيمان» ومع ذلك يظلمُ أو يسر أو يفعلٌ غير ذلك من المعاصي» فمعصيثه هذه 
لاتستلزم انتفاءَ صل إيمانه. 

العقيدة إذن: هي ما يُعتقد لذاتهء أو ما يُصدّق به لذاته» فالتصديق ذا له فإن 
فرضنا إنساناً علم بأحكام العقائد كلها بإتقان» لکنه ل يُصدّق بہاء بمعنى: ل تجزم نفسه 
وتخضع بها بحيث يتبعه حديث النفس بهذه العقائد والأحكام فإنه لا يكون مُعتقدا 
وهذا واضح لا يكاد بحتاج إلى تحقيق. 

والعقد: هو الر بط فالس تكرن مربوطة ذه الحقاقد زيطا أكيدا لا اكاك له 
ولا انحلال» ولا خلل فيه ولا ریب ولا شك ولا احتمال» وهذا الربط یکون منظوراً فيه 
من حیث طلبٌ حصوله لذاته» لامن حیث ونه شر طاًللعمل فقط. 

فليس بناءٌ العمل ال جار حي عليه هو ا لمصحُح لطلب الاعتقاد بل الاعتقادمطلوب 
لذاته» من جهة» ومطلوبٌ لكي يبنى عليه العمل الجوارحي من جهة آخرى. فلو فرضنا 
أنه لر يكن العمل واجباًء فإن العقيدة مطلوبةء فالعقيدة هي الأساس. 

قال العلامة كمل الدين البابرتي: و بمعنی «مفعول)»» أآي: 
المعقودة التي عقد عليها القلبٌ وعرَمَ بالقصد البليغ» يقال: اعتقد فلان كذا: إذا ارتبط 
عليه القلبٌ وعزم عزيمة محكمة). 

قال العلامة العضد في «المواقف» مع «الشرح» للشريف الجحرجاني: «(والمراد 
بالعقائد: ما يُقصد به نفس الاعتقاد دون العمل) فإن الأحكام المأخوذة من الشرع 
قسم|ان: 


. «شرح العقيدة الطحاوية» للبابرتي» ص۲۳‎ )١( 


۲ 

أحدهما: ما يقصد به نفس الاعتقاد؛ كقولنا: الله تعالى عام قادر سميع بصير» 
وهذه تسمى اعتقادية وأصلية وعقائدء وقد دون علمٌ الكلام لحفظها. 

والثاني: ما يقصد به العمل؛ كقولنا: الوتر واجب» والزكاة فريضة» وهذه تسمى 
عملية وفرعية وأحكاماً ظاهرية» وقد دون علم الفقه ها). 

يوضح السيد الشريف في هذه الفقرة مفهومَ العقائدء وقد نص على ذلك غيرّه 
ان 

وقد يتوهم بعص الناس من ذلك أن العقائد لا ينبني عليها الحمل» وهذا الفهم 
باطلّء بل إن العمل لا يصح إلا عليهاء ولك المفهوم ما قلناه: هو أن العقائد مقصودةٌ 
لذاتماء وإن م يرد المُعتقد أن يعمل الواجباتِ الشرعيةء فعَدَمٌ قيامه بذلك لا يُعفيه 
من لزوم اعتقاد للعقائد الإيمانية. فهذا هو المقصود من قومم: إن العقائد مقصودةٌ 
لذاتہا. 

ويجب العلم بن بعص العمل واب وتارك الواجب عاص. فقولنا: إل العاصي 
لايكفر على وجه الإجال» لا يستلزم مطلقا آنه يجوز له المعصية» بل إن المعصية تستلزم 
ترب العذاب عليه» ولكن فرق بين س العذاب عليه وبين كون العمل من أصل 
العقيدة. 

وكذلك لا يُفهم من هذا الإحال أن كل فاسق فهو لا يكفر بفسقه؛ لأن الكفر 
يسمى فسقاً أيضاًء بالإضافة إلى كونه كفراً وظل)ًء ولكن المراد: أن نفس عمل الجوارح 
-من حيث هو عمل - لا نحم بگفر فاعله إلا إذا جعله الشرعٌ دليلاً على الكفر بن 
یکون فيه دلالة على اعتقاد فاسل یکر مُعَقده» کا لو سجد لصنم اختياراًعالِ)» أو نحو 


(TA: ١( «المواقف» مع «الشرح» للشريف الجرجاني‎ )١( 


۳ 


ذلك عا نص عليه الفقهاء وجعلته الشريعة دالا على الكفرء وجُوّزا لتكفر الشخص 
الذي يتلبس به. 

والإمام الطحاويّ وصح - كا سنرى - أن هذا المتن كلام مبّن» وليس مجملاً 
يحتمل آكثر من معنى. 

وهو بُبين في هذا المتن ا لحليل أحكام (عقيدة)ء وليس أحكاما فقهية. 

وهذه العقيدة التي يبينها في هذا المتن هي عقيدة منسوبة (أهل السنة والجاعة)» 
فمن هم آهل السنة والجاعة؟ ول اذا سوا بهذا الاسم؟ 

«أهل»: معناها: الأصحاب والملازمون للشيء» و«السنة): هي ما ورد عن 
الرسول عليه الصلاة والسلام من أقوال وأفعال وتقريرات» ويتضكّن ذلك ما ورد عنه 
عليه الصلاة والسلام من عقائد أصلية وفرعية. و«الجاعة): هم أصحابٌ الرسول عليه 
السلام الذين ماتوا و يخالفوا ما عليه النبي ياء والرسول عليه السلام عنهم راض. 

فالمقصود بأهل السنة والجاعة: هم الذين نصروا السنة المذكورة واتبعواالجاعةه 


و 


في مره ولذلك سمَّوا بأهل السنة والمجاعة. 
ونقل الغنيمي في «شر حه» للطحاوية عن النجم الغزي في «حسن التنبه في التشبه» 
فقال: «وا مراد بطريق أهل السنة والجياعة ما كان عليه النبي بيا وأصحابُه الكرام» وهو 
ما دل عليه السواد الأعظم من ا مسلمين في كل زمانء وهم الجماعة والطائفة الظاهرون 
الي عك اا أن اهل ال ر اة و ا رل بحل خب 
ولا مشبه في أهل السنة. ولذلك فان بعضاً من أتباع المذاهب الفقهية لا يدخلون في أهل 


(1) «شرح الطحاوية» للغنيمي» ص٤٤‏ . 


۲٤ 
السنةء لأنم اتبعوا مذاهبَ اعتقادية أخرى كالتجسيم والاعتزال ونحو ذلك وكذلك‎ 
الكرامية فهم قطعاً ليسوا من أهل السنةء مع نهم منتسبون في الفقه إلى الإمام أي حنيفة‎ 
بل إن بعض فرق الحنابلة أولى بالخروج من أهل السنة من فرق الكرامية.‎ 

واعلم أن الحنابلة أيضاً افترقوا إلى فرق عديدة في ذات الله تعالى» فمنهم المنڙهون 
وعلى رأسهم الإمام المبجّل أحد بن حنبل والإمام ابن عقيل والإمام ابن ا جوزي 
وكثير من المتأخرين» ومنهم مجسمة كأمثال القاضي أبي يعلى» وابن قدامة المقدسي» 
وابن الزاغوني» وابن تيمية» وابن قيم الجوزيةء ويمكن أن يدرَج معهم غيرهم ممن ل 
ينتسب إلى ا لحنابلة فقهاً لو افقتهم إياهم في الاعتقادء كشارح العقيدة الطحاوية المنتسب 
إلى الأحناف» وأما الإمام الذهبي فكثير من كلامه سليم» وخصوصاً ما جاء منه بعد 
وفاة ابن تيمية» واختلاطه بالأعلام كالإمام التقي السبكي» وجاء في بعض أقواله ما 
يستلزم الحذر منه وعدم التسليم له» وإن لم يكن الذهبي حنبليا فقد كان شافعي المذهب 
ولکنه تأثر بابن تيمية ک| هو معلوم» وا لخبیر یعرف مرادهم کا تدل عليه کلاتہم بحسب 
الدلالات اللغوية المتعارفةء وبحتاط منه» وإنا لم يصرّحوا بذلك لحم نهم هاا 
الباب» وأيضاً لاختلاطهم بكبار علماء السادة الأشاعرة أهل السنة. 


(۱) لا يقال: ابن عقيل تتلمذ على يد بعض المعتزلة فتأثر بهم» وتتلمذ عليه ابن الجوزي فتأثر به» وهذا 
ليس من شأن الإمام أحمد. لأن عقائد الإمام أحمد بن حنبل المنقولة عنه ببدلالتها الصحيحة تؤيد 
ما جاء به هؤلاء وما قرروه في كتبهم» ويظهر بذلك آن ما حاوله بعضهم من جعل الإمام مد 
موافقاً لعقيدة المجسمة والمشبهة ليس كا ينبغي» وأن ذلك منه جرد تأويل لمذهب الإمام» ولذلك 
اتفق أهل الحق على أن الإمام أحمد منزه غير مشبه. وبيان ذلك يحتاج لاستقصاء وبحث خاص» 
ولكن أكثر ما جاء من سوء فهم الإمام أحمد ما قام به ابن تيمية من حاو لات مستمرة مطردة جره 
إلى صفه» فاتبعه كثير من الناس المعاصرين على ذلك» لتسليمهم له في العقيدة. 


Yo 

وأما امالكية فقليل منهم مائ إلى خلاف أهل السنةء بل صرح بعصهم أنه لا 
يعرف أحداً منهم يخالف أهل السنة في العقيدة وكذلك الأحناف أهل سنة ولكنهم 
ماتريديون» ولكن يوجد في هؤلاء معتزلة» وأما الشافعية فيو جد فيهم معتزلة ومجسمةه 
ولكن نسبتهم قليلة حصورة» وغالبهم من أهل السنة الأشاعرة» ولله الحمد. 

وقد يسأل بعض الناس فيقولون: ومتى بدأت أهل السنة ني الظهور؟ 

والتحقيق في الجواب: أن آهل السنة موجودون منذ كان الرسول عليه السلام 
موجوداء بل إنهم موجودون منذ ظهور الإسلام؛ لأنهم هم القائلون بالعقائد الصحيحة» 
والفهم التامٌ للدين. 

ا وأما من حيث التسمية الخاصة» آي: إطلاق هذا الاسم 
ا لخاص لقباً عليه بک الات ظهرت ها الا عار ما خر غن الس واغلب 
e‏ 

وإنما ذَكَرَ الإمام الطحاوي «العقد يدة)؛ لته شب عل الناسن الإیان الصحيح» 
وهذا بناءٌ على التكليف الشرعيّ» والناس مكلفون بذلك, والتكليف : هو طلب ما فيه 
مشقة وكلفةء فتندرج فيه الأحكام التكليفية كلّهاء ويلحقها امباح؛ لأنه مطلوبٌ جلةً. 

ويمكن أن يعرف التكليف: بنه إلزامٌ ما فيه كلفة» فيصدق على فعل الواجب 

ويتوجه التكليف على جميع الناس» ولكن يختلف القدرٌ الذي كلف به واحد عن 
الآخر بحسب ال مواهب التي أودعها الله تعالى فيهء فلا اسب الله تعالى الذكىّ العبقري 

ثم يتفاوت التكليف بحسب العلم» فالعا تتعلتق به تكاليف لا تتعلق بالعامي» 
وتختلف الدرجات بحسب تعمقه في العلم» وطبيعة العلم. 


۲٢ 
وقد قامت الأدلة على أن الذين ثبتت عندهم الأدلة على العقيدة الحق والدين‎ 
الح بظهور أكثرّ من غيرهم» كالأنبياء» فإن عذابمم سيكون أضعافاً مضاعفة لو فرضنا‎ 
انحراقهم عنه من بعد» ولأجل ذلك جاء السخط الشديد على البهود؛ لأن الله تعالى قد‎ 
آقام هم من البينات الظاهرة ما كان ينبغي لأجله أن لا يجيدوا عن الصواب» ولكنهم‎ 
تعتتوا وأبوا إلا التحريفَ والانحراف» فتعلق بهم الذمٌ أكثر نما تعلق بغيرهم» وتأمل‎ 


عر و فت وع 


قوله تعالی في سورة الاسر كه و إن مك ادرا ك عن ائ ان اه لى 
E O E EE AE TIERS‏ 
قلیاا 5ا دقك ْف لحيو وَضِعْفَ لمات م لا جحد لك عا تا 4 


.]۷٥-۷۳ [الإسراء:‎ 


والمرجع الآساس للعلم: هو العقل والنقل» أعني: العقل» والكتاب» وما صح 
من السنة ووصل إلى درجة يصح الاحتجاج به على مسائل التوحيد. 

وقد اشترط بعص العلماء أن يكون الحديث الذي ضحت به في الاعتقاد متواتر 
وقالوا لا حجية للآحاد في الاعتقادء ولا خلاف أن المتواتر يُعتبر في الاحتجاج به إذاكان 
واضح المعنى متوافقاً مع القرآن والعقل. 

ولكن أقول: وما المانع من أن يحتج بخبر الآحاد أيضاًء إذا كان حققاً الشروط 
نفسهاء فأصل الحجّية ثابت للآحادء وإنما احتاط بعض العلاءٌ في التوحيد فشر طوا 
التواتر» لحساسية الموضوع ولآنه علمٌ أصول الدين» فخافوا أن يبنوا أصول الدين على 
شار آحاد 

ولكن إذا شرطنا في حديث الآحاد كوه صحيحَ المعنى» غير خالف للعقل 
القطعي» ولا للقرآن» فا المانع من الاحتجاج به في علم التوحيد أيضا؟ خصوصا إذا 


۲۷ 
احتفت به القرائن ن المؤبدة» مع عدم معارضته لليقيني القطعي» ویکون اث شتراطنا لکل هذه 
الشروط داع) لحديث الآحادء فيكون من قبيل توارد القرائن العديدة على الآحاد فترفعه 
إلى درجة العلم» كما قرره بعص المحققين من الأصوليين كابن الحاجب في «ختصره»٠.‏ 
والعلمٌ في النهاية هو موضع الاحتجاج» فكل ما ادى إلى العلم» سواءً كان أمراً 
واحدآء أو أكثر من واحد» فهو حجُةء والآحادٌ ا العديدة له من جج 
عقليةء وقرآن» وأخبار أخرى» وغير ذلك» ربا يفي العلمٌ لا باعتباره وحدّه» ولكن 
بملاحظة انضمامه إلى سائر هذه القرائن 
ولكن إذا أخذنا خب الآحاد وحده» فإنه لا يفيد العلم قطعاًء فلا جوز الاحتجاح 
به في علم التوحيد؛ إذا قلنا: إن جميع ما في علم التوحيد مقطوعَ به» أو يجوز بناءٌ على 
إدخال بعض المسائل الظنية فيه» ولو على سبيل الإلحاق. 


[الكلام على أدلة العقائد هل يكفي فيها الظْنْ وتفصيل ذلك 


قال الطحاوي: (على مذهب فقهاء هل الملة أي حنيفة النعمان بن ثابت الكوفي 
واي يوسف بن إبراهيم الأنصاري» وأ عبد الله محمد بن الحسن الشيباني 
رضوان الله عليهم أهعين). 

(مَذكَب) اسم مَكانِ من «ذْهَبَ يذهب ذهاباً ومذهبا»» فالمذهب: هو المكان 
- أو الشيء-الذي يذهب إليه» ثم استعير للطريقة التي تحتوي على الأدلة والأساليب في 
تقرير المفاهيم» واستعير هنا للدلالة على نفس العقائد التي يلجأ إليها الناس ويذهبون 
إلى الاعتقاد ياء والمذهبٌ الذي يقول به الإمام الطحاوي هو مذهبُ (فُقَهاءِ الوّة). 


(1) «رفع ا لجحاجب عن خختصر ابن الجاجب» .)٤١١ :١(‏ 


۲۸ 

وسيبين الإمام الطحاوي عقيدة الإيمان بناءً على طريقة أبي حنيفة وصاحبيه آي 
یوسف وحمد بن ا لحسن الشیبای» وبحَسّب ما کان يقول به هو لاء. 

و«الملة» هنا: بمعنى «الدين»؛ فهو لاء الفقهاء -الذين ساهم الإمام الطحاوي - 
هم فعلاً من أعظم فقهاء الدين» ولا يعني ذلك أنه لا يوجد غيرُهم فقيه» بل هؤلاء هم 
الذين اتبع الطحاوي طريقتهم في ذلك. 

فالإمام بو حنيفة له طريقة خاصة ني تقرير وتدعيم العقائد والفقه وفي بيانهالعامة 
الناس» والإمام الطحاوي ينص هنا على آنه يسير في توضيح العقائد على الطريقة التي 
اتبعها الإمام أبو حنيفة وصاحباه اللذان سماهما. 

ك 


والأمر الآخر: أنه قد يقال على طريقة فرعية من مبدأ كلّ» كا يقال على فقه اللإمام 
الشافعي مثلاً: إنه مذهب الإمام الشافعي» وفقه الإمام أي حنيفة: إنه مذهب الإمام 
أي حنيفة» والتحقيق أن ذلك كله فقه إسلاميٌ منسوب إلى الإسلام» ولكنه على طريقة 
فرعية حتملة داخل مبادئ الإسلام نسبت هذه الطريقة إلى من أعلن عنها وذتَ» وهو 
الشافعي» والأخرى إلى من نكَرّها واهتمٌ لأمرهاء وهو الإمام أبو حنيفة مثلا. 

فهذه المذاهب لا تعدو أن تكون طرقاً فرعية جائزة الاتباع داخلَ المبدأالكلي وهو 
الإسلام. 

کک س يقة أخل هذه العقيدة 


۲۹ 
والبيان اسم «المذهب»» والأحرى أن يسمى «طريقة)» ولكن اللغة-ك| لا بخفى -مبنية 
في كثير من الأمور على التسامُح خصوصاً مع أمن اللبس. 

وإنها دفعنا إلى هذا البيان خوفنامن أن يفهم أحدٌ الناس أنه مادام الإمامٌ الطحاوي 
قد نسب هذه العقيدة إلى ما سماه «مذهب الإمام أبي حنيفة وصاحبيه)» فإن هذا يوهم 
أن غيرَّه من الأئمة-الذين لا ينتسبون إليه» فلا يقال عليهم: إنهم أحناف-أنهم يذهبون 
مذهبا آخرَ في العقيدة غير مذهبه» فيتوهم -بناءً على ذلك -أن العقيدة تتعدّد وتتكثر بين 
أهل السنة! 

وهذاغير صحيح» وإن وقع فيه بع» فإن التحقيق: أن المذهب واحد عند هل 
السنةء ولكن اختلاف الطريقة والاختيارات الفرعية في بعض المسائل» أوهمت الناس أن 
هناك فريقين متباعدين في أهل السنة: الأحناف» والأشاعرةء فصاروايقولون: إن هؤلاء 
هم مذهبٌ الأشعرية» وأولئك مذهبٌ الأحناف أو الماتريدية نسبة إلى الإمام أي منصور 
الماتريدي» والحقيقة: أ كليه) ينتسبان إلى عين المذهب» والاختلاف في الطريقة وفي 
بعض المسائل التي لا تستلزم اختلاف الأصول والحكام الكلية. 

ولذلك فإن هذا الوهم وإن ظهر عند بعض المتقدمين» وحاول بعض خالفي 
أهل السنة من المتأخرين أن ينشر وه بين الناس» حتى يقنعوهم أنه لا اتفاقّ حاصل بين 
الأشاعرة والماتريدية» إلا أن التحقيق نهم مذهب واحد كا قلناء وأن المتأخرين استقروا 
عل قار كل من ال اتري دة رالا اعرة كل مسن إل مته أل الت وان اهل 
السنة) مجمعها معاء وأنه لايقال على أي منهما: «إنه مذهب» إلاعلى الوجه الذي ذكرناه. 

فاعلم إذن: أن كود الإمام أبي حنيفة ذا طريقة خاصةء لا يستلزم أن له عقاقدَ 
ختلفة كلياً عن غبره من أئمة أهل السنةء بل يعني أنه رب خالفهم في بعض الأساليب» 


۰ 
وربم) بعض الاّحکام» كا سوف نوضخه في موضعه أثناء تعليقنا على هذاالمتن الجليل. 
أما المسائل الأصول فلا يوجد خلاف فيها بين أي حنيفة وبين غيره من أئمة 
السنة» وله تعالى الحمد. فتوجد طرق أخرى لتوضيح العقائد وتقريرها عند آهل 
. ا ٣‏ ھم ا ل م مه 
السنة غير طريقة الإمام أبي حنيفة رضي الله تعالى عنه» وهي التي تم نسبتها من بعد إلى 
الإمام الماتريدي بعد أن أضاف إليها ونقحها وتصدَّى للرد على المخالفينء وذلك مثل 
طريقة الإمام أبي ا لحسن الأشعري» والحارث المحاسبي» وعبد الله بن سعيد بن كلاب» 
وغیرهم کثير» وهؤلاء بحمد الله م يختلفوا ني آصول» بل کان جل اختلافاتہم في بعض 
فروع العقائد". 
قال أكمل الدين البابرتي:«وإنا سى با حنيفة وصاحبيه ب(فقهاء ا ملة)» وهي 
الدين الحنيف الذي بعث النبي بكلا به؛ لأنمم رفع العلهاء شأناًء وأقواهم حجة وبرهانا 
السابقون في تمهيد الآصول والفروع» الجامعون بين الرآي الصحيح والمرويّ المسموع» 
وباعتبار أن الفقيه هو العا م بأحكام الشرع بدلائلها والعامل بهاء وهم جمعوا بينه|: 
أما العلم فقد ظهر آثارُه ني الشرق والغرب» قال وكيم : فتح لأبي حنيفة في الفقه 
والكلام ما لم يفتح لغيره» قال الحسن: سمعت النضر بن شميل يقول: كان الناس نياما 
e e‏ 


(۱) كا تميز برآيه في مفهوم الإيمان» وكقول الماتريدية في التكوين. وعلى كل حال فهي مسائل فرعية لا 
تضر في أصول الاعتقاد. 

(۲) وقد بينت أمثلة على المراد بالأصول والفروع في العقيدة في شر حي على مسائل الخلاف لابن كمال 
باشاء فليرجع إليهاء وأما بيان أن هؤلاء العلماء المذكورين لم يخالفوا ني أصول فقد تكفل به من 
كتب في الفرق كالإمام عبد القاهر البغدادي وغيره. 


۳١ 

الشافعي يقول: قلت لالك بن أنس: هل رأيت أبا حنيفة؟ قال: نعم» رأيت رجلا لو 
كلّمك في هذه السارية أن بجعلها ذهباً لقام بحجّته. 

وأما العمل فقال علي بن يزيد: رأيث أبا حنيفة رضي الله عنه ختم القرآن في شهر 
رمضان ستين ختمة» ختمَّة بالليل» وختمه بالنهار. وقال حفص بن غياث: صلى 
أبو حنيفة صلاة الفجر بوضوء العشاء الآخرة أربعين سنة. 

ومناقبه في العلم والعمل مشهورة لا تغصى. 

فلا تحقق عند بي جعفر الطحاوي - الذي هو إمام المحدثين - آم جمعوا بين 
العلم والعمل» وأن مذهبهم عمدة أهل السنة والجاعة» سماهم فقهاءَ الملةء واختارّه 
لنفسه» وذلك لأن أبا حنيفة ولد في عصر الصحابة» وروى عن بعضهم» وتفقه في زمن 
التابعین» وناظر بعضهم فکان منهم. وقد رضي الله عنهم ورضوا عنه على ما نطق به 
الكتاب العزيز» وشهد به النبي بخيريتهم حيث قال بيا4:«خير القرون الذي آنا فيه ثم 
الذين يلونهم...» الحديث"»". 

كل إنسانٍ عاقل يعرف من هو الإمام أبو حنيفة: إنه أكبر الفقهاء الأربعة ومن 
أحذّهم ذهناًء وأشهرهم في العالم الإسلاميٌء وقد قال الإمام الشافعي: كل الناس عيالّ 
على أبي حنيفة في الفقه. 


ولكتك تری البعض یذکّرون نصوصاَذم و وتقدَح ني أبي حنيفة» لماذايفعلون هذا 


(۱) أخرجه البخاري في «(صحیحه» من حدیث عمران بن حصین رض الله عنه» كتاب أصحاب 
النبي کیا باب فضائل أصحاب النبي ئي .)٠٠٠١(‏ ومسلم ای کتاب فضائل 
الصحابةء باب فضل الصحابة ثم الذین لونم ثم الذین یلونهم» )۲۱١ -۲۱٤(‏ بنحوه. 

(۲) «شرح الطحاوية» للبابرق ص٥٠۲‏ . 


۳۲ 
والإنصاف يدعو إلى أن يورد الإنسان النتصوص التي تمذّح والتي ذم لا التي تدم فقط؟ 
ثم إذا وجد عبارات عن بعض المتقدّمين فيها ذم لبعض الأكابر عليه أن يعيد النظرَ فيها 
وينقدهاء ليجد أسباًهاء وعللَهاء ولايصح له أن يعتبرها هي المعبّرة عن هذا الإمام دونَ 
غيرها؛ ليتمسك به من بعد ويحتج بها على الناس جيعاً ني ال حط على هذا الإمام! فما من 
واحلِ من العلماء إلا وقد وجد من يقدَّح فيه من المغرضين» أو ممن همم نظرات خاصة 
وتقيي ات معينة بحتكمون إليهاء فما بالك إذا كانت النصوص ال جار حة تنسب إليه أموراً 


" 


مكذوية ومفتراة؟! 


ومن هنا فإننا نتعجب جدامن صنيع كثير من المنتسبين إلى السلفية والوهابية 
والتيمية في هذا الزمان» أولئك الین بحرت إا وجدوا كلمة من هنا أو هناك في 
ذم الإمام أبي حنيفةء فإنك تراهم يطيرون بهاء وينشرونا بين الناس» دون أن يكلفوا 
أنفسهم إعادة النظر فيها ونقدهاء ونحن وإن كنا نعلم السبب الذي يدفعهم لذلك إلا 
أننا نذكر ما نذكره لنشير للباحثين بن هذه الطريقة من النقد والجرح غير سديدةء بل إنها 
طريقة مُغرضة» وراء ها غرض لا يُفصح عنه أصحاما. 

ثم إن النصوص التي يأتون مما لذمٌ أبي حنيفة غالبها وردت عن مسّمة أو مشبّْهة 
أو من أصحاب البدع من الفرق الإسلاميةء أو عن من لا يعرف هذا الفن أو فنٌ الفقه 
الذي برع فيه بو حنيفة» وشهادة الواحد في| لا يعرف مردودة» وشهادة العدو على من 


یعادیه مردودة'. 


(۱) لا يعارضنا معارض بأن يقول: إن بعض رجال الحديث تكلموا ني أبي حنيفة من حيث حفظه 
وضبطه» ونحو ذلك مما يتعلق بالرواية؛ لأنَ كلامهم هذا لا يقال عليه ذم وتشنيع» فهو وصف 


منهم له بحسب اجتهادهم. ولکنا نتکلم على من رموه بكل نقيصة وزعموا أنه ینقض عری 
الإسلام» واتهموه بالكفر وغير ذلك. 


EE 


وقد سمعت أحدهم يومايصرّح على رؤوس الناس بأن أبا حنيفة قد استتيب من 
الكفر مرتين» ويتخذ هذه الكلمة مجردة عن أسبايما دليلاً على القدح في أبي حنيفةء فقلت 
له: أا ا لجاهلء آلا تعلم أن الذين استتابوه إنما هم الخوارج» والخوارج إنا استتابوه؛ 
لأنه بخالفهم في مذهبهم» فاستتابتهم له مرتین دلیل على خسن عقیدته لا على بطلانا؟! 
فانعقد لسائه وتضاحك الناس عليه". 


(1) والزعم أن أبا حنيفة ره الله استتيب من الكفر مرتين بل مراراً فيه روايات عديدة ذكرها عبد الله 
ابن أ همد بن حنبل صاحب كتاب السنة انظر )۱۹۲:١(‏ وبعدها بقريب من عشرين صفحة» ورد 
فيها روايات كثيرة في هذا الشأن بصيغ ختلفةء وهي واهية لا قيمة هاء وذكرهاغيره من أصحاب 
التواريخ والرجال. 
وقد زعم أنه استتيب من مسائل كفر بهاء كخلق القرآن» ونحوهاء فهناك ما ينفيها ومنها ما قاله 
الإمام آحمد بن حنبل نفسه ك| أورده ا لخطيب البغدادي في تاريخه (۱۳: )۳۸٤‏ قال النخعي حدثنا 
أبو بكر المروذي قال: سمعت أبا عبد الله مد بن حنبل يقول: لم يصح عندنا أن أبا حنيفة كان 
يقول: «القرآن خلوق)» وهذاصريح في آن ما آورده ابنه في كتاب السنة عن كثيرين من آنه استتيب 
من جراء تكفيره لقوله بخلق الق رآن غير صحيح» نسبواإليه الزندقة» ولكن شيئامن ذلك لايثبت. 
ومن أحسن ما رأيته في تفسبر القول باستتابته من الكفر مرتين ما جاء في كتاب التذكرة الحمدونية: 
إنه لما قدم الضحاك الشاري-وهو من الخوارج-الكوفة قال هم: جيئوني بالفقهاء. فتفرق الناس 
ووجدوا أبا حنيفة فأتوه. فقال: يا شيخ تب إلى الله من الكفرء فقال: آنا تائب إلى الله من الكفر. 
فلها خرج قال له رجل من أصحابه كان قد جالس أبا حنيفة: إن مذهبك عنده الكفر ومنه تاب» 
قال: ردوه فقال: يا شيخ» تبت من مذهبي ومذهبي عندك الكفر. قال: فقال أبو حنيفة: أوظننت 
بي ذلك؟ قال: نعم؛ قال: أظنك ظن سوء فهو ذنب؟ قال: نعم» قال: والذنب عندك كفر؟ قال: 
نعم» قال: فتب منه» قال: آنا تائب إلى الله ونت يا شيخ فتب إلى الله فقال: آنا تائب إلى الله. فلا 
خرج القوم قال قوم من أهل الكوفة: استتيب أبو حنيفة مرتين. 
فهذه الحادثة هي منشا القول باستتابته من الكفر مرتين! 
وقد جاء في هذه الروايات حاولة نسبة الإمام أي حنيفة إلى المرجئةء لقوله بجواز الخروج في = 


۳٤ 
إن الذي يجعلهم يفعلون هذا هو أن الإمام أبا حنيفة بخالفهم في مذهبهم» فهم‎ 
مجسمة ومبتدعة» وهو ليس كذلك» وبعض المجسمة تستبيح الكذب -ولو عملا دون‎ 
إباحته اعتقاداً لأمم يكفرون عندئذ-على أعدائهم؛ ليسَوهُوا صورََهُمٌُ ني أعين الناس»‎ 
وقديكون سبب ذلك نمم يسارعون للهجوم على خالفيهم بكل وسيلة ضعيفة أو كاذبة‎ 
حباً في التنفير منهم» وقد يتلقفون بعض ذلك فیستعینون به ویصورونه للناس بصورة‎ 
ا لحقيقة» والتلبس بذلك منهي عنه كاهو معلوم» يقترب من الكذب. ولذلك فإنك ترى‎ 
افتراء اتهم تترى على كل مَّن يقاومهم من المتقدمين والمتأخرين» كالإمام الرازي والغزالي‎ 
والجويني والآمديّ» وكثير ممن وقفواني وجههم في هذا الزمان لاقوا من حملات التشنيع‎ 
ما لايكاد يتصوره أحد بل إننانعلم أن هذه الطريقة يتبعها جيع المبتدعة الذين لا يتقون‎ 
الله تعالى» فكم تعزضنا نحن وغيرنا إلى القدح والذمٌ والاتهامات التي ما آنزل الله امن‎ 
سلطان» ولكن هذا لن يصرفنا عم نحن فيه» وإِنَ كل جادّفي خدمة هذا الدين ليتوقّع أن‎ 
يلاق الصعابَ من الأمور والمشاق المَهولةء فهذه ضريبة الاشتخال في الدين وحاولة‎ 
بيانه للناس في هذه الدنيا الدنيْة.‎ 


وقد ورد في كتاب (السنة) المنسوب لعبد الله بن أحهمد بن حنبل حوالي مئة وتسعين 


= ذلك الزمان» وهذاالقول لا يدل بمجرده على الإرجاء» کا هو ظاهرء فقد خرج من هو شرف 
من أبي حنيفة» وقتل دون ذلك» ولا يصح أن يقال إنه خارجيٌء أو مرجث! وربا لذلك جاء في 
بعض الروایات آن من استتابه هم آصحابه» کا نقله عبد الله بن آحمد بن حنبل عن سفيان» في 
كتاب السنة (۱۹۲:1)» وأورده غيره أيضا أن سفيان قال: «استتاب أصحاب أبي حنيفة أبا حنيفة 
مرتين)» فا مراد بأصحابه ني هذه الحالة بناء على أنه خارجي أو مر جئي جوز ا لخر وج» بناء على ظْنَ 
من اتمه بذلك! فيكون أصحابه-في حكمهم-الخوارج أو المرجئةء وهذايؤيد ما ذكرناه. 
وسوا سم هاا الأ ر ا اول يسل فاا رز القت ق آى فة وهو من هو بحجرد روابات 
سقيمة نحو التي يذكرهاهؤلاء. 


o 


ا 


نصًأني دَمٌ أي حنيفةء منها في اتهامه بالكفر» وني القول بأنه أشأم مولود في الإسلام» وغير 

ذلك ومؤلف كتاب السنة يدل على أنه واقع في التجسيم أو يكادء فهو محر من دگر 
ےو ر 

رواياتِ تدل ظواهرها على التجسيم راضيا اء غير معترض عليهاء مع تشنيعه على من 

هلها على حامل صحيحة» هذا كله إن صح نسبة الكتاب إليه» كا هو الظاهر. 


تراه يقول في هذا الكتاب: إن الله حين كملس على العرش يُسمع له أطيط. والأطيط 
هو صوت الکرسي حین يجلس عليه أحدٌ ثقیل الوزن فهو يُثبت لله ا لجلوس» فما يرويه 
من روايات ضعيفة منكرة عن عمر رضي الله عنه قال: «إذا جلس تبارك وتعالى على 
الكرسيٌّ سمع له أطيط كأطيط الرحل الجديد»"» ومن ذلك ما رواه عن عبد الله بن 
خليفة قال: جاءت امرآة إلى النبي ئي فقالت: ادع الله آن يدخلني الجنةء قال: فعظم 
الرب عز وجل وقال: لوسم کس یه سمو ت وال 4 ونه ليقعد عليه جل وعز فما 
يفضل منه إلا قيد أربع أصابع» وإن له أطيطا كأطيط الرحل إذا ركب“ وغير ذلك من 


ال وات الك مس الحا ما ١‏ يلك ها وو ينغا وخعلها آساسا من امس 


(۱) انظر كتاب السنة )۱۸١ :١(‏ وما بعدها بحوالي مئة صفحة. 

(۲) وقد أكد محقق هذا الكتاب د. محمد القحطاني نسبة الكتاب لحد بن حنبل» واستدل على ذلك 
بكلام لبعض العلماء. 

(۳) أخرجه ابن بي يعلى في «طبقات الحنابلة» (۱: »)٠١١‏ دون لفظ «الحديد). 

)€( أخرجه ابن أي يعلى في « طبقات الحنابلة)» (۲: )»دون ذكر قصة المرأة. 
وأخرجه البزار في (مسنده)» من حديث عمر بن ا لخطاب رضي الله عنه» .)٤0۷:۱(‏ 
وذكره ابن الجرزي» في «العلل المتناهية في الاحاديث الواهية)» كتاب التوحيد» باب ذكر الاستواء 
على العرش» وأعله بقوله: هذا حديث لا يصح عن رسول الله ل واسناده مضطرب جداً...). 

)٥(‏ انظر كتاب السنة لحد بن حنبل» »)۳٠۷-۳۰۰:۱(‏ تحقيق د. محمد بن سعيد بن سالم القحطاني» 
رمادي للنشرء المؤمن للتوزيع. 


۴۹ 
العقيدة الصحيحة! ومعلوم ما يلزمٌ من ذلك من النقائص» ويو جد في هذا الكتاب غير 
ذلك من الأقوال الباطلة. 

قال الإمام الهمام تاج الدين السبكي: «الأحناف أشاعرة يعتقدون عقد 
الأشعري». 

الأحناف ماتريدية في الحقيقةء ولكن العلامة السبكيّ وصفهم بأنم أشاعرة 
ولا يريد إلا أنهم موافقون لمذهب الأشعري في أغلبه إلا مسائل قليلاتِ فرعيةء فلا 
ارف عليه بان الأ حاف ماتريدية وليسوا أشاعرة لاه ين مراد بقرلة: يدون 
عقد الأشعري»» فهذا تعليل لقوله: «أشاعرة)» ولم يرد أنم يتسكّون بالأشاعرة. 

ثم قال السبكي: «ومن خرج عن هذا من الأحناف فهم من المعتزلةء أما الحنابلة 
فمن خرج عن هذافهم مجسمة)") وعددهؤلاء أكثر من خرج من الأحناف» والأحناف 
منهم ماتريدية وهم الأغلب الأعب ومنهم أشاعرة» ومنهم معتزلة وكرامية» والكرامية 
اللجسمة» والمعتزلة في الأحناف قليلون بالإإضافة إلى الأشاعرة والماتريدية. 


(1) والحديث الذي ذكر فيه الأطيط: «....ويحك آتدري ما الله إن عرشه على سباواته هكذا» وقال 
بأصابعه مثل القبة عليه «وإنه ليئط به أطيط الرحل بالراکب» آخرجه آبو داود في «(سننه» من 
حديث جبير بن مطعم رضي الله عنه» كتاب السنة» باب في الجهميةء .)٤۷۲۸(‏ 
قال الخطابي: هذا الكلام إذا أجري على ظاهره كان فيه نوع من الكيفيةء وهي عن الله تعالى وعن 
صفاته منفيةء وليس المراد-بتقدير ثبوت الحديث - تحقيق هذه الصفة وإنما هو نوع تقريب 
عظمة الله تعالى لفهم السائل من حيث يدركه فهمّه؛ لآنه لا يعرف دقائق معاني الصفات ولا ما 
لطف منها ودق عن درك الأفهام. |. ه. 
فاللازم التأويل» وبابه واسع جداً بحمد الله» ولا جسن الوقوف عند ظواهر لفاظه ودلالاته» ثم 
تبديع المؤلين واتهامهم بالمروق والابتداع وتحريف الدين» فهذا يدل على آمر وراءه. 

(۲) «طبقات الشافعية الکری» (۳۷۸:۳). 


۳۷ 

إذن عقيدة الطحاوي مَرْضِية عند الإمام السْبْكيّ» وهو في هذا ناقل عن العلماء 

لا قائل بمجرد اجتهاده» أو هواه» فكلامه قريب من إثبات ونقل الاتفاق على ما قال. 
بعد هذا التمهيد سنشرع في إكمال الشرح على متن أبي جعفر الطحاوي. 


الطحاوي: (وما يعتقدون من أآصول الدين) 
الأصل هو: مابُبنی عليه غيڙه» أو ما يتفرع عنه غيره» فكل شيءَ هو عمدة ورك 


(1) وأما حسن السَقًاف» وقد كان يعلن أنه أشعريٌ من أهل السنة ثم انقلب على عقبيه» وخالفهم 
وقدح فيهم واختار مذهباً ختلطاً من الشيعة والزيدية والإأباضية وا معتزلة وغيرهم وزاد من هواه 
ما شاء وأحبّ» وهو أحد من كتب على العقيدة الطحاوية شرحاً-بل جرحاً-وتلاعب في كتابته 
عليه ك شاء أن يتلاعب» وكان يقصد من كتابة هذا الشرح أن يدس على أهل السنة من العقائد 
اللخالفةء ويروّج لمذهبه الذي لفقه» منتهزاً حسن ظنٌ آهل السنة بهذا المتن» وحسن ظتهم بمن 
يكتب عليه شرحاء تماما كا فعل ابن أبي العز الحنفي عندما كتب شر حا على المتن نفسه مروّجاً 
لعقيدة ابن تيمية» والسقاف يمسم مَتنَ أبي جعفر الطحاوي ثلاثة أفسام: 
الأول: صحيح. والثاني: مردود. والثالث: فيه خلاف. 
فالمتن الذي قال عنه العلماء: إنه حل اتفاق إلا مواضع لا تتعدى أصابع اليد الواحدة» والخلاف 
فيها سهل يسيرٌ» يقول عنه السقاف: إنه ثلاثة أقسام» وسنشير إلى هذا عند مرورنا على المسائل في 
متن أبي جعفر الطحاوي» ونوضح رأي حسن السقاف کا نوضح رأي غيره ممن كتب شرحاً أو 
تعليقاً على هذه العقيدة الجليلةء لنميز المصيب منهم من غير المصيب» ونعلّل لناس أغراضهم 
لكي يكو نوا على بينة من الآمر» فلا ينخدعون أو يتهاونون فيا يتلى على أساعهم. 
ويقول السقاف: «عقيدة الطحاوي تمثل عقيدة واحد من السلف وهو الطحاوي لاغير). |.ه. 
وهذا الكلام من السقاف يبعث على الاستغراب» فالعقيدة التي ينقل كثيرٌ من العلاء الاتفاق 
عليهاء يدعي السقاف آنا عقيدة الطحاويّ فقط. لا غير! وهذاالقول من السقاف مرد رأي له 


قاله لغرض عنده» وهو غير سدید. 


۳۸ 
في بناء مافهو أصل له» وکل شيءيّبنى عليه غيرٌه فهو أصل لغيره. هذا هو المعنى اللغوي 
ل«أصل» مفرد «أصول»» وهو مقارب للمعنى الاصطلاحي بلا ريب. 

كلمة «أصل» ممذاالمعنى تدخل فيها العقائد ويدخل فيها الفقه؛ لن كلمة «أصل» 
ا إلى «الدين». 

وكلمة «الدين» شاملة للعقائد والفقه» و«الدين) -بتعريف العلماء -: وضع إهي 
سائق لذوي العقول إلى الخير» وبعضهم يقول هو: وضع مساوق لذوي العقول إلى الخير 
الات 

والفرق بين الأول والثاني-بعد اتفاقه| على أن الدين بهدف إلى خير اللإنسان دنيا 
وأخرى- هو المفهومٌ من إطلاق كلمة الخير» وعدم تقييدها بالدنيا أو الأخرى» فعلم 
أنه ا خير بالذات مطلقاً عن زمان معين» وإن القول الثاني نص على أن الدين ساوق 
أصحاب العقول» آي: إن العقل بالذات لا يعارض الدين» بل يتهاشى معه ولا جد في 
نفسه ما يخالف به الدينَء مع بقاء وصفه بأنه عقلّء والأول يبقي احت الا بأن العقل يمكن 
أن يعارض الدين» ولكنه إذا تأمَل فيه انساق له وخضع وانقاد. 


[بين العقل والنقل] 


وهاهنا مسألة قد ييحث فيها بعض التظار» وهى أن هذه اللَّكة الفكرية المودَعة 
في الإنسان والمسماة بالعقل: هل يمكن أن تخالف الدين الحق آم لا؟ 

والتحقيق في هذه المسألة: أن نعلم أن العقل - با هو ملكة في الإنسان- لا جير 
الإنسان على أن یمشی في تفکره بأسلوب صحیح أو غير صحیح» ولکن يمكن للإنسان 


(۱) «تاج العروس» .)١٦:۳١(‏ 


۳۹ 
أن يعلمَ أن فكرّه صحيح أم لاء إذا أجهد نفسه وتعمّل بفكره» أما أنيكون لمجرد كونه ذا 
ملكةء أو صفة هي العقلء يستلزم ذلك أن يكون كل ما يصدر عنه ناشئاً عن العقل-ب) 
هو ملكة تقود إلى ا لحق والصواب فيا من شأنه أن تكشف عنه-فلا. 

فإن الإنسان يمكن أن يجري ني خحطوات فكرية خاطئة؛ لأآنه» وإن كان الإنتاج 

ي 24 س ۶ 

غير موقوف على الإإرادة» لكن الطريق التي يسير فيها الإإنسان وترتيبً المقدمات أمز 
إرادي إلى حد كبير» ولذلك الملحَظ الإرادي الثابت في ذلك يتوهُم الإنسان أن كل ما 
أنتجه بفكره فهو نتاج قل عض» وأنه ينبغي أن يكون صحيحاء ويغفل عن أن الإنتاج 

فضلاً عن أن الوهم قد يختلط على الإنسان بالعقل» من حيث إن الوهم فيه حركة 
أيضاًء فيتوهم الإنسان أن كل ما فيه حركة نظرية فهو عقل» فينقاد الإنسان لوهمه ظاناً 
أنه منقاد لعقله. 

ولذلك يطلق الناس على كل ما ينتجونه بأفكارهم: إنه نتاج عقلي» وهذا النتاج 
الفكري بهذا الاعتبار -قد يكون موافقاً للشريعة والدينء وقد لا يكون» ولذلك ينها 
عندهم القول بن العقل قد يناقض الدين والشريعة» ويغفلون أن إطلاق وصف العقل 
غل هذه التتاجات الفكرية ليس بخسب حقيقة الأ مر ولكن بحسب ما يظهر لتاس 
بوهمهم» وفرقٰ بين ما كان ناتا بحسب الفكر الصحيح» وبين ما كان ناتجاً بحسب أي 
فكر صحيح أو غير صحيح! فيحصل الخلط بين الناس من هذا الباب. 

ولكن العلاء قرّروا أن العقل الصحيح يستحيل أن يخالف الشرع الصحيح» 
ولذلك أطلقواالقول بأن العقل لايناقض الشرع» خصو صاًإذا كانا قطعيّين؛ فالقطعيّات 
لا تتعارض بالضرورة. 


والتحقيق: أن ما بطل عليه إنه عقل إطلاقا ضحي حا هو فقط ما كان قد غقق 
لدیتا بعد سبره وتنقیجه وفحصه آنه موافق وغبر خالف للعقل» بل بعد أن یثبت أنه 
صادرٌ عن تلك الأدلة الصحيحة التى محق ضها-دون غبرها-أن تسمى عقلية» وما كان 
سر ذلك فإطادی وصف الل عله أو ذغری آنه تاق عن اقل كرون متا عل 
التسامح أو المغالطات. 

فإن لم يبه إلى ما قرّرناه هنا حصل اخلط ودعوى المضادّة والمنافاة بين الشريعة 
والحقيقة أو بين الدين والعقل. 

وقد ينساق بعض الناس فيحسبون - بناءًَ على ذلك - أن العقول تتفاوت بناءً 
على تفاوت نتائج الأنظار التي تجري في نفوس البشر» ويجسبونها كلها عقلية حضة» 

ء ع 
والصواب الذي لا ريب فيه -: أن العقل واحد من حيث أَسسّه ا مكونةٌ له والتتائج 
التي ينتجهاء ولولا ذلك لاستحال على البشر الوصول إلى الحق ودعوة الغير إلى الدين 
[تعريف أصول الدين] 

لقد أصبحت كلمة «أصول الدين» عَلَاًء متعارفاً ومصطلحا عليها أن تطلق على 
المباني الكبيرة والمسائل الأركان في الاعتقاد؛ بقرينة قوله قبل ذلك: «يعتقدون). 

وتعريف أصول الدين من حيث كونه علا هو كا قال البابرتي في «اشرحه): 
«علمّ يببحث فيه عن أسماء الله وصفاته وأفعاله» وأحوال المخلوقين من الملائكة والأنبياء 
والأولياء والأئمةء والمبدا وا معاد على قانون الإسلام» لا على أصول الحكاء تحصيلاً 
لليقين في العقد الإيماني» ورفعاًللشبهات. 

وقد يسمى أصول الدين ب«علم الكلام)» إما: أن أت اة اانا 


٤١ 


وتقاتلوا عليها هي مسألة «الكلام)» ف فسمَي النوع باسمهاء وقيل: سمي کلاما؛ لآن 
ظهور كال الكلام إا بكرن ببيان الحقاتق» وإبراز الدقاتق: وذلك لا صل إلا ذا 
العلم» فجعل نفس هذا العلم كلاماً مجازاً للمبالغة. وقيل: إن المنكرين للمباحث 
العقلية» والأدلة البرهانيةء إذا سئلوا عن مسألة تتعلق بصفات الله وأفعالهء قالوا: نينا 
عن الکلام في هذاء فا شتهر هذا الاسم له فصار علا له بالغلبة)“. 

فالطحاوي يقصد بالأصول الدينية: ما كان منها مطلوباً الاعتقاد به لذاته» كا 
سردناه لك» وهو مصطلح «العقائد)» ولم يفرق بين ما كان منه يجتمل الخلاف وما | 
بحتمله» ولم يفرق كذلك بين ما كفر خالفه وما م يكفرء فلم مجعل التكفيرً قيداً مسائل 
اللأصول» وعدم التكفير قيداًلمسائل الفروع» بل اعتبر الفروع: هي المسائل العملية مطلقا 
والأصول: هي المسائل العقائدية. 

وليس لزوم التكفير هو الضابط عند العلماء بين أصول الدين وفروعه؛ فإن كثيراً 
من فروع الدين قد يكفر مُنكره لا لأجل آنه من أصول الدين بهذا التعريف» بل لأنه 
ثابت يقينيٰ مقطوع أنه من الدين المُنرّل على سيدنا حمد عليه أفضل الصلاة والسلام 
فيكون التكفير مترتباً على إنكاره؛ لأنه قطعي يقيني» لا لكونه من أصول الدين» وذلك 
كالصلاة والصوم» فمن أنكرهما كر بلا ريب» مع كون) من فروع الدين» أي: من 
الأمور العملية المبحوثة في الفقه» ولكن لكون حكمهم| قطعياً لا شك ني ثبوت نسبته) 
إلى الدين الحقء فإنه من هذا الباب يكفر من أنكرماء وسوف يأتي مزيد توضيح للفرق 
بین ما یکفر به وما لا یکفر به في آواخر الكتاب بإذن الله تعالى. 

فأصول الدين إذن عند الإمام الطحاوي ترادف العقائدء والفروع ترادف 
العمليات. 


4۲ 


[إشكال] 


قديشكل على ما قلناه-من أن الأصول هي العقائد والفروع ماسواهاني اصطلاح 
الإمام الطحاوي-إدراجه مسألة مسح على الخفين» وغبرهاء في هذاالمتنء ولا خلاف في 
أن هذه امسائ من مسائل الفروع. 

فا لجواب: إنه لاحظ في إدراجه هذه المسائل في هذا المتن جانبًَ وجوب الاعتقاد 
بحكم المسح وهو الجوازء والحكم مقطوعٌ به ثابت بالأحاديث التي حكم عليها غير 
واحد من الأعلام آنا متواترة» كا سيآتي» لا جرد بيان جواز العمل بالمسح» ومعلوم 
أن الأول يكفر من بخالفه» باعتبار أن الدليل القطعي قات عليه» وأما ا جانب الثاني: فلا 
يكفر من لا يعمل به» لكونه من الفروع مطلقاًء وبذلك يجاب عن غيرها من المسائل 
العملية التي أوردها المصنف. ويستفاد من إير ادهاني كتب العقائد مع نها تبحث في كتب 
الفروع» أن بعض المخالفين لأهل السنة قالوا بهاء فإذا أوردت في كتب العقيدة» كان 
في ذلك استبشاع وتنفير للمخالفة فيهاء على أن نقل الحكم القطعي كالمسح إلى الظنيّء 
والعكس» وجعل الفروع العملية أصلية اعتقاديةء كا فعله الشيعة في الإمامة» قد يقدح 
في الاعتقادء لأنه زيادة في الدين أو أنقاص منه بلا برهان بين. 

ويمكن أن يقال: إن مصطلح الأصول يدخل فيه كل ما كان مقطوعابه» لا يجتمل 
ا لخلاف» أو أن الخلاف فيه لا يُلتمَت إليه لابتنائه على جرد شبهة» وأما الفروع فبخلافه. 

وعلى هذا فإدخال الطحاوي مسألة ا لحف جائز ومطرد مع هذا الاصطلاح. 
فتأمّل. 

كن ا رل إن طا ا رلا اعلق يدل ف اضر العاف 
وأصول الفقه» آي: المسائل الأصول من الفقه» وهي المسائل المقطوع بهاء الثابتة على 


۴ 
سبيل اليقين لا جرد الظنٌ. وعلى هذا فإذا قيل: «أصول الدين» فباعتبار أن الدين شامل 
للعقائد والفقه» فإنه يدخل فيه الأصليات من العلمين» وبالتالي فيجوز إدراجه) في فن 

واحد من هذه ا لحيشية. 


٤ 


ا 


موضوع هذا العلم: هو المعلوم من حيث ما هو مُوصل إلى العلم بالأدلّة القائمة 
على العقائد الدينية الصحيحة» فمن حيث ما موضوعه المعلوم» فإنه عم العلوم على 
الإطلاق؛ لأنْ كل العلوم سواه تبحث في معلوم ماء فالفقه يبحث في أحكام أفعال 
المكلفينء والطب يبحث في جسم الإنسان من حيث دفع الآفات وجلب الصحة» 
وهكذاء أما هو فله البحث ني كل ما هو معلومٌ» بحيث يؤدي البحث فيه إلى تدعيم 
العقائد الدينية والكشف عنهاء ف كان كذلك فهو موضوع له. 


فلذلك يجب أنيكون المتكلم أوسع الناس علا وأحدّهم نظراًء وجب على المتكلم 
أيضاً أن يباشر معرفة العلوم ا مكشوفة في كل عصر من العصور» والنظرَ فيها لتمييز ما 
يفید في مقصوده ما لا يفيد» وبالتالي فإنه لايُستبعد أن ينكشف للمتأخرين من المتكلمين 
من الأدلة ما م يكن يعرفه المتقدّمون» وهذا يكون نوراً مع النورء مع يزيد الأمر بياناً 
وظهو رآ عند الناس. 

وربما ينكشف للمتأخر أيضاً ضعفٌ بعض الأدلة التي اعتمد عليها بعض 
المتقدمين» ولا ضرر في ذلك مطلقاًء بل هذا الكشف يكون واجباً شرعياً على المتكلم؛ 
فإنه لا جوز بناء العقائد الدينية على الأدلة الضعيفة أو الباطلة. 

راردا الك هرر 5 فان ف اجر االو 
ا 


3- 

فلذلك يجب على المتكلم أن يعرف العالَمَ على صورته الحقيقيةء بقدر الطاقة 
الإنسانية» وجب عليه أن يبتعد عن التصور الباطل للعالً؛ لأن العام هو الدليل على الله 
تعالی» فکلم| ازدادت معرفتنا به على وجه صحيح» ازداد علمُنا بواجب الوجود الإله 
الود 

ومن هنا فإن المتكلم جب عليه متابعة ا لمعارف والعلوم المستحدثة, لتنقيح معرفته 
بالعالء ولتصحيح معرفة الاس به فان كثيراًمنهم قد ينخدع أو خد غيره» فيصر هم 
الوجود على غير ما هو عليه» فيلزم ا تكلم عند ذاك أن ينقد هذا الانحراف؛ | هذامن 
أثر كبير في تقريب الناس من العقائد الإإسلامية الصحيحة. 

ونحن لانريد بال وجودماكان من باب الطبيعيات فقط أي: الأجسام وأحكامهاء 
أو الأعراض وأحكامهاء بل يدخل في ذلك دراسة طبيعة اللإنسان والحياة الموجودة على 
ظهر الأرض» بل في هذا الكون ما استطعنا إلى ذلك سبيلاً فإن كل ذلك مما يمكن 
النظرٌ فيه وما يدخل ي عموم قوله تعاى: # سَريو كتاف الاق وف انيم 
حیق یتین لھم آنه ای اوک یکی ریک آنه کل سیو یگ € [نصلت: ۲۳ء کا 
يدخل في ذلك عام الوعي والفكر والنظر والعقل أيضاًء ويدخل فيه الأمور الروحانية 
والنفسانيةء فكل ذلك ما یمکن إذا علم علا صحیحاً أن يون باباً من أبواب الحق» 
وإذا ساده اخلط وا لطا أن يكون باباً من أبواب الشرء وكل ما كان كذلك فمن وظيفة 
المتكلّم أن ينقده ويبحث فيه» ويتأكد من الأحكام الصحيحة المقوله فيه» ويميزها من 
الباطل من القول» لكي يمكنه من بعد ن بني أدلته على علم صحيح مبنيّ على وعي 
e‏ 

فعلمٌ الكلام إذن له جانبان: 


الأول: هو معرفة الأدلة اليقينية القائمة على العقائد الدينية. 


٤٦ 


والثاني: هو نقد الدخيل من الأفكار على البشر أهعين» ودفعُها عن أن تكون قائدة 
هم في الحياة الدنيا. 

فعلم الكلام يبني الأفكارَ الصحيحة» ودم الأفكارَ الفاسدة. 

ومن ذلك تعرف أن وظيفة المتكلم أعلى الوظائف؛ لأن اهتمامه إنما يكون مَنْصباً 
على الأمور الكلية والأصول الكبيرة للدين» وهذه الآصول هي التي ينبني عليها غيرُها 
من الأحكام» فالخطا والزيغ في هذا العلم أخطر بكثيرمن الغلط في غيره. 

ولذلك فإن هذا العلم لا يليق دراسته بكثير من الناس؛ لا أهم لا يرتقون إلى 
هذه المراقي» ولا يطيقون البحث الدقيق» فإن تعرّضوا له خلطوا الخبيث بالطيب» أو 
لأنهم قد تلبّسوا با لمفاسد» فربما يستغلون القرّة الكامنة في هذه ا معارف لزيادة مفاسدهم 
وتقويتهاني أعين السذج. 

وهذا كان هذا العلم - كغيره من العلوم-مراتب من جهة تعليمه للناس» سوف 
يآتي الكلام عليها ني حلهاء إن شاء الله. 


۷ 


بيان أن ا لخوض ني هذا العلم مهم 


فد قول بح الاس: إن الاس لا بلشرن كقرا إل الأمورالكلة والعارف 
العقلية العويصة؛ إذغاية احتياجهم إن يكون إلى بعض الأمور العملية التي تفيدهم في 
تصحيح ونيم مَعيشتَهَمْ ني هذه الحياة الدنياء فغير المؤمنين بالله تعالى لا يلرَمُهم النظر في 
ذاته» ومن أين يلزمهم ذلك؟! 

فنقول في اب حواب: إن الواحد من بني البشر إذا نظر في شؤون نفسه» فإنه لريب 
عار هعون اس بالل أل العصتن يحض الام وال رات 
العامة للع والوجود وإلى نفي البعض الآخر» ولا يمكن لإنسانٍ أن ينكر ذلك الميلء 
فضلاً عن الحصول بالفعل. 

ومن أقل مايمكن أن يتصوّر ني ذلك هو أن يقولً بعدم التصديق بالنفي والإثبات 
في أمر من الأمور الكليةء كوجود اللإله أو الانتقال من هذه الحياة الواقعة الآن إلى حياة 
أآخرى تقع في المستقبل بعد الموت» وهو المسمى باليوم الآخر» فلا يمكن لإنسان إذا 
عَرصَت عليه مثل هذه الأمور أن ينف عن التصديق أو التكذيب مطلقاء بل من امتنع 
عن ذلك» فإنم| يمتنع لادّعائه عدم وقوع الدليل على أي من الطرفين عنده» كأن يقول: 
إنني لا أصدق إلا بما أحسّهء وهذا الذي تذعيه من وجود الإله ووقوع اليوم الآخر لا 
أحس به الآن» ولم أحس به في الماضي» فلذلك لا أصدّق به! وقد يقول البعض: إنني ۾ 
أحس بء ولذلك فإنني أنفيه|ء وليس فقط أمتنع عن التصديق با. 


۸ 

والبعض يدعي أن البشر لا يُمكنهم با لدمم من قوة تعقلية أن يغوصواني هذه 
المطالب» لالعدم وجودهافي نفس الأمر» فإنا قد تكون موجودةء ولكن لنقص قدرتهم 
عن إدراكها والوصول إليهاء إلى غير هذه من المواقف. 

ولو فكر العاقل في هذه ال مطالب وفي مواقف البشر منها لرآى أنه من اللازم على 
جميع الناس التفكير في هذه المطالب واتخاذ موقف منهاء وأدرك أنه من غير المعقول 
تجاهَل هذه المطالب بالرًة. 

إذنء فإن التأمل الصادق في النفس البشرية خبرنا أن الإنسان لا بد أن تم للتفكير 
في مثل هذا الأمر» ولا يمكنه أن يترك النظر فيه. 

ولو لفت الواحد نظره إلى حقيقة أن هناك بعص العقلاء المجمَّع على عقلهم بل 
كالم في التعقل والحكمة أخبروا الناس بأنهم رسل من عند الإله هذا العا ا لخالِت له 
وأن هذا الإله أمَرَّهم ن يبلغوا الناس أوامرَ معينة» وأن هؤلاء العقلاء والحكماء من 

۶ f ۴ : 

الناس عندما واجههم بعض الناس بالاإنكار» ظهرت على ايديم آمو لا يمكن لأحدِ 
من غيرهم من البشر أن يأتي اء وأن هؤلاء أيضاً أجمعين لم ينسبوا إظهار هذه الأمور إلى 
جرد نفوسهم» بل كلهم أجمعوا على نسبتها صدوراً إل الإله الذي بعثهم» ثم إن هؤلاء 
الناس علمواالناس أمورألم يكونوايعلمونهاء ورفعوامن مستوى البشر في التعقل لحقائق 
الأمور وآبلغوا الكثيرين منهم إلى الكالات العملية التي لم يستطع غيرُهم بلوعها ولا 
تبليعَ غبرهم إليهاء وكل هؤلاء كانوا أيضاً ينسبون الفضل في هذه الأمور والكمالات 
إلى الإإله الواحد» وأن هذه الظواهر كانت تقع في كل فترة من الأزمنة الماضية وآخرُها 
وقوعا لم يتجاوز بُعدّها الزمانٌ عن هذا الزمان الف سنة وخمسين سنة. وأنه م يزل كثير 
من الناس يتبعون هؤلاء الرسل» ويدينون هم بالولاء» ويدذعون لدعوتهم» معتقدين بها 


إ فاع آذ کر عاقل عر غا الامرر ةا احق كل عل ار اهر الراتة 


۹ 


في العالم» فإنه لا شك سيبلغه عقله إلى النظر في هذه الدعاوي» آي: إلى النظر في آنه هل 
يوجد حقَاً إل للعالم وخالق له آم إن العام أزلي؟ وأنه لا توجد حياة آخرة للناس» وأن 
هؤلاء الرسل كلهم كانوا كاذبين ولم بخبروا الناس بالحقيقة؟ 

إننا ندعي أن أحدا من الناس لا يمكنه الانفكاك عن الاهتمام بالنظر في هذا الأمر 
دغل راه نکل اقات هوا 

فاهمة إلى النظر والتو جه إليه» هو أمرْ ضروري لا ينفك عنه إنسان في هذه الدنياء 
أماإجراء النظر وتحصيله فهو أمر إراديّ لايصدر إلا من أراد ذلك» وأما من يرد النظر 
فكيف يصدر منه النظر؟ وكثيرٌ من الناس يشعرون بهذه الرغبة في التوجه إلى النظر في 
اا مرو ھم بر فون انس غت اساب رة 

إذن عندمايرى الإنسان» أويسمع أخبار الأمور الخارقة للعادة» والأفعال العجيبة 
الخارجة عن مقدور البشر صادرة عن بعض البشر» وهؤلاء يخبرون الجحميع نهم ليسوا 
هم الفاعلين الحقيقيين هذه الأفعال» بل هو الله الواجب الوجود» فإن عقل الإنسان 
با القن وقل أن ترص ف افر ودن هه ها اله صد و ااي 
ويغلب على ظنه عدم كذهم» ولو تمعن في النظر قليلا لعَلاه عدم الطمأنينة عن القلب 
والخوفٌ من ترك ما سوعَّه من دون تحقيق له» فإن الإخبار عن حياة بعد اموت وأحوال 
خاصة هذه الحياة هو أمرْ لا يدفعه العقل لأول النظرء بل بجوزه ويطلب الدليل على 
اڏعاء انتفائه» وهذا فإن ترك النظر في بخبر به هؤلاء الرسل والتواني في الكشف عن 
حقيقته» خصوصاً مع الالتفات إلى هذه العجائب التي صدرت عنهم» هو أمرٌ يحكم 


وما دمنا قد قلنا: إن النظر في أمر الرسل لأول العقل وقبل التمعّن في النظر لا 


5 
يستلزم الحكم باستحالته عند العقل» وما دامت هناك أمور عظيمة تلزم عن هذا الأمر 
لو كان حقيقة بالفعل» وما دام يوجد آمو تحفز اللإنسان على النظر ني هذه الحالة وهي 
أخبار الأنبياء والرسل وأحوام الظاهرةء والعقل يسير مع هذا الحافز لو ترك وشأته. 

أقول: مع وجود كل هذه الأمورء يلرم أن اهم المهمات أن نبحتٌ في هذا الذي 
قضى الذهن في بادئ الرأي وسابق النظر بإمكانه: هو حال في نفسه على التحقيق» أو هو 
حق لا شك فیه؟ 


فمن قول الرسول عليه السلام: إن لكم ربا كلفكم حقوقاء وهو يعاقبكم على 
تركهاء ويثيبكم على فعلهاء وقد بعثني رسولاً إليكم لأبين لكم ذلك فيلزمنا- لا 
حالة ن نعرف ان لنا ربا آم لا؟ وإِن کان: فھل یمکن أن یکون حا متکل)ً حتی يأمر 
وینھی ویکلف ویبِحَتٌ الرسل؟ وإِن کان متکلا فھل ہو قادرٌ على آن بُعاقب وبُثیب إذا 
عصيناه أو أطعناه؟ وإذا كان قادراً فهل هذا الشخص الذي أخبرنا بذلك (الرسول) 
صادق في قوله: أنا الرسول إليكم؟ فإذا اتضح لنا ذلك» لزمنا - لا عالة إن كنا عقلاءً 
تمل فی عدر ا ا تی آرعاتا رکو ر افا قار رات ن اعد وا 
وننظر لأنفسناء ونستحقر هذه الدنيا ا لمنقرضة بالإإضافة إلى الآخرة الباقيةء فالعاقل من 
ينظر لعاقبته» ولا یغتر بعاجاته. 


ومقصود هذا العلم: هو إقامة البرهان على وجودِ الربٌ تعالى وصفاته وأفعاله 
وصدق الرسل» وكل ذلك مهم لا حيص للعاقل عنه. 


)۱( آخرج الطبري في «تفسیره» من حدیث ابن عباس رضي الله عنها» (۱۷: »)٥ ٩٦-٥٥٩‏ (... قال 
رسول الله بي:: «ما بي ما تقولون» ما جئتكم بم جئتكم به أطلب آموالكم» ولا الشرف فيكم ولا 
املك عليكم؛ ولكن الله بعثني إليكم رسولاً وأنزل علي كتاباًء وأمرني أن أكون لكم بشيراًونذير 


فبلغتكم رسالة ربي» ونصحت لكم...). 


°١ 


آهمية ا خوض ني علم التوحيد أو أصول الدين آو الكلام 

لما کان هذا العلم قد حدّدَت مسائله وموضوعه بتحدید غایته ووسائله» فلا بد 
أن یکون الخوض فيه وتعرف مسائله ليس عامًاً لجميع الناس بل يكون ختصًاً ببعضهم 
وهذاالآمر ليس بدعالعلم الكلام من بين سائر العلوم» فكل علم من العلوم هو كذلك 
فالفقه مثلاً لا بد أن يخوض فيه البعض خوص تفصيل وإتقانِ لمسائله وتحرير لدلائله 
lL OI‏ 
انيتا إن مالاع تیب اغاغ اا ای ر عهاعل ن 
العلوم. 

ويظنْ بعض الناظرين أن الحكم بأنْ علم الكلام واجب على الكفاية لا على 
الفرض إنما هو أمرٌ خاص بعلم الكلام وحدّه ولا يشترك معه فيه غيره! وهذا غير 
صحيح كا بيناه لك؛ فالعلوم يحتاج عامة الناس إلى مسائل منهاء أما معرفة أصوها 
وتفريعاتها وكيفية انبناء الفروع على الأصول» وعلى ماذا تنبني هذه الأصول؟ فإن هذه 
الأمور-لكليتهاوصعوبة الوصول إليهاعلى كثير من الناس-فإنهم لايحتاجونا احتياجا 

ئ و 3 ت ء 
مباشراًء بل يكفيهم أن صل العلمَ بها بعضهم» فتقوم بهم الكفاية عن الآخرين» أو إن 
الأصح أن نقول: إن الناس لا يشعرون بالاحتياج إليها مباشرة» بل يشعرون بالاحتياج 
المباشر إلى المسائل الفرعية المبنية على هذه اللأصول» آما هی فلاء إلا إن علموا آنا لا تنبنى 

و 2 ء 
ولايصح القولٌ بها إلا على تلك الأصول. 

إذن» لا يصح أن يقال: إن الناس لا يحتاجون هذه الأصول ويحتاجون تلك 
الفروع» فهذا القول يحتوي على تناقض؛ لأن الفروع مبنية على الأصول» لايصح القول 


o۲ 
مع بعض حيطة عّلمت ما بّناه قبل - بذلك إلا إن أريد: ہم لا بحتاجونا ابتدائ‎ - 
ولذاتہاء بل لما يبنى عليها من الفروع» وهذا هو ما يجب أن يفم من قول مَن قال: إن‎ 
علم الكلام لا يجتاجه العامةء أي: إنهم لا يحتاجونه مباشرة من حي هو استدلال على‎ 

العقائد؛ لأمم إنم| بجحتاجون العقائد لذاتهاء والأدلّة للتوصل ما إليها. 

وكذلك يقال ني علم الفقه» فلا يجوز القول: إن الناس كلهم يجب أن يكونوا 
فقهاء» بل الفقهاء دات هم البعض الأقل» ولكن من هذا البعض ينتشر نور الفقه إلى 
العامةء وبناءًعلى تعليم اتهم وفهمهم للأحكام الإسلامية يتحرّك العامة ني حياتهم الدنيا. 

وهذاهو الحال في أي علم من العلوم الدنيويةء فالطبٌ مثلاً لا جوز أن يقال فيه: 
إن ا لجميع يجب أن يتعلموه» بل الواجب أن يتعلمه البعض؛ لأن الطب -كسائر العلوم- 
آلة يكفي أن يتعلم استعاكا البعض» ثم يطبقونها على البقيّةء ولا يمكن لواحد عاقل 
أن نكر مدى احتياج الناس إلى الأطباء» فهم على قلَةَ عددهم بالنسبة إلى عامة البشرء 
يحتاجهم الجميع» بمعنى أن ا لجميع يمكن أن يحتاجهم في لحظة زمانية لعلاج من مرض 
يطرأعلى أي فرد. ۰ 

وكذلك يقال ني الرياضيات والطبيعيات (الفيزياء) وغيرها من العلوم وهذه 
القاعدة عامة في العلوم كلها 

والمعنى نفشه يقال في علم الكلام» بل إن ظهور هذا امعنى في الكلام شد وأقوى 
من ظهوره في غیره؛ لأن العلوم كلها تبني عليه وتستمد مبادثها منه؛ لأنه علمٌ باحث 
في أصول ال معلومات كلها ليبني الأحكامَ الدينية اليقينية عليهاء ويظهر التطابق بين الدين 
وبين الوجودي ذاته. 

ومعلوم أن الدين يعطي أحكاماً في محتلف نواحي الحياةء ولا تخرج جزئية عنه 
وكل هذه الأحكام لا تصح إن لم تكن العقيدة التي بني عليها الدين صحيحة» والذي 


or 

يبين صحة هذه العقيدة إن هو علم الكلام لا غير» ولذلك فإن الكلام أصل العلوم على 
الإطلاق» هذا عند مَن عَلمَ حقيقته» أم عند الذين غلبت على أنفسهم تصورات عنه 
منافية له» فهم پُنکرون ما جهلوه» لا لعدم ثبوته في نفیه» بل لانتفاء علمهم بثبوته في 
نفس الاأمر! 

ومن هنا فإننا نقول: إن الحاجة إلى علم الكلام من البشر عامّة هي الأصل الذي 
يجب أن يكون معلوماً عند العلماء؛ لأن سائر الأمور الدينية تنبني على ذلك» والذي 
يقدح من الناس في هذه الحقيقة الثابتة في نفسهاء فإنه لا شك سيو اجه تناقضاتِ في حياته 
وني فكره لا يستطيع حلها ولا تحليلها تحليلاً صحيحاًء وبالتالي فإن منهجه للإصلاح 
سيظل ناقصاً لنقصان نظر ته إلى أصل الوجود. 

وما دمنا قد شبّهنا المتكلمَ بالطبيب وغيره من هذه الجهة» وهذا التشبيه إنما أردنا 
به تقوية العلم باحتياج الناس إلى المنكلم» ونفيّ لزوم تعلم جيع الناس لعلم الكلا» 
فيجب أن يعرف الناظر أن الناس يتفاوتون في احتياجهم إلى الكلام كا يتفاوتون في 
احتياجهم إلى الأطباء لتفاوت أمراضهم! ولذلك فإن المتكلم يلزمه أن يستعمل مع كل 
واحد منهم أسلوباً يليق به» وإذا كانت أدوية الطبيب هي التركيبات الكياوية والعشبية 
والطبيعية» فإن أدوية فی ك ارم مداه فرفر المريض بالغاط 
الذي وقع فيه» فإن صلحت الموعظة الحسنة مع واحلِ رب لا يصلح آخرٌ إلا الجدال 
والنقاش» ومع ثالث ربا لا يفيد إلا البيان الصحيح المجرّد عن الجدل وعن المواعظ 
وهو الكلام بالحكمة» ومراتبٌ ذلك تتفاوت تفاوتاً لا يكاد ينضبط . 

فبعض الناس ربا يعتقدون بالدين والعقائد الصحيحة من أول ساعهم لِم يُلقى 
إليهم منه» ويبين هم بعض البيان» وذلك بسبب متابعة الأهل» أو الوالدين» أو المعلم» 
أو اطمئنان لنفسه خاص» أو غير ذلك» فإن اكتفى هذا المعتقدٌ بهذا القدر» وم يكن طالباً 
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للتعلم والترقي إلى مراتبً عليا في العلوم والمعارف» وكان منشغلاً بالوظائف الدنيوية‎ 
من الشخل والتقاط الرزق» فينبغي أن يرك على ما هو عليه ولا تثارَ عقائده بإلقاء‎ 
التشكيكات وإيراد الشبه عليهاء ولا يُلفت نظره إلى البراهين التي ربا تصعُّب عليهء أو‎ 

کوت سیا انا القكف ن سه 


وما من اعتقدوا الق تقلیدا» وكاتوا متصفین بشىء من اله والتفکں بحيث 
إن حركة فكرهم في الموجودات والمعلومات في أنفسهم آدّت إلى إثارة بعض الشبه فيهاء 
فهؤلاء لا ينبغي أن يسكت عنهم» بل يجب أن يُعلّموا بالحكمة ويْعْطًوا من البراهين 
بقدر ما فيه صلاح أحواهم» ولا يُزاد معهم من التدقيقات العقلية والنقلية إلا بالقدر 
اللائق بهم وبحاهم» وإن أمكن الترقي بهم ودفع نفوسهم إلى التأمّل الصادق والتكامل 
في العلوم فلا ريب أن ذلك يكون أحسن. 

رطاف ی الاس مار ال الباطل سرا کان کر ا صر عا ار یدع جام پت 
تقليدء أو عبة لِمَن هو معتقد مهاء أو غير ذلك؛ كأن توافق ما عليه الواحد من الجهل 
والتعلق النفسيٌ الباطل بالقضاياء وأغلقوا عليها نفوسهم» ولم يطلبواغيرهاء بل تعصّبوا 
| هم عليه» ونفروا من غيره» فهؤلاء قليلاً ما بجدي الحوار معهم» وغالباً ما یزیدهم 
تعصباً ومقتاً للمخالف» فهؤلاء تضرٌ بهم المعارف والعلوم كما تضر أشعة الشمس 


والإنسان - على وجه العموم -إذا اندفع وراءَ نفسه وشهواته» فإنه يتعصّب 
لأول فكرة تميل إليها نفشه» وقليلٌ من الناس مَن يُساوون بين الأفكار وا معارف من 
حيث زمان معرفة النفس هاء فأغلب الناس عندما يرتبطون بفكرة» فإنهم يعتقدون بها 
لما يظنونه من نهم بحققون ذواتہم ويحصّلون على أقوى مراتب وجودهم إذا تقمسكوا 
بهاء ولذلك فأنت عندما تواجههم بإبطال هذه الأفكارء فإنهم لا يفهمون هذا الأمر على 
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أا وار و الق راطا الاطل: أو ال قغل القانق من حب ٢ا‏ 
هي هي» بل يتومون أنك إنما تريد إفناء ذواتمم؛ لأنهم ربطوا وجودهم بهذه الفكرة» 
وصارت جزءاً من نفوسهم» فأنت عندما تبطلها هم» وتفي حقيَتها في الوجود فهذا 
يساوي عندهم أن تريد قتلّهم واستلابً الحياة من أجسادهم! وهذا فإنمم لا بد أن 
يعارضوك ولن يسلموا لك بالسهولة التي ربما ينتظرها كثيرٌ من الغافلين عن هذه 
الحقيقة. 

ومن هنا فإن الداعيً إلى فكرة معينة لا بذ له أن يعرف هذا الأمرء ويعتبره عندما 
يخالط الناس» ولا بد له من دراسة أوضاعهم حتى يمكنه التغلعْل إلى نفوسهم» وحاولة 
إفناء هذا الاعتقاد الكامن فيهاء وإفهامُهم أن الكمال الحقيقي إنما يكون باعتقاد الأحكام 
الصحيح عن الوجود, لا ا-لخاطئة والمخالفة له» وبالتدريج ربعا يتمكن من تغيير مواقفهم. 

وعلى كل الآحوال» فإن على الداعي أن ينتبه إلى هذه الظاهرة التي يسميها العلماء 
بالقعصب» والتقليد» وأن يعرف أن التعصب والتقليد ليس مذموما مطلقاً لذاته وإلا 
لكان كل تعصب متموما ويس الأمر كذلك »ذا أريد بالتعكب النمشك بالفك رة أن 
التمسّك بالفكرة الصحيحة حمود» إذن فليس كل تعصْب مذموماًء ولذلك فلا ينبغي 
لداعي أن يخاطب الإنسان من هذا ا لجانب» بل عليه أن يلفت نظرّه إلى أن الأساس الذي 
بنى عليه هذا التقليد والتعصب ليس صحيحاء وبالتالي فلا جسن له هذا الفعل» فيكون 
الأساس الأهم لا إلى جرد تمك الفرد بالفكرة أو العقيدة» بل هو الدليل والأساس 
الت شي عله دال الإنسان عفدت وسكا فاا امك ن أن ته تفس الإسان لبعد 
النظرَ في ذلك الأساس» فإنك تكون قد قطعت خطوة مهمة في مساعدته على الاهتداء. 

وبيان عدم صحة الحكم الذي يبني عليه المرءٌ نفسه» يكون بأساليب ووسائل 
مختلفة» بعضها عقلية حضة» وبعضها نفسية أو عادية» وهكذا. 


° 
و 

والخلاصة: إن الإنسان الذي تواجهه هو - ني عينِه وني نفس الوقت - المشكلة 
التي يجب عليك حلهاء ومعلومٌ أن المشكلات لا حل كلها بنفس الأسلوب» ولذلك 
فإن خاطبة الناس لا جوز أن تكون بنفس الأسلوب لحميعهم» فإن هذا يكون تنزيلاً 
للحكم ني غير حله» وهذا معارض للحكمة» وهو قبيح! بل الواجب على الداعي أن 
يعرف الأسلو ب المناسب للشخص الذي بخاطبه» فيستعمله. 

ومعلوم أن هذا التقدير والتنزيل لايقدر عليه كل أحد وهذامُسَلَمٌء ولذلك فإن 
واجب الدعوة لا يجوز أن يكون عيناً على كل أحد» وبكل الأحكام. 

بل التحقيق في هذا أن نقول: إن الدعوة ها أطراف: 

الأول: الداعي» والثاني: المدعوء والثالث: الحكم المدعو إليه» والرابع: الفعل 
الذي هو الدعوة. وعندما نتكلم عن الدعوة فيجب أن نلاحظ هذه الأطراف كلها. 

فالداعي يجب أن يكون عالِع) بم يدعو إليه» حكي) في توجيه الكلام إلى المدعو» 
عارفا بالعأثرات الكلامية على التفس الإنسائيةء مقدرآ للعو اقب الى يمكن أن يتحرف 
الها الدعر ت الو ات الو مان وال اطق الا 

والمدعو لا بد أن يكون في حال توهّله لفهم الدعوة» فلا جوز أن يكون صبيَاً را 

وأما الدعوة - وهى: الفعل الإضافي الحاصل بين الداعى والمدعرٌ - فلا بذ أن 
کون اسا الماع ف حت ك ام ساف لال الغا م التعرة ولك ان 
الدعوة فعل» وكل فعل إنساني لا بد أن يكون له غايةء فإذا م يكن الفعل مناسباً للغاية 
التى صدر من أجلهاء فالفعل عبارة عن عبث لا فائدة فيه» ولا مصلحة ترجى منه. 


وأما المدعر إليه فيجب أن يكون محل خلاف؛ إذ لا يجوز أن يدعو الواحد غيرّه إلى 
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ما هما متفقان عليه» وعاملان من أجله» أو يكون حل غيبة عن الذهن» أو أن الناس قد 
تخلفواعن العمل من أجل تحقيقه» أو غبر ذلك. 

ثم إن المدعوّء قد يكون نبيهاًء وقد يكون أحمق» وقد يكون عنده بعض المعارف 
والعلوم» وقد کون جاع وفك كر ممصا رغاد مف وأحواله عديدة 
وه ذو لا يد أن ير اعيا الداع عند اجر اء دعوت 

وهكذا يقال عن المجادلة والمناظرةء فه| أمران مطلوبان» ولكن كل واحد له 
آحکامه وقوانینه» والحکیم هو من‌ ينل کل هذا منزلّه ولا یتعدّی به عنه. 

فالتحقيق إذن: أن ا متكلم لا بد له من معرفة النفس الإنسانيةء أي: معرفة ما حرّكها 
وما يبقيها خامدة» ومعرفة ما يُوثر فيها فيدفعها إلى القيام بالفعل المعين أو الصدود عنه. 

ولأ بد للمتكلم من أن برآ ذلك كله ويره دراسة فة اة 
ويستكشف قوانينه؛ لتكون أسلحة له ّنه من التفاعل مع الناس بالصورة المؤثرة ني 
تعصيل المدف المنظور إليه. كل ذلك من صلب وظيفة المتكلم. 

ولا جوز لواحلِ من الناس أن يظن ن المتكلّم لا شغل له إلا في الأدلة العقلية 
الخالصةء والاستدلالات المنطقية الجامدةء بل إن وظيفته وميدانَ عمله أبعد من ذلك 
إلى المدى الذي أشرنا إلى أطرافه في سبق. 

فإن موضوع الكلام: هو كل معلوم من شأنه أن يكون دافعاً لتأكيد القضايا 
العقائدية والأحكام الدينيةء فكا أن المتكلم لا بذ له من دراسة الطبائع الكونية في 
اللأرض وني السماء» فكذلك لا بد له من ا لخوض في غبار النفس الإنسانية لكى يتعرف 
إلى أطوارها وحقائقها؛ ليتمكن من الكشف عا يؤّثر فيها من أدلة وبراهينَ أو أساليبَء 


0۸ 
بيان بطلان الذمٌ لعلم الكلام: 


وقد ادعى بعض الذين تكلموا في هذا العلم» أن السلف ذمّوا البحث فيه» 
واحتجوا به ورد عن بعضهم؛ كأبي يوسف من قوله لبشر المريسي: العلم بالكلام هو 
الجهل» والجهل بالكلام هو العلم. وعنه أيضاً أنه قال: من طلب العلم بالكلام تزندق 
ومن طلب الال بالكيمياء آفلس» ومن طلب غريب الحديث كذب. 

ونحو ماروي عن الشافعي: حكمي في آهل الكلام أن يضربوا بالجريد والنعال» 
ويطاف بهم في العشائر والقبائل ويقال: هذا جزاء من ترك الكتاب والسنة وأقبل على 
الكلام. 


والحق أن علم الكلام-كا وضحناه-واجبٌ وجوبً كفاية على المسلمين» فلا بد 
من وجود من يقوم بكفاية المسلمين في هذا ا لجانب. 

وأما ما ورد عن بعض السلف من الذمٌ عليه» فما قاله أبو يوسف فإنما وجُهه إلى 
بعض المتكلمين الذين اشتهروا بخلافهم لأهل السنةء وهو بشر المريسي» ولم يذمٌ مطلّق 
علم الكلام» فيكون ذمّه للكلام خاصًاً بالكلام الذي على شاكلة كلام المريسي» أي: 
الكلام الخالف لهل الحق. وهذا الذمٌ صحي إذا توجُه على المخالفين. 


(۱) وقد تعلق ابن بي العرّ-التابع لابن تيمية» المروج لأفكاره» المخالف لكثير مم في العقيدة 
الطحاوية -بنحو هذه الأقوال» في ذم علم الكلام. 
ويمكن للمهتم بمعرفة التفاصيل هذه الأقوال الصادرة عن بعض المتقدمين ومناقشتها أن ير جع 
إلى كتاب تدعيم المنطق» فقد بحثت في القسم الثاني منه جملة وافية منهاء وقمت بتحليلها بقدر 
كافي» وكذلك فليرجع من أراد الاستزادة إلى كتابي موقف الإمام الخزالي من علم الكلام فقد 
بينت فيه جهات كث رة تتعلق هذا المببحث. 


۹ 

وكذلك نقول ني ما ورد عن الإمام الشافعي» ولا 
الحكم الذي حكم به على هل الكلام بقوله: هذا جزاء من ترك الكتاب والسنة...إلخ» 
فيكون ترك الكتاب والسنة هو السبِبَ ني الذمٌ الصادر عن الإمام الشافعي» فإن تق لنا 
أن بعض المتكلمين من أهل السنة إنم| بحثوافي هذا العلم متمشكين ب قامت عليه الأدلة 
من الكتاب والسنةء فلا يتو جه على هؤلاء أي ذم قطعاً. 

وأيضاً فإنما ورد هذا الذمٌ على بعض المتكلمين في زمان معيّن» فلا يصح تعميم 
الذمّ على كل زمان» وذلك لأن الذمّإذاوقع على بعض المتكلمين في زمان معين» فيحتمل 
أنيكون سببه صل علم الكلام ومفهومه» من حيث هو الاستدلال على العقائد الإيمانية 
بالأدلة المقبولةء ويحتمل أن يكون متعلقا ببعض من استغل بعلم الكلام» فأخطأً السبيل» 
ولا كان هذا المشتغل المخطى مشهورا في ذلك الزمان علق الذم بمن اشتغل بعلم 
الكلام» لتبادر هذا المخطى إلى الأذهان عند الإطلاق» فهذا ن هما الاحتمالان الممكنان 
لتفسير الذم» وإذا نظرنا إلى السبب الأول» فلا يجوز أن نجعله مصححاً للذم» لأن علم 
الكلام بهذا المفهوم علم واجب على الكفاية» ولا أحد يستطيع رده ولا ذمه» سواء كان 
من المتقدمين أو كان من المتأخرين» ومن ذمه قاصدا هذا المعنين فذمه مردود عليه كائنا 
من كان» ويستحيل أن يكون الأعلام من السلف أرادوا هذا المعنى وهم يرون آيات 
القرآن تدفع همم الناس لتأييد أركان الدين عقائد وفروعاً بالأدلة المقنعة الباعثة على 
الطمأنينة والثقة بهاء ولذلك وجب أن نحملها على آم أرادوا ذم طائفة معينة اشتغلوا 
بعلم الكلام» وأخطأوا. وإذا كان هذا هو الواقع» فلا يصح تعميم ذمهم هذه الطائفة» 
أو هؤلاء المتكلمين بأعيانم» إلى أصل علم الكلام» فضلاً عن تعميم الذم على سائر 
المتكلمين» فهذا التعميم يكون عندئذ جرد مغالطة مردودة. 

ثم نقول: كا ورد عن بعض العلماء الذمٌ في علم الكلام» وإن كان با معنى الذي 
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وضحناه» إلا أن غيرهم من العلماء مدحَّ علم الكلام واعتبره علم أصول الدين» 
وقال: إنهفرض كفاية عل المسلمين: 

فكيف يجوز أن نطلق الحكم بذم علم الكلام» ونحن نعرف أن بعص العلماء 
مدحوه؟ وهذا آقل ما يمكن أن نقوله في هذاالمقام. والحقيقة آنا إذا قسنا من أطلق الحكم 
بمدح هذا العلم بمن أطلق القول بذمه عبر العصور» لقلنا بكل ثقة إن النسبة الغالبة 
هي التي مدحته وآقرت بفائدته» وما الذين أطلقوا القول بذمه» فكانوا هم الأقلين 
عبر العصور. ولا يصح أن ندرج فيهم الأئمة الكبار الذين ذموا متكلمين معينين 
لأسباب ومسائل قالوا بهاء كما قررناه» فهؤلاء الأئمة العظام» لا يمكن أن يجكموا 
ببدعية هذا العلم من أصله» ولكن بعض المجسمة والحشوية قاموا بتأويل أقواهم» أو 
العلم لا ذاميه. 

إننا لا نأآخذ أحكامنا من جرد قول منقول عن إمام إلا إذا تبن لنا صحته بالدليل» 
ء۶ ن ء غ 3 چ س 
أو تبين ذلك لأهل العلم! وقد صرح آهل العلم أن الحق المنع من ذم علم الكلام على 
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فرص كفاية على الناس. 

هذا كله إلزاماء واستلزاماء وأما التحقيق: فهو ما أورذتاه سابقا من بيان حققة 
علم الكلام» وأنه مهم| كان اسمٌ هذا العلم» إلا أن حقيقته واجبة الطلب» بنص القرآن 
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الصريح الذي أمر الناس بالنظر في الآفاق وفي الأنفس؛ ليتوصلوا بالعقل إلى العلم 


0 کا ست ندل دیا 


١ 
بصحة الدين» ومطابقته لمصالح الأنام» وحقيقة الأمر الواقع في نفس الأمر» فلا يغترّ‎ 
البعض با يشيعه الجهلة من الذمٌ هذا العلم دون تحقيق المناط» أي: دون معرفة أن هذا‎ 
الحكم بأيّ أمر تعلق؟‎ 
و فع ا ا وا عل و ها ا ۷ ر‎ 
للمسلم شأن إلا به» وبمقدار ما تحقق منه ارتفع قدرّه وثبتت قدمه في الإسلام.‎ 
ولا تلتفت لمن يقول: إن هذا العلم يورث الشك والريبة؛ فإنا هذا للمبتدئين فيه»‎ 
أو الذين م حسنوا تعلمه» ومن هذا الذي قال: إن الشك والريبة يكون فقط لمن يتعلم‎ 
غلم الكل آلا تم رفون أن بدا نعل الإسان لأي غلم اذد ينا بالك ف كثر من‎ 
ارت اا سه و فة الد هرا عا ر ات‎ 
يكون مقصود العلم» بل قديكون فرض الشك” في المسائل المبحوث فيها أمرضرورياً‎ 
لطلاب التعمق والتحقيق في العلوم» وقد يضطرب نظر الناس هناعندما لا يفرقون بين‎ 
طلاب العلوم الذين بخطط هم ليكونوا حققين في هذا العلم» أو يرغبون ني أن يكونوا‎ 
كذلك» وبين عامة الناس الذين يكون مقصودهم في غالب الأمر هو حاصل نتائج العلم‎ 
من البحوث والمسائل» فطلاب العلم لا بد في مرحلة معينة من طلبهم للعلم من إعادة‎ 
الببحث في كثير من المسائل التي تلقفوها ني أوائل الطلب على سبيل التسليم من الأستاذ‎ 
لحسن قتهم فيه» بل على الأستاذ الناصح أن يدفعهم دفعاً لذلك» ولكن يوجههم‎ 
ليكونوا ملتزمين في آنظارهم بالطرق العلمية الصحيحة في البحث والتنقير والتنقيب.‎ 
أما عامة الناس فلا يسن أن يلقى إليهم إلا نتائج العلوم مع أدلة عامة إن لزم» وإذارؤي‎ 
واحد منهم ینقر ویبحث ف| لا سبیل له إلیه» ولا وقت له لديه» فيحسن بالأستاذ أن‎ 


(1) وهناك فرق بين فرض الشك» وبين الشك بالفعل» كا يدرك بالتأمل. 


1۲ 
يرشد الطالب لما فيه مصلحته من الاهتمام بالعلم النافع له» وترك فضول العلم» فالتعمق 
في المسائل الآدلة لعامة الناس من فضول العلم ني حقهم» أما بالنسبة لطلاب ذلك العلم 
قولته الشهبرة (إلجام العوام عن علم الكلام) فهى قاعدة منهجية سديدة» إذا فهمت 
على وجههاء ولا يراد منها أقفال أبواب العلم والمعرفة مام الناس» كا توهم بعض 

ا لمغخرضين,» بل المراد إرشادهم إلى الطريق الصحيح في حقهم'. 

وسوف نتكلّم على هذا ا معنى في حل آخر من هذا الكتاب. 

وأنقل هنا بعض ما بينته في أحد كتبى مما له علاقة بما نحن فيه» وذلك بعدما 
أوردت تعريف علم الكلام: 
يؤخذ من تعريف العلاء لعلم الكلام آمور منها: 

أولاً: أن هذا العلم يبحث في أصول الدين من حيث بيانها وإثبانًماء ويببحث في 
فروع الدين من حيث تمييڙها عن الأصول» ويمهد بإثبات القواعد التي لا يمكن تقرير 
الفروع إلا عليها. 

ثانياً: إذا صح ما ذكرناه» وهو صحيح» فان هذا العلم موقعاً عظي) عالياًني العلوم 
الدينيةء ويلزم عن ذلك أن يكون له تأثيرٌ بالغ في سائر العلوم» وذلك لأن الدين له 
مدخلية في أكثر العلوم البشرية» إما مباشرة أو بالعرض. 


(1) رجو من المهتمين الرجوع إلى كتابي (موقف الإمام الغزالي من علم الكلام)ء فقد بينت فيه 
تفاصيل في غاية الأهمية في هذا المطلب المهم. طبعة دار الفتح» ومعه تحليل لكتاب المنقذ من 
الضلالء سميته (تأملات كلامية في المنقذ من الضلال). 

(۲) فليرجع إلى كتاب موقف ابن رشد الفلسفي من علم الكلام» طباعة دار الفتح. 


۳ 
ولذلك اعتبره كثيرٌ من العلماء هم الآمور الدينيةء كالغزالي""» والإمام العضد 
: : ا .0( 
الإيجي حيث حكم على قول من قال بوجود علم أعلى من علم الكلام بالبطلان"» 
چ ص ع و 
والعلامة الأصفهاني حيث قال: «فإن قواعدَ الشرع ومعالِمَ الدين أصلها الكتاب 
والسنةء والاستدلالٌ بها يتوقف على إثبات أن الله متكلَمُ» مرسل للرسل» شوح إل 
Ew &‏ 2 0 ۴ 
وهذه الامور إن تعلم من الكلام» فیکون مبنی قواعد الشرع واساسها» ورئیس معام 
الدين ورأسها». 
مع العلم أن بعض العلهاء من القدماء كالشافعي والإمام مالك وغيرهما“» قد 
وردت عنهم كلمات في ذم الكلام”» ولكن حذاق المتكلمين هلوا هذه الأقوال إماعلى 


(۱) انظر مثلا: الغزاليء أبو حامده (ط١:۹١٤١ه-۸٠٠۲م)»‏ «الاقتصاد في الاعتقاد)ء دار المنهاج» 
ص٠‏ ۷. وقد ذكر ذلك في كثبر من كتبه ككتاب «الإحياء» و«المستصفى» وغيرهما. 

(5) انظر: «شرح المواقف»» مرجع سابق» (١:۲۹)ء‏ و يده في ذلك الشارح المحقق الشريف الجرجاني. 

(۳) انظر: الأصفهاني» شمس الدينء (۲۳١۳٠١ه)»‏ «مطالع الأنظار-شرح طوالع الآنوار)» (بلارقم 
طبعة)ء المطبعة الخيرية بمصر (۱۹:1)» مرجع سابق» على هامش «شرح المواقف). 

(6) انظر كتاب: السيوطي» جلال الدين» (بلا تاريخ ولا رقم طبعة)» «صون المنطق والكلام)» ت: 
د. علي سامي النشار» طبعة دار الكتب العلمية. 
وانظر أيضاً تحليل هذه الأقوال الواردة في هذا الكتاب في كتاب «تدعيم ا منطق)» وتوجد دراسة 
جيدة هذا الموضوع في كتاب نقد الفقهاء لعلم الكلام بين حراسة العقيدة وحركة التاريخ» مع 
ملاحظة أن في هذا الكتاب بعص الآراء التي هي محل الاعتراض. 
-فودة» سعید» (۲۰۰۲)» «تدعيم المنطق).(ط ۱)» دار الرازي» ص‌ ۱۹۸-۱۱٥‏ . 
- سال آحمد محمد (۸٠١۲م)»‏ «نقد الفقهاء لعلم الكلام بين حراسة العقيدة وحركة التاريخ)» 
(ط١)»‏ دار رؤية. 

() ويوجد كتاب للهروي اسمه «ذم الكلام)» مطبوع في دار الفكر اللبناني» أورد فيه المؤلف العديد 
من هذه الآقوال والآراء وقد تكلمت على جلة منها في كتاب «تدعيم المنطق». 


٤ 
متكلمين معيّنين كالمعتزلة» أو أصحاب آراءٍ باطلة غبرهم كالقدرية الأوائل والجهمية‎ 
ول يجوزو القول بأن هذه الآراء عامّة ني جميع مواردها؛ لئلا يستلزم ذلك ذم أعال بعض‎ 
الأئمة الكبار كأبي حنيفة والحارث المحاسبي وغبرهماء وأيضاً فإن النقَ الداخلي هذه‎ 
الات يدل عل أذ اماما نا ادرا كل بى الاين التحرفن. ول يعمّموا‎ 
القول على جميع علم الكلام فيبطلوه.‎ 
ومن المعلوم أيضاً أن أنصار بعض الفرق الإسلامية الأخرى كابن تيمية كتب‎ 
کلاما کثیراني ذم الکلام» ولکنه کان یرید ذم کلام غیره من المتکلمین» لا إبطالّ أصل‎ 


(۱) انظر مثلاً ما قاله الإمام: التفتازاني» سعد الدين» (بلا تاريخ أو رقم طبعة)» في «شرح العقائد 
النسفية)» طبعة مكتبة إسلامية ميزان ماركيت» ومعها «|لحواشي البهية على شر حالعقائد النسفية). 
ص۲۲ . 
وأيضا التفتازاني» سعد الدينء (۲۸٤٠١ه-۷٠٠۲م)ء‏ «شرح المقاصد)» (بلا رقم طبعة)ء أي: 
«مقاصد الطالبين في علم أصول الدين)» دار المدادء وهي طبعة مصوّرة عن طبعة مطبعة الحاج 
حرم أفندي البسنوي في دار الخلافة العامة بالأستانة سنة ١‏ ١۳١ه‏ ص٦‏ -۷. 
وانظر: «إشارات المرام من عبارات المرام للبياضي» مرجع سابق» ص٤٤‏ حيث ذكر أن ا لمتقدمين 
كانوا يطلقون اسم الكلام على كلام المخالفين فقط» وهمذا ورد الذم مطلقاء فهو وإن كان مطلقا 
لفظاًء إلا أنه مقي عرفاً بم اشتهر بينهم» ولذلك لم يتردد العلماء من بعد باستعمال هذا الاسم 
لمعرفتهم حقيقة مراد المتقدمين» وآنهم لا يذمّون أصول العلم» بل بعض نتائج المخالفين. 

(۲) انظر مثلاً كتابه «درء التعارض بين العقل والنقل» وكتاب «منهاج السنة)» وكتاب «بيان تلبيس 
الجهمية» الذي ألفه للرد على الإمام الرازي في كتابه «أساس التقديس»» وغيرها من كتب 
ابن تيمية» تجد أنه كان يحاول فيها معارضة كلام غيره بكلام من عنده» فهو في الحقيقة متكلّم من 
بين المتكلمين. َ 
-ابن تيمية» أحمد بن عبد الحليم» (١١٤١ه))»‏ «بيان تلبيس الجهمية)» (ط١)»‏ وزارة الشؤون 
الإسلامية والأوقاف - مجمع الملك فهد لطباعة المصحف الشريف, الأمانة العامة. ت. محمد 
عبد العزيز اللاحم» وآخرون. 


©“ 
الكلام؛ لانه عارض حجَجهم بحجج من عنده» وحاول إبطال استدلالاتہم بأدلة 
أخرى يقترحهاء وهذا هو عينٌ عمل المتكلم» وذلك خلافاً لبعض الباحثين' الذين 
زعموا أن ابن تيمية نقضصَ أصل الكلام» أو يدوا هذا الموقف. 
وقد قام بعض الفلاسفة القدماء كابن رشد بنقد علم الكلام نقداً جار؛ 
محاولة منه لإحلال فلسفة أرسطو حل هذا العلم» وتبعَةٌ على ذلك الكثيرٌ من المفكرين 
المعاصرين حاولين إحلال الفكر الفلسفي الغربي المعاصر حل الفكر الإسلامي". 


ونعلم أيضا أن بعض المفكرين ذوي الاتجاهات ا معاصرة يحاولون قدرَ جهدهم 


= -ابن تيمية» أحمد بن عبد الحليم» (۷١٤١ه-۱۹۹۷ء)»‏ «درء التعارض بين العقل والنقل»» 
(ط١)»‏ دار الكتب العلمية. 
-ابن تيمية» أحمد بن عبد الحليم» (١١٤٠ه-۱۹۹۹م)»‏ «منهاج السنة)» (ط١)»‏ دار الكتب 
العلمية. 

(1) ومنهم الدكتور آبو يعرب المرزوقي في بعض مقالاته ا منشورة على موقعه الإلكتروني» وبعض 
كتبه المطبوعة ككتاب «إصلاح العقل»» و«منزلة الكلي». 
ووافقه في ذلك أيضا د. طه عبد الرحمن ك| صرح بذلك في كتاب «العمل الديني» القسم المتعلق 
بالعقل المجرد»وغيرهما. 
-المرزوقي» أبو يعرب» »)۲٠١٠٠(‏ «إصلاح العقل في الفلسفة العربية)» (ط۳)» مركز دراسات 
الوحدة‌العربية. 
-المرزوقي» آبو يعرب» »)۱۹۹٤(‏ «منزلة الكلي في الفلسفة العربية)» (ط١)»‏ نشر جامعة تونس. 
-عبد الرحمن» طهء (۱۹۹۷)» «العمل الديني)» (ط۲)) المركز الثقافي العربي. 

(۲) انظر كتابه «مناهج الأدلة» مثلا وکو ا 

(۳) انظر مثلاً مقدمة فرح أنطون على «مناهج الأدلة)» وأعمال الكثير من أتباع مدرسته. 

(5) انظر مثلاً كتب: أركون» محمد (۱۹۹۹١)ء‏ «الفكر الأصولي واستحالة التأصيل»» (ط١)»‏ المركز 
الثقاني العربي. = 


ُ5 
إبطال فائدة هذا العلم بحُجج ختلفة نحو أن الدينَ لا برهن عليه أصلاأًء وإن| يؤخذ 
بالإيمان والإرادة لا غبر» ويعتمدون على أصول فلسفية غربية معاصرة تنفي وجود 
أو أن الدين ليس بحاجة لحجج أخرى من العقل البشري؛ لزعم هؤلاء أن في 
ذلك استنقاصاً للقرآن ولکلام الله تعالی. 
ومع ذلك كلهء فلعلم الكلام - أو علم أصول الدين - أهميةً عظيمةء وفائدة 
هذا وقد تقل عن الأئمة المتقدمين من الأحناف ما يوضح مرامهم ومقصدَهم 
من الكلمات التي وردت عنهم في ذم علم الكلام بلا تقييدء لا سيا وقد اشتغل متأخرو 
الأحناف وحققو المذهب بتو جيه هذا اللفظ المطلق الوارد عن بعض المتقدمين» وسننقل 
بعص عبارات عنهم فيها الكفاية بإذن الله تعالى. 


= -أركون» محمد (۱۹۹7م)» «تاريخية الفكر العربي الإسلامي»ء (ط۲)» المركز الثقاني العربي. 
وغبرها. 

(1) فودة» سعيد» »)۲٠٠۸(‏ «عحاضرة طبيعة التفكير الإسلامي في الإجابة عن الأسئلة الفلسفية 
التقليدية)» (بلا رقم طبعة)» في ضمن موقر الفلسفة الذي عقدته ا لجامعة الأردنية بالتعاون مع 
المعهد العالمي للفكر اللإسلامي. ص٥‏ . موقع الأصلين-الشبكة الدولية للمعلومات. 

(۲) انظر: «موقف ابن رشد الفلسفي من علم الكلام» وأثره في الاتجاهات الفكرية المعاصرة)» دار 
الفتح۹۰٠٠۲.‏ مبحث تعريف علم الكلام. 

(۳) كنت قد طلبت من صاحبان الشيخ لؤي الخليلي أن يكتب رسالة موجوزة في موقف أعلام 
المذهب الحنفي من علم الكلام» وذلك لتخصصه في المذهب الحنفي واعتنائه بكتبه» فأجابني 
مشكوراً بكتابة رسالة لطيفة الحجم مليئة بالنقو لات التي رأيت أن أنقل معظمهافي هذا الكتاب 
لفائدتما. = 


۷ 


وقدم د. لؤي بمقدمة مفيدة في كيفية فهم كلام علاء المذهب والتصرف فيه» وننقل هنا بعض ما 
وضحه: 

قال العلامة المحقق قاسم ابن قطلوبغا في أول التصحيح والترجيح: 

(إني قد رآيت من عمل في مذهب آئمتنا- رضي الله تعالى عنهم -بالتشهي» حتى سمعت من لفظ 
بعض القضاة: هل ثم حجر؟ فقلت: نعم» اتباع الهوى حرام والمرجوح في مقابلة الراجح بمنزلة 
العدم» والترجيح بغير مر جح في المتقابلات ممنوع). 

[التصحيح والترجیح على ختصر القدوري» تحقیق ضیاء یونس» ط۱ (۲۰۰۲)» ص ۱١۲٠ء‏ دار 
لكالل 

قلت: حمل كلام آعلام المذهب على غير ما أرادوا قول بالتشهي» ومن يدلس به على الناس وجب 
ا لحجر عليه» فهو ترجيح بلا مر جح» وقول بلا أدنى معرفة بقواعد المذهب» وما نحن بصدد بيانه 
من أقوال آئمتنا من نميهم عن الخوض في علم الكلام وحمله على ظاهره من هذا النوع. 

قال العلامة ابن كمال باشا ر حه الله تعالى في رسالته على مسألة دخول ولد البنت في الموقوف على 
أولاد الأولاد: 

(لا بد للمفتي المقلد آن یعلم حال من يتی بقوله» ولا نعني بذلك معرفته باسمه ونسبه ونسبته 
إلى بلد من البلادء إذ لا يسمن ذلك ولا يغني» بل معرفته بالرواية» ودرجته في الدراية» وطبقته 
من طبقات الفقهاء؛ ليكون على بصيرة وافية في التمييز بين القائلين المتخالفين» وقدرة كافية في 
الترجيح بين القولين المتعارضين) . 

قلت: إذا كان حال من ينتسب إلى المذهب» ولم يصل إلى در جة تؤهله للتمييز بين قولين متعارضين 
في المذهب لا يؤبه بقوله ولا يؤخذ به» فكيف بمن لا يعرف له انتساب ولا معرفة بأقوال علاء 
المذهب وقواعدهم» ويجمل آقوالهم على غير مرادهم» فلا بد من الرجوع إلى علماء المذهب في 
تفسير ما أجلوه» وتقييد ما أطلقوه. 

قال ابن نجيم ر حه الله تعالى في بحره: إن فهم المسائل على التحقيتق يحتاج إلى معرفة أصلين: 
أحدها: (آن اطلاقات الفقهاء في الغالب مقيدة بقيود يعرفها صاحب الفهم المستقيم» ال ارس 
للأصول والفروع» وآنهم يسكتون عنها اعتمادا على صحة فهم الطالب). 

قلت: فإن كان هذا ا مدعي الذي ينسب لأئمتناغير مرادهم لا يعرف له ممارسة لأصول أو فروع» 
فأنّى له ولأمثاله أن يعول على أقوالهم؟! = 


1۸ 
ولا بد قبل الشروع من الإشارة إلى أن الإمام رحه الله تعالى بلغ في علم الكلام 
مبلغاً يشار إليه فيه بالأصابع كما ذكره ا لخطيب في تار جخه ونقله الموفق ا مكي في مناقبه ني 
الباب الرابع: (سمعت أبا حنيفة -ر حه الله-يقول: كنت آنظر في الكلام حتى بلغت فيه 

مبلغا يشار إلي فيه بالأصابع)'. 

وأيضاً: (كان أبو حنيفة أول آمره يجادل أهل الأهواء حتى صار رأسا ني ذلك 
منظوراًإلیه). 

وني مناقب الإمام الموفق المكي: (أن الإمام ره الله تعالى لم يزل يلتمس الكلام 
ویخاصم الناس حتی مهر فیه)". 

وفيه أيضاً عن هماد ابن أبي حنيفة: (كان أبو حنيفة يأمرني بطلب الكلام ويجحدوني 
كثيراً عليه ويقول: يا بني تعلم الكلام فإنه الفقه الأكر). 


= الثاني: (آن هذه المسائل اجتهادية معقولة المعنى لا يعرف الحكم فيها على الوجه التام إلا بمعرفة 
وجه الحكم الذي تبنى عليه» وتفرع عنه» وإلا فتشتبه المسائل على الطالب ويحار ذهنه فيها؛ لعدم 
معرفة المبنى» ومن جهل ما ذكرنا حار ني الخطأ والغلط). اه. 
[البحر الرائق ۷۷:١‏ ط ١۱۹۹۳۰۳‏ دار المعرفة]. 
قلت: ما ورد عن الإمام وأصحابه من النهي عن الخوض ني علم الكلام بنؤه على أصل عندهم» 
وسنبين مناسبة أقوالمم لماذكروه كا ورد مفسرأًني نصوص علاء المذهب» وأما من نسب إليهم 
اطلاق منعهم من الخوض ني علم الكلام فهذا من اشتبهت عليه المسائل» وحار ذهنه في الخطاً 
والغاط. 

(۱) مناقب أبي حنيفة للموفق بن أحمد المكي» ص٠ »٥‏ دار الكتاب العربي ۱۹۸۱ . 

(۲) المصدر السابق ص۳٥‏ - ٥٤‏ . 

(۳) المصدر السابق» ص۷٥.‏ 

. المصدر السابق» ص۱۸۳‎ )٤( 


۹ 

وفيه أيضاً عن الرّرّنجري: (أن أبا حنيفة كان صاحب حلقة في الكلام). 

وفي مناقب الكردري :كات آنه تخيفة وات بوس وك ورزر وة 
ابن أبي حنيفة قوماً قد حصموا بالكلام الناس» وهم أئمة العلم). وهي الخصومة 
ا لملحمودة لإظهار الحتق كما قال الله تعالى: هان حصان أخنصموأن َم €. فلا يرد 
عليهم ما قیل في حق قريش بل هروم مون # حيث إن الخصومة لإثبات الباطل 
هي المذمومةء وقد قطع احتمال الذم كونهم أئمة العلم. 

فهذه النصوص تدل على مبلغ اهتمام الإمام وأصحابه بعلم الكلام. 

وعنون أبو جعفر الطحاوي - رحه الله - عقيدته المشهورة بقوله: «بيان عقيدة 
فقهاء الملة: أبي حنيفة وأبي يوسف ومد بن الحسن رحمهم الله». 

وتفصيل دخول الإمام البصرة ومناظرته الخصوم ومدی اهتهامه بعلم الكلام 
مفصل في مناقب العلامة الموفق بن أحد ا ملكي" ومناقب الإمام حافظ الدين بن محمد 
المعروف بالكردري“» وعقود الجمان في مناقب الإمام الأعظم أبي حنيفة النعان“) 
فلينظر بتفصيله هناك. 

ولينظر شدة الإمام - رحه الله - على آهل البدع والأهوال في فضائل آبي حنيفة 
وأخبارهومناقبه 


(۱) مناقب أبي حنيفة للموفق بن أحمد المكي» ص۷٥‏ . 

(۲) مناقب أبي حنيفة للكردري» ص٤٤٠‏ مطبوع مع مناقب المكي. 

. ٩٤ص‎ )۳( 

(©) مناقب أبي حنيفة للكردري» ص۱۳۷ وما بعدها مطبوع مع مناقب المكي. 

)٥(‏ وعقود ا لجان ني مناقب الإمام الأعظم آبي حنيفة النعان محمد بن يوسف الصالحي الدمشقي» 
ص١١٠‏ وما بعدهاء مكتبة الشيخ» كراتشي. 

0( فضائ ل ای خب راجا اف ی آی اتر اة اف ار ن البهرابجي القاسمي» 
ص٤ ١١‏ ال مكتبة الإمداديةء مكة المكرمة. 


ونقل الإمام الكوثري في مقدمته لإشارات المرام نقلاً عن أصول الدين للإمام 
عبد القاهر البغدادي» وكذا نقله البياضي في أول إشاراته: (وأول متكلميهم من الفقهاء 
وأرباب المذاهب أبو حنيفة والشافعي» فإن أبا حنيفة له كتاب في الرد على القدرية سماه 
«الفقه الآكبر»» وله رسالة آملاها في نصرة قول آهل السنة: إن الاستطاعة مع الفعل» 
ولكنه قال:إنهاتصلح للضدين. وعلى هذاقوم من آصحابنا. وللشافعي کتابان ني الكلام: 
أحدهما في تصحيح النبوة والرد على البراهمةء والثاني في الرد على أهل الأهواء...). 

وفيه نقلاً عن أبي عبد الله حسين بن علي الصيمري: (أن الإمام كان متكلم هذه 
الآمة في زمانه» وفقيههم في الحلال والحرام). 

وقال الإمام أبو اليسر البزدوي في كتابه أصول الدين: (وأبو حنيفة - رحه الله - 
تعلم هذا العلم-آي علم الكلام-وكان يناظر فيه مع «المعتزلة» ومع جميع «آهل البدع»» 
وكان يعلم أصحابه في الابتداء» وقد صنف فيها كتبا وقع بعضها إلينان وعامتها حاها 
وغسلها «آهل البدع والزيغ)» وما وقع إلينا كتاب «العالم والمتعلم» وكتاب «الفقه 
الأكبر»» وقد نص في كتاب العام والمتعلم أنه لا بأس بتعلم هذا العلم)". 

ورد على من منع من تعلم علم الكلام بقوله: (ونحن نتبع أبا حنيفة فإنه إمامنا 
وقدوتنا ني اللأصول والفروع» وإنه كان يجوز تعليمه وتعلمه والتصنيف فيه...). 


ومن أراد الاستزادة حول شرف علم الكلام» وكشف الصحابة عن العقائد 


(۱) انظر مقدمة الكوثري على الإشارات ص٥»‏ وإشارات المرام من عبارات الإمام للقاضي البياضي 
ص۰۱۹ ط۱ ۰۲۰۰٤:‏ زمزم ببلشرز» کراتشي. 

(۲) المصدر السابق» ص‌۹٠.‏ 

(۳) أصول الدين لأي اليسر عمد البزدوي» تحقيقق هانز بيترلنس وتعليق أحمد حجازي السقاء 
ص٥١‏ المكتبة الأزهرية للتراث .٠٠٠۳‏ 

() المصدر السابق» ص١١.‏ 


۷١ 

مقدمة العلامة القاضى كال الدين أحمد البياضى الحنفى ر حه الله تعالى في كتابه: (إشارات 
المرام من عبارات الإمام). 

قال الإمام العلامة طاش كبري زاده في مفتاح السعادة: 

(واعلم أن السلف من الفقهاء والمجتهدين قد ينقل عنهم النكير ني حق علم 
الكلام» حتى أن كثيراً من فقهاء عصرنا أنكروا على المشتغلين بعلم الكلام شد الإنكار 
متمسكاً بها ورد في ذلك عن العلماء الأخيار» حتى انزعج منه الملحصلون» وشوشوا 
اعتقادهم في حق علم الكلام» فوجب عليها الكلام في الكلام؛ ليتميز كلام آهل السنة 
عن كلام العوام» وبيان ما وقع من الفتاوى من الأحكام» ودفع ما سبقت إليه الأفهام 
من الأوهام وبالله التوفيق والإعلام) اه. 

وسنأتي إلى بيان قول الإمام طاش كبري زاده بعد نقل نصوص الاأئمة. 

وسننقل بداية ما نقل عن أئمة المذهب من النهي عن الخوض في علم الكلام ثم 
نتبعه ببيان المقصود منها وأن غير مرادة على ظاهرها. 

قال الإإمام ابن امام في فتحه" والزيلعي في تبيينه"" والقاري في فتحه: 

وروى محمد عن أبي حنيفة وأي يوسف أن الصلاة خلف أهل الأهواء لا تجوزء 
وبخط الحلواني تمنع الصلاة خلف من يخوض في علم الكلام ويناظر أصحاب الآهواء. 


(۱) مفتاح السعادة ومصباح السيادة في موضوعات العلوم» (۲: »)۱۳١‏ ط۰۲ ۲٠٠۲‏ دار الكتب 
العلمية. 

(۲) فتح القدیر (۱: ۳۰۰ -۳۰۹۱)» ط۲: ۱۹۷۷ء دار الفکر» بیروت. 

(۳) تبيین الحقائق شرح كنز الدقائق »)٠١١ :١(‏ دار الكتاب العربي. 

(6) فتح باب العنايةء علي القاري (۲۸۳:۱)ء ط۱: ۱۹۷۷ء دار الأرقم» بيروت. 


V۲ 

وقال ابن نجيم في بحره: (وفي الخلاصة عن الحلواني يمنع عن الصلاة خلف من 
يخوض في علم الكلام ويناظر صاحب الأهواء). 

وني حلبي صغير وكبير"' وفتح القدير": (وعن ابي يوسف ره الله تعالی آنه 
قال لا يجوز الاقتداء با متكلم وإن تكلم بحق). 

في الاختيار: (كره أبو حنيفة تعلم الكلام والمناظرة فيه). 

قال الإمام ابن اهام رهه الله تعال في فتحه: 

(وروى محمد عن أبي حنيفة وأبي يو سف رمه الله أن الصلاة خحلف أهل الأهواء 
لا تجوز» وبخط الحلواني تمنع الصلاة خلف من يخوض ني علم الكلام ويناظر أصحاب 
الآهواء كآنه بناه على ما ورد عن بي يوسف آنه قال: لا يجوز الاقتداء با متكلم وإن تكلم 


» 


بحق. 
قال الهندواني: يجوز آن یکون مراد بي يوسف رجه الله من يناظر في دقائق علم 
الكلام. 
وقال صاحب المجتبى: وأما قول أبي يو سف لا تجوز الصلاة خلف المتكلم فيجوز 
أن يريد الذي قرره أبو حنيفة حين رأى ابنه حماداً يناظر في الكلام فنهاه» فقال: رأيتك 
تناظر في الكلام وتنهاني؟ فقال: كنا نناظر وكأن على رؤوسنا الطير خافة أن يزل صاحبنا 
وآنتم تناظرون وتريدون زلة صاحبكم» ومن أراد زلة صاحبه فقد راد كفره فهو قد كفر 


(۱) البحر الرائق شرح کنز الدقائق (۱: ۳۷۲)ء ط۳: ۱۹۹۳ء دار المعرفةء بيروت. 
(۲) غنية ا حملي شرح منية المصلي» لإبراهيم الحلبي» ص ١٠١‏ دار السعادةء تركيا. 
E‏ 

)٤(‏ الإختيار لتعليل المختارء» »)١۷١:٤(‏ دار المعرفة» ببروت. 


Vr 
قبل صاحبه» فهذا هو الخوض المنهي عنه» وهذا المتكلم لا يجوز الاقتداء به).‎ 

وفي البحر الرائق: 

(وفي الخلاصة عن الحلواني يمنع عن الصلاة خلف من يخوض في علم الكلام 
ويناظر صاحب الأهواء. وحمله في المجتبى على من يريد بالمناظرة أن يزل صاحبه» وأما 
من أراد الوصول به إلى الحق وهداية الخلق فهو ممن يتبرك بالاقتداء به ويندفع البلاء عن 
الخلق ہدایته واهتداقه). 

(قوله: «دون علم الكلام» يعني في وراء قدر الحاجة لما قال في الاختيار كره أبو 
حنيفة تعلم الكلام والمناظرة فيه وراء قدر الحاجة). 

قال ابن مازة في حيطه: 

(تعلم علم الكلام والنظر فيه وراء قدر الحاجة منهي)““. 

وني حلبي کبیر وصغیر: (وعن آبي يوسف رجه الله تعالی آنه قال لا يجوز الاقتداء 


با لمتكلم به وإن تكلم بحق. قيل المراد به من يناظر في دقائق علم الكلام وقيل من يريد 
زلة خصمه عند المناظرة في الكلام فإنه كفر لأنه عبة كفر خصمه). 


(۱) (۰:۱)ومابعدها. 

(V1 :1) (1) 

(۳) غنية ذوي الأحكام في بغية درر الحكام» مطبوعة بهامش الدرر والغرر (۳۲۳:۱)» دار السعادة 
۹ 

)٤(‏ المحيط البرهاني» (۸ : ۱۲۷)ء ط ۲٠٠٤:۱‏ إدارة القرآن» كراتشى. 

۰ . ٥٩۱٥ص‎ )( 


۷٤ 

قال الإمام العلامة قاضيخان في الفتاوى: (ويصحالاقتداءبآهل الآهواءإلا ا لجمهية 
والقدرية والرافضي الغالي ومن يقول بخاق القرآن وني بعض الروايات إلا ا لخطابية وكذا 
المشبهة لا تجوز الصلاة خلفهم آمامن سواهم يجوز الاقتداء بهم ويكره وكذاالاقتداء بمن 
كان معروفاً بأكل الربا والفسق مروي ذلك عن أبي حنيفة و أبي يو سف ر حه الله تعالى لا 
ينبي للقوم أن يؤمهم صاحب خصومة في الدين فإن صلى رجل خلفه جاز» قال الفقيه 
بو جعفر ره الله تعالی: جوز أن یکون مراد أي يوسف رجه الله تعالى الذين يناظرون في 
دقائق الكلام وعن ابي يوسف رحه الله تعالى: من طلب الدين با لخصومات فقد تزندق 
ومن طلب الماء بالكيماء فقد فلس ومن طلب غريب الحديث فقد كذب). 

قال الإمام حمدبن مصطفى بن عثمان الحسيني المفتي ا لخادمي آبو سعيد النقشبندي 
ا لحنفي في سراج الظلمات في شرح آمها الولد: 

فإن قيل كون الكلام منوعاً وإن كان موافقاً ماني نحو الدرر من الشافعي رحه الله 
تعالی آنه قال: لأن یلقی الله تعالی عبد باکر الکبائر خیر من أن يلقاه بعلم الکلام فإذا کان 
حال الكلام في زمانہم هكذا فما ظنك بالكلام المخلوط بهذيانات الفلاسفة المغمورة 
بأباطيلهم المزخرفة انتهى. ولا ني غيره من منع بي حنيفة وكذا آبي يوسف رها الله 
تعالى لكنه خخالف لا في التاتارخانية والبزازية واختاره في الطريقة المحمدية. 

وقال الخادمي في البريقة شرح الطريقة: (وما نقل في نحو الدرر عن الشافعي: 
ملاقاة العبد ربه بأكبر الكبائر خير من ملاقاته بعلم الكلام فما ظنك بالكلام المخلوط 
بأباطيل الفلاسفة المتداولة في زماننا. ونقل الغير عن الشافعي أيضاً: لو علم الناس مافي 
الكلام لفروامنه كالأسد. 


(۱) (۹۱:۱) مطبوع بہامش الفتاوی المنديةء دار الفکر العربی .٠۹۹۱‏ 


Vo 
وعنه أيضاً: لملاقاة الرجل ربه بكل ذنب ماخلا الشرك خير من ملاقاته بشيء من‎ 
الكلام.‎ 
وعن أيً: لا يجو زالنظر في الكتب الكلامية ولاإمساكها؛لكونامشحونة بالشرك‎ 
الاعتزال دون ما صنفه بعده لكونه مناقضا لما قبله.‎ 
وعن أبي حنيفة: يكره الخوض في الكلام ما م تقع شبهة فيجب ولو بالمناظرة‎ 
لدفعهاء وني البزازية: من طلب الدين بالكلام تزندق» وقد سمعت عن البزازي عن بي‎ 
تحصيل اليقين» والقاصد لإإفساد عقائد المسلمين» والخائض في لا يفتقر إليه من غوامض‎ 
المتفلسفين» إلافكيف يتصور المنع عا هو أصل الواجبات وأساس الشرعيات.‎ 
وبا لجملة آنعلم الكلام في نفسه آشرف جيع العلوم الشرعية؛ لأنه أول الواجبات‎ 
وموضوعه ذات الله تعالى وصفاته وأدلته قطعية يقينية ومأخذه كتاب وسنة وغايته‎ 
معرفة الله تعالى وغاية غايته الفوز بسعادة الدارين وتفصيله في المواقف)'.‎ 
ت هة ه و‎ 6 . 
فعلماء الأحناف قيدوا النهي عن الخوض في علم الكلام با ذكرناه» ولم جروا‎ 
التهي عن الخوض فيه على ظاهره؛ كا يفعله كثير من أهل الأهواء.‎ 
و ء ء ء۶‎ 
وحملهم كلام الائمة على ظاهره بحتمل أحد أمرين:‎ 


إما عدم اطلاعهم على المذهب وقواعه وإما قصدّهم التشويش على الناس 


(۱) بريقة حمودية في شرح طريقة حمدية (۹:۱١۲)ء‏ مصطفى البابي الحلبي ٠١٤۸‏ . 


۷٦ 
لإفسادغقائدهم. وگلا الأمرين قول بالششهي ورج بالخیب» وهو حرم کا ضبق‎ 
وذكرنا حكم ذلك.‎ 

وننقل أيضاً كلام صاحب «بريقة حمودية في شرح طريقة حمدية) بتمامه؛ ع فيه 
من فوائد حمة: 

«(النوع الثاني) من الآنواع الثلاثة للعلوم (في المنهِيٌ عنها: وهو ما زاد على قدر 
الحاجة) سواءٌ لخاصة نفسه أو لمحافظة عقائد أهل الحق كا عند ظهور معاند مكابر 
يقصد الإلحاد (من علم الكلام) كالتعمّق فيهء والتشبّث بأذيال الفلاسفة (و) ما زاد 
على قدر الحاجة من (علم النجوم) كا سيذكره المصنف (أما الأول) فقد قال (في حقه) 
في «الخلاصة): (تعلم علم الكلام» والنظر فيه) أي: التعمق بالتأمل فيه (والمناظرة) آي: 
المجادلة لإظهار الصواب (وراء قدر الحاجة) من حيث تصحي الاعتقاد ورد شبهة 
ا لخصم (منهيٌ عنه) يُشكل بم في «العقائد العضدية): أن النظر-أي: الفكر-في معرفة الله 
واجب شرع وب ني شر حه لقوله تعالی: ٭ انظر ل ءاثر رمت اہ 4 # قل انظروا 
وات مو ا راجب وطاق رم عل الط وسا 
توقف عليه الواجب المطلق واجب. 

ثم قال: المرادُ من المعرفة التصديق بوجوده وصفاته تعالى الكاليةء والثبوتيق 
والسلبية بقدر الطاقة البشرية» ولا شك أن قدر الطاقة لا خد بقدر حاجة بل يقتضي 
استیعاب الكل. 


(وقال في «البزازية: ودفع الخصم) أي: خصم أهل السنة كعامة آهل اهوى» 
والفلاسفة (وإثبات المذهب الحق بحتاج إليه) سواء كان الخصم موجوداً بالفعل أو لا؛ 


() بريقة حمودية في شرح طريقة حمدية .)۲١۸- ۲٥۷:۱(‏ 


VV 
لاحتمال ظهوره بغتة» كأن هذا تفسير لقول «الخلاصة): قدر الحاجة. فقدر الحاجة بدفع‎ 
الخصم وإثبات المذهب (و«التتارخانية») وعبارتها: (وني «النوازل): قال أبو نصر:‎ 
بلغني أن حاد بن آبي حنيفة) رحمهما الله (كان يتكلم) بالمناظرة» والمجادلة (ني علم‎ 
الكلام فنهاه عن ذلك) بوه (أبو حنيفة فقال له ابنه) على طريق العرض» والاستفسار‎ 
لا على طريتق الردء والمناقشة: (قد رأيتك تتكلم في علم الكلام) أي: في المناظرة في‎ 
الكلام» وإلا فلا تحسن المقابلة (فما بالك تنهاني عنه؟) يعني إن فعلنا ذلك؛ لأنا قد‎ 
رأيناك تتكلّم» وإن شأ مثلنا الاقتداءٌ بك» وأنت تمنعناف| وجه منعك أو كيف تمنعناء‎ 
وأنت تفعل ذلك؟‎ 
(قال له: يا بني) تصغیر الابن للاستشفاق (كنا نتكلم) آي: بالمناظرة کا عرفت‎ 
(وكل وانج ما مع من قارا عة عل غانة الفط واي اقرز حى (كان الظير‎ 
على رأسنا) قيل: مثل لكمال التأني في الأمور والتدبر فيها؛ لئلا يقع في الهلكة وشيء من‎ 
خطره كقصد تغليط ا لخصم وتخجيلهء والتفوق عليه وإيقاع الزلة عليه (مخافة أن نزل)‎ 
من الزلل» أي: نقع في الزلل والخطألعظم خحطئه» وهو الكفر (وأنتم تتكلمون اليوم وكل‎ 
واحد) منكم (يريد أن يزل صاحبُّه) ليغلب عليه بالحجة» (وإذا أراد) أحدُكم (أن يزلْ‎ 
صاحبه فقد أراد أن يكفر) من التكفر (صاحبه). لا فی آن هذا إن| یكون إذا كانت‎ 
المناظرة في أصول الكلام وأمهاته وإلا فيم يتعلتق با لخواص» والفضائل» وفيا يتعلق به‎ 
النزاع» والخلبة إلى نحو الأولوية فظاهر أنه ليس بكفر» ونت تعلم أن ا لخطاً في العقائد‎ 
ليس كله كفراًء فإزلال ا لخصم في هذا ا لجنس ليس بكفر؛ لعدم الرضابالكفر»(ومن أراد‎ 
أن يكقر صاحبه فقد كفر قبل أن يكفر صاحبه)؛ لرضاه بكفره. لا بخفى أن الإرادة لا‎ 
تستلزم الرضا عندناء وجعل علة الكفر شيعاً حاصلاً ني الإرادة غير الرضا بعيدّ إلا أن‎ 
يقال: هذه اللإرادة غير منفكة عن الرضاء لكن لو كان ا لخصم من آهل الهوى» سيا ممن‎ 


V۸ 
وصل هواه إلى الكفر وظهر تعتته» فالظاهر أن إزلاله ليس بكفرء بل إعانة دين وغيرة‎ 
بل يجوز استعم|ل المقدمات السفسطية» والمبادئ الشعبية عند عدم إلزامه بالأدلة اليقينية‎ 

والحدلية بل جب ذلك عند تعينه» فتأمل. 

ثم لا يخفى أن كلام حضرة الإمام رضي الله تعالى عنه مُشكل من وجوه: 

أما أولأ: فإنه سوء ظنٌ» وحسن الظن بالمسلم» والحمل على الصلاح لازم. 

وأماثانياً: فإنه كيف يُقدم ماد وجهل على مايوجب الكفر» وهو من كبار العلهاي 

0 ۾ا*» * 

والمجتهدين» بل عد هو من الطبقة الثانية منهم. 

وأما ثالثاً: فإنه يلزم من هذا الكلام إكفارٌ حا مع جميع من ناظر معه! 

إذ حاصل ما ذكر: أنتم ني مناظرتكم ني الكلام مُريدون كر أصحابكم» وكل 
مرید ذلك کافزء فنتم ني مناظرتکم کافرون. 

أقول: يمكن أن يكون ذلك من الإمام بناءًَ على فهمه ذلك من القرائن» وعلى 
طريق النصيحة لكال الشفقة. 

وقوله: الوكل واد بريد...ا إل آخره قضية عة لا فعلية آي: لا يان من 
تلك الإرادة بل يتوقع ذلك والله أعلم». 

ونذكر قرالا لبعض علاء الأحناف الذين تلقعهم الأمة بالقبول فيها تأكيدٌ على 
المعنى الذي تم ذكره؛ ليكون بذلك كفاية لمن أراد الاستزاده في فهم كلام أئمة آهل 
الس 

قال الإمام عمر بن محمد السّنامي في «نصال الاحتساب في باب الاحتساب» في 
باب العلم: «والمعلم لا يناظر في المسألة الكلامية إذا م يعرفها على وجههاء من «الملتقط 


۷۹ 
الناصري». ومنه: (كره جماعة الاشتغال بعلم الكلام) قال السيد ناصر الدين: وتأويلّه 
عندنا: كثرة ا مناظرة والمجادلة فيه؛ بحيث تؤدي إلى إثارة البدع والفتن وتشويش العقائدء 
أويكون الناظر فيه قلي الفهم» أو طالباًللغلبة لاللحق» فأما معرفة الله وتوحيده ومعرفة 
النبوة والذي ينطوي عليه عقائدنا فلا يمنع منه». 

رل الام أبو ال البردوي ق أرل الدرن ٠‏ ااععاف الاق تمل ع 
الكلام وتعليمه والتصنيف فيه: 

ال ي عرز الك كاه وهر قزل عا الان ن أل الحت وا عة 
وهو قول جميع الأشعريةء والمعتزلة. 

وقال بعض العلماء: لا جوز ذلك. وهو قول عامة المحدثين. 

وغ الان اللي اران وراه الاه جريا امان 
التي هي أصول الدين التي تعلمها فرض عين. وأبو حنيفة ره الله تعلّم هذا العلم 
وكان يناظر فيه مع المعتزلة ومع جميع أهل البدع» وكان يُعلّم أصحابه في الابتداءء وقد 
صف فيها كتباً وقع بعضها إلينا وعامّتها حاها وغسلها أهل البدع والزيغ» وما وقع إلينا 
كتاب العام والمتعلم» وكتاب «الفقه الآكبر». وقد نص في كتاب «العالم والمتعلم: أنه 
لابأس بتعلم هذا العلم» فقد قيل فيه: قال المتعلم: رأيت أقواماًيقولون: لا تدخلن هذه 
المداخل» فأصحاب النبي بيا ورضي عنهم أحمعين لم يدخلوا في شيء من هذه الأمورء 
فيْسَحّك ماوّسعهم. قال العام : قل هم: بىء يسني ماوَسعهم لو كنت بمنزلتهم» ولیس 
یری کل ای پھر وکا الا بن طن مایا وع دماناء قاو پا 


(۱) نصاب الاحتساب» حقیق مریزن عسيري» ص۷٥۰۲‏ مكتبة الطالب الجامعى» مكة المكرمة» 
٦‏ . 


٠ 
أن نعلم من ا مخطئ مناومن الملصيب؟ فمل صحابة النبي بالا كمثل قوم ليس بحض رتهم‎ 
ن يقاتلهم فلا يتكلّفون السلاح» ونحن ابتلينا بن يقاتلناء فلا بد من السلاح.‎ 

وأكثر فقهائنا وأئمتنا في ديارنا منعوا ااه ا العلم جهاراًء وعن 
تعليمه» وعن المناظرة فيه» ونحن إذا م تُعلمه- بحجة أن بين الفقهاء اختلافاً ني مسائل 
التوحيد-تظهر بعض مذاهب أهل البدع. 

ونحن نتبع أبا حنيفة؛ فإنه إمامنا وقدوتنا في الأصول والفروع» وإنه كان جوز 
اه ر هوالت وه ری ا ي ار عرو لار ری اا 
عن المناظرة فيه -(وقد سبق وبيتا سبب النهي فلا نعود إليه هنا)-وكان لا يعلّم أصحابه 
جهارأء كا يعلّم الفقة» وهو مسائل الفروع. 

ثم انتقل لتعلّم مسائل الأصول بلا دليل ثم قال: فإذا كان هذا هكذاء كان تعلَّم 
علم الكلام مباحاًء بل يكون فرض كفاية. ومن أراد أن يتعلّم هذا العلم ينبغي لا يتعلم 
من كل أحد بل يتعلم ممن هو معروف أنه من آهل العلم وأنه من أهل السنة والجاعة» 
وأنه يعد ني هذا العلم من أئمة الدين'. 

وقال الإمام ميمون بن محمد النسفي في «بحر الكلام: «ثم اعلم أن المناظرة في 
الدين جاثزة بخلاف ما قالت المبتدعة: إا لا تجوز وإنا تکره إذاكانت للرياء وطلب 
الاد واا وال 


وني «مفتاح السعادة" نقلا عن «غياث المغتي»: «رأيت بخط شمس الأئمة 


. ۱۱-۱١ ص‎ (۱) 


)۲( بحر الكلام» تحقيتق ولي الدين الفرفور» ص١٦‏ ط۲ : ۰ ۰. دار الفرفور» دمشق. 
.(TV:) ()‏ 


۸۱ 


الحلواني عن أبي يوسف رحه الله: أنه لا تجوز الصلاة خلف المتكلم» وإن تكلّم بحق 
فهو مبتدعٌ» ولا تجوز الصلاة خلف المبتدع» فعرضت هذه الرواية على أستاذي قال: 
اویل آذ لا بکر ن غر 4 اهار الى. 

# ونذكر أيضاً مقتطفات من كلام الإمام العلامة طاش كبري زاده في 
«(مفتاحه)(: 

- فأما المناظرة على وجه الاظهار للحق» على ما قال الله عز وجل: #وحدلهر 
ياتى هى أَحْسَنُ » فلا كراهة فيها بل هي المأمور بهاء ويؤيده ما ورد في «التاترخانية» في 
كراهية جاعة الاشتغالّ بعلم الكلام. قال: وتأويله عندنا: أنه كره المناظرة والمجادلة؛ 
لأنها تؤدّي إلى إثارة الفتن والبدع وتشويش العقائد» أو يكون الناظر فيه قليلّ الفهم» أو 
AYE‏ 

وما معرفة الله تعالى وتوحيده ومعرفة النبوة والذي ينظر فيه من العقائد فلا يمنع 
عنها وكان من فروض الكفاية. 

- ولا يخفى أن معرفة هذه المباحث-آي: مباحث علم الكلام -على وجه الإجمال 
فرض عين على كل مسلم» وعلى وجه التفصيل: من فروض الكفايةء أو فرض عين 
على الاخحتلاف في ذلك بين الحنفية والشافعية» فإنه فرض كفاية عند الحنفية» وفرض 
عين عند الشافعية» فلا يجترئ أحد من المسلمين على منوه وتحريوه فضلاً عن العلماء 
اللجتهدين» والفضلاء المتورعين» وإن| يتداخله الحرمة والكراهة لأحد أمور ثلاثة: 

-إما من جهة إدخال مسائل لا توافق الكتاب والسنةء كخلط مباحث الفلسفة 
المخالفة للكتاب والسنة. 


(۱) (۱۳۹:۲)ومابعدها. 


AY 

-وإما من جهة إثبات مسائله لا على وجي يوافق الكتاب والسنة» بل بجري وفق 
العصبية والهوى» ككلام المعتزلة والمرجئة والروافض وأمثاهم. 

-وإمامن جهة أن علم الكلام له قوة قاهرة» وقدرته باهرة» في دفع ا لخصوم» وقمع 
الأعداء» فلعله يداخل صاحبه العجب واطهوى من حيث لا يشعر» وهذا يشترط أن لا 
يعلّم العالِم علمّ الكلام إلا بعد تزكية أخلاق المتعلّم» وإخلائه عن هوى والبدعةق 
وإشراب قلبه عقا واردة ني الكتاب والسنة تقليد ثم يثبتها ببراهينَ واردة ني علم 
الكلام. 

فهذه آفات ثلاث الأ وين منها خاصَتان بعلم الكلام» والثالثة عامة له ولغيره 
نجًانا الله عن الآفات القادحة في الاعتقاد والقول والعمل... إلخ. 

ولا يخفى أن الكلام المَوْو ف بالآفة الأولى لا يكون كلاماً أصلاً؛ | عرفت في 
تعريف علم الكلام أن العقائد لا بد أن ثتُؤخذ من الكتاب والسنةء فتسميته كلاماً نزاعٌ 
لفظي» فلا مَغْمَرَ ني كلامنا بتحريمه وال منع عنه. 

وما الآفة الثالثة فلا اختصاص ها بالكلام صا فقد اتضح لديك أن نهي 
أي حنيفة رهه الله ابه عن الكلام كان لأ جل الآفة الثانية؛ لأنه جعل سبب الحرمة الجدالّ 
واتباع الهوى» وكذاما حكاه عن نفيىه من المنازعةء فإنم| وقعَّت له مع الاعتزال والإرجاء 
أف مر كان أل الحصة قري راك ف اعرا عن ادال ن 
- مع أن الجدال بالتي هي أحسن مأمور به في الشرع - فلإفضائه إلى الاشتغال به وراءَ 
قدر الحاجة» وذلك منهيّ عنه؛ لأن قدر الحاجة منه تأييدٌ الكتاب والسنة بالأدلة العقلية 
وليس وراءه إلا المباحث الفلسفية... إلخ. 


-وأما قول أبي حنيفة: مع أني رأيت من تنحل بالكلام» وتجادل فيه ليس سيماؤهم 


3 
سيماء المتقدمين» ولا منهاجهم منهاج الصالحينء رأيتهم قاسية قلوبم» غليظة أفئدتهم» 
لا ببالون غالفة الكثاب والسنة. يدل دلالةٌ صريحة على أنه أراد بالكلام كلام آهل 
E eS‏ 
واإمهاعة» فكيف يسو القول بحرمته أ كراهته والحالة هذه؟ 
أراد به الآفة الأولى» كا فسره بذلك في «اللخلاصة» و«مجمع الفتاوى»» حيث قال: أراد 
به كلام الفلاسفة. وأيضاً ما صدر عنه في مجلس هارون الرشيد إما كلام الفلاسفة أو 
كلام أهل الاعتزالء لا كلام أهل السنة والجماعة؛ لِ) ستعرفه من أن أهل عصره كانوا 
وأما ما ذكره في «غياث المغتي» من أن المتكلم بحق فهو مبتدع» فقد أوّلوه بأن 
لا يكون غرضه إظهار الحق... وكذا ما روى أبو يوسف عن أبي حنيفة رحه الله: «أ ان 
المنازعة في الدين بدعة وإن تكلم بحق. فقد أراد الحكم بالبدعة لمن له الآفة الثالثة). 
٭ وني «فتاوى النوازل» للإمام المرغيناني؛ في فصل في يوجب الكفر وفيما لا 


يو جب. 


» 


f 


«وقال الفقيه أبو الليث: من اشتغل بالكلام حي اسمّه من العلاء يعني: إذا كان 

يؤدي إلى تشويش العقائد وإثارة البدع والفتن» أما معرفة الله تعالى وتوحيده» ومعرفة 
النبوة واجب لايمنع'». 

(۱) فتاوی النوازل ص٦۲۸‏ - ۲۸۷ تحقيق يوسف آحمد» وهي منسوبة لأبي الليث السمرقندي» دار 
الكتب العلمية٤٠٠٠.‏ 

تنبيه: الكتاب مطبوع باسم (فتاوى النوازل)» ونسبه حققه «يوسف آحمد» لأبي الليث نصربن = 


+ وفي «الملتقط في الفتاوى الحنفية» للإمام ناصر الدين بي القاسم السمرقندي في 
كتاب الآداب:«كره جماعة الاشتغال بعلم الكلام. 

قال العبد: وتأويلّه عندنا: كره ا مناظرة والمجادلة فيه؛ لأنه يؤدي [إلى] إثارة البدع 
والفتن وتشويش العقائد أو يكون الناظرٌ فيه قليل الفهم طالباً للغلبة لا للحق» فأما 
معرفة الله تعالى وتوحيده ومعرفة النبوة والذي ينطوي عليه عقائدنا فلايُمنع منه). 


= محمد وهذا من عجائب دار الكتب العلمية التي لا تحصى في مطبوعاتهاء مع اختلال في ضبط 


عبارةالكتاب. 

والمتتبع لما ينقله شراح المداية عن ختارات النوازل للمرغيناني متو (۹۳١٥ه)‏ جد هذه النقول 
في المطبوع باسم (فتاوى النوازل لأبي الليث نصر بن محمد) المتوف (۳۷۳ه)» ومنها هذا النص: 
(والدم إذا حرج من القروح قلياا قليلا غير سائلء فذلك ليس بانع وإن كثر. وقيل: لو كان 
بحال لو تركه لسال» يمنع) (ص ٠٠‏ من المطبوع ومنسوب للسمرقندي). 

وكذلك: (ولو خرج منه شيء قليل ومسحه بخرقة حتى لو ترك يسيل فهو لا ينقض الوضوء) 
ف 

حيث صرح ابن عابدين بنقل النصين من ختارات النوازل للمرغيناني» وهي موجودة بالنص 
كا تم توثيقه» وعند مقارنة خطوطة «ختارات النوازل» مع طبعة دار الكتب العلمية» والمطبوعة 
ا اديا واو ا ا 

وا لطا الآخر: أن معظم مخطوطات «ختارات النوازل نسبت لأبي الليث خطأ والمتتبع لنسخة 
دار الكتب العلمية جد ص١٠٠‏ نقلاً عن أبي الليث نفسه» الذي تسب الكتاب له» ويجد نقولا 
عن متأخرين عن أبي الليث ال متو منها: نقل عن القدوري المتوق (۲۸٤ه)‏ ص۷۳٠‏ ونقل عن 
الدبوسي المتوفى (١۳٤ه)‏ ص41» وعن الحلواني المتوفى (7٥٤ه)‏ ص۷۲» وعن السرخسي 
المتوی (۸۳٤ه)‏ ص۲٤۲»‏ وعن واقعات الصدر الشهيد المتوفی (١۳ه)‏ ص۸٠۲.‏ (هذه 
التعليقة كلها من صاحبنا الشيخ لؤي الخليلي الحنفي» ولفائدتما أحببت نقلها هنا دون اختصار). 


(۱) ص۱٠۲‏ تحقيق حمود نصار ويوسف أحمد ط ۲٠٠٠:١‏ »دار الكتب العلمية. 


Ao 
وني «الفتاوى الولوالجية في كتاب الكراهية): «تعلم الكلام والمناظرة فيه ما‎ # 
وراءَ قدر الحاجة منهىٌ عنه؛ لِ) رُوي أن حاد بن أبي حنيفة رحة الله تعالى عليه) كان‎ 
يتكلم في الكلام فنهاه أبوه عن ذلك» فقال له حمادٌ: رأيتك وأنت تتكلّم فيه فما بالك‎ 
تھای؟ قال: یابی کنانتگلم وکل و احد ما گان الطر عل راسغاة یرل صاسبه‎ 
ونتم الیوم تتکلّمون وکل واحدِ منکم یرید أن یزل صاحبُه! فکأنه راد أن یکفره ومن‎ 
أراد أن يُكفر صاحبه فقد كفر قبل أن يكفر صاحبه».‎ 
وفي «الهدية العلائية» لمحمد علاء الدين عابدين: «تعلّم علم الكلام والمناظرة‎ 
والنظر فيه وراء قدر الحاجة منهي عنه لما روي أن حاداً... إلخ.‎ 
وعن أي حنيفة قال: يكره ا خوض في الكلام ما يمع له شبهة فإذا وقع له شبهة‎ 
وجب إزالتهاء كمن يكون على شاطىء البحر ينبغي أن لا يُوقع نفسّه فيه» وإذا وقع‎ 
ق وجب عا حر اجه و اشامل :أن الذي ا سيا إا هر الأشعال رة الاطرة‎ 
والمجادلة؛ لأنه يؤدي إلى إثارة البدع والفتن وتشويش العقيدة» أو يكون المناظرٌ قلي‎ 
الفهم أو طالباً للغلبة لا للتحقيق» فأما معرفة الله تعالى وتوحيده» ومعرفة النبي عليه‎ 
الصلاة والسلام» وكذابقية الأنبياء الكرام عليهم السلام» والذي ينطوي عليه عقائدناء‎ 


فهو مطلوب لا یمنع منه"». 
ونختم بما ذكره العلامة القاضي البياضي في إشاراته نقلاً عن الإمام البيهقي 


ر 


(أهم كانوايطلقون الكلام على كلام المخالفين دون كلام أهل السنةء بل يميزونه 


(۱) (۳۲۰:۲)» ط ۲٠٠۳:۱‏ دار الكتب العلمية. 
(۲) ص۰۲۳۹ تحقیق بسام الجابي» ۲۰۰۳:۱ دار ابن حزم. 


۸٦ 
بتسميته: الفقه الأكبر وأصول الدين كماذكره البيهقي وغيره).‎ 

واعلم آنه لا اختلافً بين السلف والخلف في الاعتقادء ومن توهُم ذلك فقد 
أخطاء وإن| التغاير ني التفصيل في البيان والإجمال» ومعلومٌ أن التفصيل والإجمال إن 
هما أمران اعتباريان» تابعان لحاجة الناس في الزمان المعهود» ففي بعض الأزمان يكون 
التفصيل هو الواجبَ» وني بعض الأزمان يكون الإجمالٌ هو الأولء وقد بختلف الحكم 
بينها ي مكان دون مكانِ ني الزمان الواحد» وقد يختلف بالنسبة للإنسان الواحد أيضاً 


بحسب أحواله وتدرجاته. 


وهم الأسباب الموجبة للتفصيل هي ظهورٌ الإشكالات في نفوس الناس» 
واحتياجُهم إلى حلّهاء وإنما تظهر الإشكالاث عندما يقر العلاءٌ عن عملهم أو تقر 
مهم وسائلّهم» أو تدفعهم بعص القوى الظالمة إلى عدم العمل بها هو واجب عليهم ما 
يترتب عليه ترك الناس همل فتتدافع الأوهام إليهم» وتتقلب بهم الآراء» فيجب على 
العلماء في هذه الحالة أن يتصدٌّوا إلى حل هذه الإشكالات ودفع النقود الواردةء وقد كان 
السلف ببركة صحبة النبي عليه السلام وقرب عھھ بای ین عن ورا الا وتو 
الأفكار الفاسدة, فقلَّت الحاجة عندهم إلى التفصيل في هذا العلم وتأليف المؤلفات فيه 
بل كانت أسئلتهم حدودة معدودة» ولا نقول: إنهم لر يسألواء بل إن الصحابة أنفسهم 


(۱) ص٤٤‏ . 
(۲) ملاحظة: استفدت هذه النقول عن الإمام أي حنيفة وعلاء المذهب الحنفي من رسالة كتبها 
صاحبنا الشيخ لؤي الخليلي الحنفيٌ» وكنت قد طلبت منه أن يدون تحرير آراء رجال المذهب 
الحنفي وأئمتهم وعلمائهم» ويبين وجه ما نقل عن بعض المتقدمين من الذم هذ العلم ذباً عنهم 
وبياناًللحق من مذهبهم ودفعاً لتشويش المغرضين والقادحين» وقد كتبها مشكوراً ونش رها على 
موقع «منتدى الأصلين» على الشبكة الدولية للمعلومات» اخترنا هذه النقول المفيدة منها وهي 
تمل آغلب ما کتبه ولبّه» فجزاه الله خيرا. 


AV 

كانوا يسألون النبي بكلا وقد أوردنا عدة شواهد على ذلك في هذا الشرح» وأحياناً كانت 
الإشكالاث ترد من لذن المنكرين هذا الدين كاليهود والمشر كين وكثيراًما كانوايسألون 
النبي عليه الصلاة والسلام عن الأدلة على وجود يوم بعث وحساب» واليوم الآخر» 
وكانوايسآلونه عن الإله الذي يعبده ما حقيقته؟ وكانوا يسألونه عن غير ذلك فیجیب 
وبين هم با يناسبهم» فيفحمهم ويُسكتهم ورس ألستتهم عن الطعن ني هذا الدين. 

وأماني العصور المتباعدة عن النبي بلي فقد كثر دخول الناس في الدين» وزادت 
إشكالاممم» فاحتاج العلماء إلى التفصيل أكثر ما فعل أسلافهم» فلم يكن تفصيلهم خالفة 
للسلف» بل کان مؤكدا هذا الدين» ونصرةله» ولو كان السلف موجودين في هذا الزمان 
لكانوا أول من يتكلم دفاعاً عنه» وح للشبه الواردة عليه من الخربيين والأجانب عنه 
ومن المنتسبين إليه انتساباًء وهم لا يعرفون عنه إلارسوماً. 

ولعمرٌ الحقء إن السلف لو وجدوافي هذا الزمان لكانوا أولّ من يؤلفون في هذا 
العلم» يدفعون الناس دفعاً إليه» وذلك بخص النظر عن تسميته هم بعلم الكلام» أو علم 
أصول الدين» أو الفقه الأكبر أو علم التوحيد... إلخ. 

وبع الناس يظتون أن عقائد الدين بُمكن ن يكتسبها الإنسانٌ بلا بحث ولا 
نظر ولاتعأّم ولاتعليم» ويتعون بعد ذلك ن من فطرة ةالإنسان أن يكون مسل وهذا 
ودج ادا ع ل او ر ا ا ار واا ا 
الفطرة هي عين الدينء نعم وردت بعض الإطلاقات التي يمكن أن تختلط على بعض 
فيتوهُم منها أن الفطرة هي الدين الإإسلامي. ولكن فهمّه هذاغير سليم. 

وس ررد ا اكا خنضر ا عن الط رة رضن ما معان موسا أل ف عد 
الانسات کا بلق ذا الكاب. 


A^ 


بحث ني مفهوم الفطرة ونا ليست عين الدين 
أعني: الإسلام 


زعم كثير من الناس أن الفطرة هي الإسلام» واحتجوا على ذلك بالمنقول» 
فاحتجوا بم روي عن النبي ية نحو ماني (صحيح البخاري»: حدثنا أبو اليان: آخبرنا 
شعیب: قال ابن شهاب: یصلى على کل مولود متوئی» وإِن کان لعي من أجل أنه ولد على 
فطرة الإإسلام» يدعي أبواه الإسلام» أو أبوه خاصة وإن كانت آمه على غير الإسلام إذا 
استهل صارخاً صل عليه ولا يُصلى على من لا يستهل من أجل أنه سقطً؛ فإن أبا هريرة 
رضي الله عنه كان يحدث: قال النبي بيا «ما من مولود إلا يولد على الفطرةء فأبواه 
مهودانه» أو ينصّرانه» أو يمجُسانه» كما تنتج البهيمة بهيمة جمعاء» هل تحسون فيها من 
جدعاء؟» ثم يقول أبو هريرة رضي الله عنه: لإفطرت آل لى فط رالاس علا € الآية 
[الروم: .]۳٠‏ 


وني (صحيح البخاري»: عن أي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله 4ي4: «ما 
من مولود إلا يولد على الفطرة» فأبواه يہودانه» أو ينصرانه» أو يمجسانه» كا تنتج البهيمة 
E ys‏ 


ا ا 


آله لیفط رالناس لیپا لادی لاله دلت الت لمم 4 [الروم: ۳١‏ 


() كتاب الجنائزء باب إذا اسلم الصبي فمات» هل بصلى عليه» وهل يعرض على الصبي اللإسلام 
(۳0۸). 
)۲( کتاب الحمعة» باب من انتظر حتی یدفن» .)۱۳١٣۹(‏ 


۸۹ 
وني «(صحيح البخاري» عن أبي هريرة قال: قال رسول الله به: «ما من مولود 
إلا يولد على الفطرة» فأبواه مهودانه وينصرانه» كا تنتجون البهيمة هل تجدون فيها من 
جدعاء؟ حتی تکونوا انتم تجدعونا»» قالوا: يا رسول الله أفرأيت من يموت وهو 
صغیر؟ قال: «الله أعلم بها كانوا عاملين». 
وني «صحيح البخاري» عن آبي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله کي: «ما 
E yS‏ 
بميمة جمعاء هل تحسون فيها من جدعاء؟» ثم يقول: «لإفطرت أله لى فط رالناس 


رر رت 


علا لا دیل لقال ذال للف ١‏ للت الت المي 4 . 
مناقشة الاستدلال: 

ونحن نعرف أن الإسلام: هو عبارة عن مجموعة من الأحكام والمغاهيم والتعاليم 
التي أنزها الله تعالى إلى نبيه عليه السلام. فإن قصدوا أن الفطرة هي عينٌ الإسلام» وقالوا: 
إن هذه هي الفطرة التي يقصدونما ونما عين الإإسلام بهذا المعنى. 

فقوهم لا دلي عليه من هذا الحديث. 

أما من ناحية المنطوق: فلا يو جد في الحديث نص يدل على أن الفطرة هي الإسلام 
ہذاالمعنى. 

وأما من ناحية المفهوم: فنقول هم: ربا تستدلون على قولكم بقول النبي عليه 
السلام: «ما من مولود إلا يولد على الفطرةء فأبواه هودانه» أو ينصرانه» أو يمجسانه)» 


(۱) کتاب |۔ جمعة» باب من انتظر حتی یدفن» .)۱٥۹۹(‏ 


۹۰ 
وآنه م يذكر الإسلام» ففهمتم آنه آراد آن المولود إن م بہوده و یمجُسه أو يشرکه آو 
ينصّره أبواه» فهو مسلم. فتكون الفطرة هي الإسلام بهذا الفهم. 

ولكن هذا الفهم يعتمد على مفهوم المخالفةء بمعنى نا ثبت لغير المذكور الحكم 
المنفيّ عن المذكورء وما تفي عن ال مذكور هو أن يكون الفطرةء وما م يُذكر هو الإسلام 
فيلزم أن يكون اللإسلام هو الفطرة. 

ولكن هذا الاستدلال غلطٌ محض,» فالرسول عليه السلام لم يقل: إن الفطرة 
مضادة آو مناقضة للذ گور ولو گان الأمر ذلك لعا أمكن أن صر الإنسان تصرانيا 
أو بهودياً... إلخ؛ لأن ا لمغروض أن فطر ته تخالف الفة تضادٌ ما ذكره؛ لأنه يستحيل أن 
يجتمع النقيضان أو المتضادّان في حل واحد. 

ولكن هذا الكلام باطل؛ لأنه لو كانت الفطرة هي عينً الإسلام لما اجتمع معها 
النصرانية أو اليهودية أو غير الإسلام» فيلزم أن تكون الفطرة إذن هي أمراً لاهو الإسلام 
ولا هو النصرانية ولا اليهوديةء بل هو أمر ثالث» وهو حالة تكونْ قبل أن يتخذ الإنسان 
اسه دا آو قل آنا تا غ بدن مون 

فالفطرة-بناءً على الحديث-يمكن أن تكون حالة ثالثة غير الإسلام وغير الأديان 
الأحرى» وليست هي ديناً خاصاء بل هي و صف للإنسان تقب الإسلام كا تقبل غبره» 
ولكنها تتوافق أكثر مع الإسلام. 

ونحن نقول بذلك؛ لأن الفطرة لو كانت هي الإسلام؛ لم كلف الإنسان بأن 
يُسلم بعد رُشده وتمييزه؛ لأن الفرض أنه مُسلم» وك| حصل خلاف في أو لاد المش ركين: 
نهم ما حكمهم؟ ولّ| كان الحالٌ ما قبل التمييز مغايراً للحال لا بعده» ولكن جميع ذلك 
ابت بالا حادیث؛ 


۹۱ 
أما أن الإنسان بعد رشده يمر بالإسلام» فهو لا بجتاج إلى دليل. 


وأما أن أولاد المشركين حصل فيهم خلاف فلا رواه الحاكم في «المستدرك على 
الصحيحين» عن الأسود بن سريع رضي الله عنه: أن رسول الله بيا بعث سرية يوم خيبر» 
فقاتلوا المشر كين فأمضى بهم القتل إلى الذريةء فلا جاؤوا قال النبي يا: «ما ملكم على 
قتل الذرية؟» فقالوا: يا رسول الله» إنما كانوا أولاد المشركين! قال: «وهل خياركم إلا 
أولاد المشركين» والذي نفس محمد بيده ما من نسمة تولد إلا على الفطرة حتى يعرب 
عنهالسانها». 

فلم يوافق النبي عليه السلام على قتل أولاد المش ر كين» واحتج بن بعض المسلمين 
كان من أولاد الكفار» والمراد من ذلك: أن يقول لمن قتلهم: وما أدراك أنه هؤلاء لو 
عاشوا لرب| کان منهم مؤمنون کا صار بعضكم مؤمنين» ولم يقل: إن هؤلاء الأطفال 
مؤمنون فعلاًء ولا مسلمونفعلا بل قال: «مامن نسمة تولد إلاعلى الفطرة حتى يعرب 
عنها لسانها)» ومعلومٌ أن إعراب اللسان معناه: الاختيار بين الكفر والإيمان. 

ويؤيد ذلك ما ورد في رواية البخاري: قالوا: يا رسول الله آفرآيت من يموت وهو 
صغیر؟ قال: «الله أعلم ب كانوا عاملين». 


وهذا دلیل على آنه م کم علیهم بالإسلام وهم صغارٌ ولا بالإیمانِ» وإِن اختار 
الواحدٌ بين أمرين» فإنه يكون عارياً عنهماء ويكون في حالةٍ ثالثة غيرهماء ولذلك فا 
قبل «حتى» مُغاير لِ) بعدهاء أقصد: أن ما قبل «حتى» وهو الفطرة- مغايرٌ | بعد 
وهو حالة الإعراب» والتي ورد التعبيرٌ عنها ني بعض الأخبار بالقول: «إما شاكراً وإما 


(IY: (971) (1)‏ 
(۲) من حدیث آبي هریرة رضی الله عنه» كتاب الحمعة» باب من انتظر حتی یدفن» .)٠١۹۹(‏ 


۹۲ 
كفور“. أي: إما الإيمان أو الكفران» فالإيمان والكفر إذن ليس هو عين الفطرة» بل 
الفطرة هي الخلقة الأصلية التي خلق الله تعالى الناس عليها. 

ويؤيد ذلك ما رواه البيهقي في «سننه الكبرى» عن الأسودبن سريع» عن النبي لاء 
قال: «کل مولود یولد على الفطرة حتی یعرب عن نفسه). زاد فيه غبره: «فأًبواه مو دانه 
وينصرانه)“ قال الشافعي في القديم-في رواية أبي عبد الر من البغدادي عنه-: قول النبي 
بياة: «كل مولود يولد على الفطرة التي فطر الله عليها الخلق فجعلهم رسول الله يما 
يفصحوا بالقول» فيختاروا أحد القولين: الإيمان أو الكفر - لا حكمَ هم في أنفسهم» 
إنا ا لحکم هم بآبائهم» فا کان آباؤهم یوم یولدون» فهو بحاله: ما مؤمن فعلى إیمانه» آو 
كاف فعلی کفره). 

فلا كم للصغار ني نفسهم» ونا هم حكمٌ لاقي 
في الحكم. 

ويؤيد ذلك ما رواه الإمام مد في «(مسنده» عن جابر بن عبد الله قال: قال 
رسول الله ية: «كل مولود يولد على الفطرة حتى يُعرب عنه لسانّه» فإذا أعرب عنه 
لمات اغائ وما ورا 


آی : 


نهم يلحقون بآبائهم 


ویعارد ض أصل استدلا هم ما ورد في رواية أخرى للحديث» وفيها ذكر الإسلام 
مع النصرانية واليهودية» وهو ما رواه الإمام مسلم في «(صحيحه» عن أبي هريرة: أن 
رسول الله ية قال: «كل إنسان تلده أمه على الفطرة» وأبواه بعد يهودانه وينصرانه 


(۱) سيآتي بعد سطور من رواية الإمام أحمد. 

(۲) كتاب اللقطةء باب الولد يتبع أبويه في الكفر فإذا أسلم أحدها تبعه الولد في الإسلام...ء 
(0)). 

.(11۳:1۳)( (1*0) )۳( 


۹۳ 
ویمجسانه» فان کانا مسلمین فمسلم» کل إنسان تلده آمه یلکزه الشيطان في حضنيه إلا 
مریم وابنها)'. 

ورواه الإمام البيهقي في «سننه الكبرى» عن أبي هريرة: أن رسول الله بيا قال: 
«كل إنسان تلده أمه على الفطرة» أبواه يهودانه» أو ينصرانه» أو يمجسانه» فإن كانا 
مسلمين فمسلم» كل إنسان تلده أمه يلكزه الشيطان في حضنيه إلا مريم وابنها» رواه 
مسلم في «الصحيح» عن قتيبة". 

ففي هاتين الروايتين الصحيحتين - اللتين لا كالفان غيرهماء فلا شذوذ فيه 
ولا خالفة للقواعد الإسلامية والثابت في القرآن» بل موافقتان لذلك كله -إثبات أن 
الإسلام أيضاًء ايؤر به الوالدان على الأولادء شأنه في ذلك كشأن النصرانية واليهودية 
والجو سوال ك 

وهذاما أردنا بقولنا: إن ا لحديث لا دلالة فيه على أن الإسلام هو الفطرة» ولو كان 
الإسلام هو الفطرة؛ ل ذكر اللإسلام في هذا الحديث مطلقاً كأمر مقابل للفطرةء أو بأي 
بعدهاء كأمر عارض عليها من جزاء التأثر بالوالدين. 

وا ع ا ات اماف رو درل 0 ا ای 
الحالة التي خلق الله تعالى عليها ا خلقء واختارها هم» ثم أنزل الإسلام إلينا لكي كمل 
هذه الفطرة ونرتقيّ بها في كالاتما التي قدرها الله تعالى اء ويتدرج الواحد في الكمال 
بتار کار ار اتال 


(1) كتاب القدر» باب معنى كل مولوديولد على الفطرةوحكم موت اطفال الكفار وأطفال المسلمين» 
.)٥(‏ 
(۲) كتاب اللقطةء باب الولديتبع أبويه في الكفر» فإذا آسلم حدما تبعه الولدف اللإسلام .)١١١١۲(‏ 


۹٤4 

ولذلك قال صاحب «تحفة الأحوذي»: «قوله: «طبع يوم طبع كافر ا“ أي: خلق 

يوم خلق كافراء يعني: خلق على آنه بختار الكفر» فلا ينافي خب «كل مولود يولد على 

الفطرة)؛ إذالمراد بالفطرة استعداد قبول الإسلام» وهو لاينافي كونه شقياً في جبلته»"» 

وهذا القولٌ قاله قبله أعلامٌ الإسلام وقد نص على ذلك العلامة المُناوي في شرح 
الجامع الصغير)» وغيره. 


وكل هذا الذي أثبتناه حول الفطرةء يوافق قول الله تعالى: # وله ا رکم ن 
طون ایک لا لے یا مل کم اقح امسر والأفیدة َلك 
كروت ) [النحل: 1۷۸ فهذه هي الفطرة التي فطر الناس عليهاء من حيث العلوم 
الكامنة في النفس الإنسانيةء لا علوم حاصلة فيها بالفعل» بل هناك قدرات أودعها الله 
تعالى في الإنسان» وبهذه القدرات يمكن للإنسان أن يتدرّج في مراتب العلوم والمعارف» 
ولذلك فإن عليه أن يشكر الله تعالى أن أقَدَرّه على ذلك. 

A N‏ على العلوم والشرائعء 
بمعنى أن هذه الفطرة ة هي عينْ هذه العلوم والشرائع» بل الإنسان اا 
كالاتِ فطرته-أي: خلقته-بأن يستعملها في) خلقها الله تعالى له» فإنه خلق لنا السمع 
والأبصار والأفئدة لكي نتعلم» فالموافق للفطرة أن نستعملهاء وأما إن قلنا: إن هذه 
العلوم والمعارف مُودعة فينا بدون توسط استعمالنا هذه الأسباب؛ فإن هذا-لعمري - 
غخالف للفطرة. 

وقد يجوز القول بأن الإسلام موافق للفطرة؛ على معنى: أن الأحكام الشرعية 
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ا باب ومن سورة الکهف» )١٠١١(‏ من حديث ث آي 
(۲) «تحفة الآحوذي» .)٤۷۳:۸(‏ 


4° 
رافق القطرة الاساهة بها اسان حبر ن عا غالا ان ف ما س الت عه 
الحقاتق العليا من الوجود» وفيه حب التملك» وفيه غضب» وفيه حب لمنفعته» وفيه 
ر فا ا 
وفیه آیضاً صفات آخری تو جد فيه لا باختیاره» بل بخلقته التي خلقه الله تعالل 
عليهاء كا ينبت فيه الشعر مثلا والأظفار» وغيبر ذلك. 
فيمكن أن يتم إطلاق اسم «الفطرة» على ما يصل به الإنسان من أفعال أو 
صفات إلى كاله اللائق به» وذلك بحسب اكتساب الإنسان من ا لمال المعنوي والمال 
القادرى فال امن الفط آي هذا هر اط کا طق عل فی الال 
أنها «من الفطرة)ء فجاء الإسلام ملاحظاً هذه الخلقة للإنسان ولم مهملها ووضع ههامن 
الأحكام ما بجعلها سبباً لسعادة الإنسان لا لبؤسه وشقاوته» فيمكن أن يقال من هذا 
الوجه: إن الإسلام هو الفطرةء بمعنى: يأخذ بالخلقة التي هي الفطرة إلى أعلى إمكاناتما. 
فمن ذلك ما ورد في «(صحيح البخاري» عن البراء بن عازب قال: قال النبي و: 
«إذا أتيت مضجعك فتوضأً وضوءَك للصلاة» ثم اضطجعْ على شقك الأيمن» ثم قل: 
اللهم أسلمت وجهي إليك» وفوّضت أمري إليك» وألجأت ظهري إليك» رغبة ورهبة 
إليك» لا ملجاً ولا منجى منك إلا إليك» اللهم آمنت بكتابك الذي أنزلت» وبنبيك 
الذي أرسلت؛ فإن مت من ليلتك فأنت على الفطرة» واجعلهن آخرَ ما تتكلم به» قال: 
فرددتها على النبي إا فلا بلغت : «اللهم آمنت بكتابك الذي أنزلت» قلتث: ورسولك» 
قال: «لا! ونبيك الذي أرسلت»'. 


وني «صحيح البخاري» أيضاً: حدثنا حفص بن عمر قال: حدثناشعبة عن سليمان 


)۱( کتاب الو ضوء» باب فضل من بات على الوضوء» .)۲٤۷١(‏ 


۹٦ 

قال: سمعت زيد بن وهب قال: رأى حذيفة رجلا لا يتم الركوع والسجود» قال: ما 
صليت! ولو مت مت على غير الفطرة التي فطر الله حمدا كل . 

وأيضاً: ما رواه البخاري عن أي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله ا: 

«ليلة اُسري بي ریت موسی» وإذا هو رجل ضرب» رجل کأنه من رجال شنوءة» ورأیت 

عیسی فإذا هو رجل ربعة آحرء کنا خرج من دیماس» وأنا آشبه ولد إبراهيم به» ثم 


ایت انان :ق آحدها لب نون الآخر خر قال اکرب آي شعت فاخذت اللبن 
فشربته» فقيل: أخحذت الفطرة» أما إنك لو أخحذت الخمرَ عَوّت أمتك»". 

وما رواه في (صحيحه» عن أبي هريرة: «الفطرة خمس:)-أو مس من الفطرة)- 
«الختان» والاستحداد» ونتف الإبط» وتقليم الآظفار» وقص الشارب)". 

ووما رواه عن ابن عمر رضی الله عنه: أن رسول الله ية قال: «من الفطرة: حلق 
العانةء وتقليم الآظفار» وقص الشارب». 

ل 

فاطلق في هذه الاخبار على الدعاء» وعلى إنمام الركوع» وعلى شرب اللبن» وعلى 
تقليم الأظفار» والاستحداد» وغيرها اسم «الفطرة». 

فهذه الأفعال إن أطلتق عليها هذا الاسم لا لأن هذه الأمور موجودة أصلاً في 
الإنسان» بل لأا توافق وصولَه إلى الكمال الباطني والظاهري» كالإسلام إن آنزل إلى 
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الناس ليوصلهم إلى كام ظاهرا وباطناء فاطلق عليه اسم «الفطرة). 
(۱) کتاب الأذانء باب إذا م یتم الرکوع» (۷۹۱). 
(۲) کتاب أحادیث الأنبیاءء باب قول الله تعالی: ‏ ول اتل حدِیث موی € [طه: ]٩‏ رکم که 
موس لیما € [النساء: ۱٦٤‏ ]ء ٤(‏ ۳۳۹). 


)۳( کتاب اللباس» باب قص الشارب» .)٥۸۸۹(‏ 
() كتاب اللباس» باب تقليم الأظافر» .)0٥۸۹١(‏ 


۹۷ 

وما يطلق عليه اسم «الفطرة): ما يوافق العقول السليمة» كمن يلتجى إلى الله 
تعالى أثناء مواجهته لعاصفة أو إعصار أو مصيبةء فهذا تتحرّك نفسه نحو الله تعالى؛ 
لأن الكفرَ غطاءٌ سببه التعالي والعجبٌ بالنفس والجهل» والعناد e,‏ 
والاعتداد بالنفس» وني حال المصائب» ررد کل هت اران فيصبح الإنسان أقربَ 
I‏ 
الاعتراف بذلك» وهذا هو معنى قوله تعالى: أن جيب ألْمْضطَر دادعا 

وإذا ثبت أن الفطرة ليست عبارة عن علوم ولا معارف مركوزةٍ في النفس 
الإنسانيةء فيجب على الإنسان السعيٌ للتعلم واكتساب العقيدة الصحيحة» بم| ودع الله 
تعالى فيه من وسائ لذلك» وهي السمع والأبصار والأفئدةء ولا يجوز له الركون إلى 
س ما ای ا و و کے اا ا واس 
للعلم وا معرفةء فلا يصح أن تكون الفطرة بديلاً عن التعلم. 
الميثاق: 


وقد يقال: إن الفطرة هي الميثاق الذي أخذه الله تعالى على بني آدم إذ أخذ من 
ظهورهم ذريّاتہم» وقد ورد في تفسير كثر من السلف آنه هو الإسلام والاعتراف بالله 
تعالى. 

ومن ذلك ما ذكره الطبري في «تفسيره): «حدثنى على بن سهل قال: ثناضمرة بن 
ربيعة قال: ثنا أبو مسعود: عن جويبر قال: مات بن للضحاك بن مزاحم ابن ستة أيام» 
قال: فقال: یا جابر ذا نت وضعت ابنی في لحده فأبرز وجهه» و حل عنه عقّده؛ فان ابنی 
جلَّسش ومسؤول! ففعلت به الذي أمرني» فلا فرغت قلت: يرمك الله عم يأل ابنك؟ 
قال: يسأل عن الميثاق الذي أقرٌ به في صلب آدم عليه السلام. 


۹۸ 

قلت: يا أبا القاسم» وما هذا الميثاق الذي أقر به في صلب آدم؟ قال: ثني 
ابن عباس ان اله مسح صلب آدم فاستخرج منه كل نسَمة هو خالفًها إلى يوم القيامة 
وأخذ منهم الميثاق أن يعبدوه ولا يشر كوا به شيئاًء فلن تقوم الساعة حتى يولد من أعطى 
اميثاق يومئذ» فمن أدرك منهم الميثاق الآخر فو به نقَعَه الميثاق الأول» ومن أدرك الميثاق 
الآخر فلم يفي به لم ينفعه الميثاق الأول ومن مات صغيراً قبل أن يدرك الميثاق الآخر 
مات على الميثاق الأول على الفطرة». اه . 

وأيضاً قال الطبري في «تفسيره): «قال ابن جريج: عن مجاهد قال: إن الله لم) 
أخرجهم قال: يا عباد الله» أجيبوا الله» والإجابة الطاعة» فقالوا: أطعناء اللهم أطعناء 
اللهم أطعناء اللهم لبيك! قال: فأعطاها إبراهيم عليه السلام في المناسك: لبيك اللهم 
لبيك 


قال: ضربَ متن آدم حین خلقه. 

قال: وقال ابن عباس: خلق آدم ثم خر ذریته من ظهره مثل الذرٌ» فكلمهم» 
ثم آعادهم في صلبه» فليس أحد إلا وقد تكلم فقال: ربي الله. 

2 و 

فقال: وكل خلتى خلق فهو كائن إلى يوم القيامة» وهي الفطرة التي فطر الناس 
غلها: اه 

وثقل هذا التفسير عن كثير من المتقدمين» ولكن المعلوم أن هذا الميثاق لا يذكره 
أحد في الحياة الدنياء وربا يكشف عنا الغطاءٌ في الآخرة فنتذكر» وما لا نذكره في دنيانا 
فلا یکلفنا الله تعالى به» وله جل شأنه أن يتفضل علينا بأن يلحقنا بالأصل الذي خلقنا 
علبه. 


0 


(۱) «تفسیر الطبري» (۱۱۲:۹). 
(۲) المصدرالسابق .)١٠١:۹(‏ 


۹۹ 


الصبغة: 


ي 
3A ros sll‏ 


ومنهم من فسر الصبغة الواردة في القرآن في قوله: # بعد أله وَمَن أَحَسَنٌ 
مر أَلَوِصِبْعَةً 4 بالدين. قال ابن جرير الطبري في «تفسيره»: «القول في تأويل قوله 


عل 


کے 
ت 2f o>‏ 


تعاى: عة لَه ومن اخسن م أل صِبعَة وع له رعليدون ): 

يعني تعالى ذكره بالصبغة صبغة الإسلام» وذلك أن النصارى إذا أرادت أن 
تنضر أطفاهم جعلَتهُم في ماءِ هم تزعم أن ذلك ها تقديس» بمنزلة غسل الجنابة لهل 
الإسلام» وآنه صبغة هم في النصرانيةء فقال الله تعالى ذكره - إذ قالوا لنبيه محمد كيا 
وأصحابه المؤمنین به: کونوا هودا أو نصاری تہتدوا-: هَل € هم يا حمد أا اليهود 
والنصارى بل مهعم # عة أله 4 التي هي أحسن الصبغ؛ فإنها هي الحنيفية 
المسلمة» ودعوا الشرك بالله» والضلال عن حجة هداه». 

ثم قال: «ولکن على قوله: # فووا ءام ابا € إلى قوله: وع ل مسلمونّ &» 


2 
> 


صِبْعْةَ اله € بمعنى: آمنا هذا الإيمان» فيكون الإيان حينئذ هو صبغة الله. 
وبمثل الذي قلنا ني تأويل الصبغة قال حماعة من أهل التأويل....» اه . 
ثم أسند إلى قتادة أن الصبغة هي الاإسلام. 
 .. e 2 st 1 8 2 i‏ 
وعبر عنها بعضهم بقوله: هي دين الله» وروى ذلك عن قتادة وأبي العالية وآبي 
وقال آخرون: #صِبْعْةَ أله 4: هى فطرة الله» ونقله عن ماهد قال: # طبع 
لَه 4: الإسلام فطرة الله التي فطر الناس عليها. 


(۱) «تفسیر الطبري») .)٥۷۰:۱(‏ 
(۲) المصدرالسابق .)٥۷١:١(‏ 


وعلى القول بن الفطرة هي الإإسلام» فلا اختلاف بين من قال: الصبغة هي 
الفطرةء أو قال: هي الدين أو الإسلام. 

واعلم أن هذا القولٌ لا يختلف مع ما قلناه من تفسير معنى الفطرة کا هو ظاهرء 
وف لا رةه ف ال ار اص هي السا السا هار 
الإنسان؛ لأن هذا القول لا يقول به أحد» بل يريدون أن خلقة الإنسان لو فكر وقدّر 
لاهتدى وآمَّن بأن الدين الإسلامي هو الدينْ الذي تكون به سعادتّه وهداه وكماله 
ولذلك عبر عن الذي لا يؤمن بأنه كمن يعْيّر خلق الشاة وقد كانت سليمة. والله أعلم. 

N yy 

قال العلامة المناوي في «شر حه على الجامع الصغير» في شرح حديث «كل مولود 
يولد على الفطرة): «والمعهود فطرة الله التي خلق الناس عليها من الاستعداد عليها 
لقبول الدين والنهي للتجلي بالحق وقبول الاستعداد والتأبي عن الباطل والتمييز بين 
الخطاً والصواب». 


a e ثم قال‎ 

ع کا غل اروا را کا رهد ان س ق ا 
وإنا يعدّل عنه بآفة من الآفات البشرية والتقليد... والحاصل: أن الإنسان مفطور على 
التهيؤ للإسلام بالقوة» لكن لا بد من تعلمه بالفعل» فمن قدر الله كونه من آهل السعادة 
قيض الله له من یعلّمه سبیل الهدی» فصار مَهِدِياً بالفعل» ومن خذله وأشقاه سبّب له 
من يعبر فطرته» ویشنی عزمته» والله سبحانه هو المتصرف في عبیده کیف یشاء» فأّهمها 


فجورهاوتقواها). اھ 


(۱) «فيض القدير شرح الجامع الصغير» للعلامة المناوي .)١١:١(‏ 


۱۰۱ 

وهذا الكلام في غاية التقرير والتحرير» وهو جامع لكل المحاسن التي يمكن أن 
يقوها إنسان في هذا الباب» ولنكتف به فإن إطالة الكلام بعد تمام البيان فجاجة. 

وقد يدعي البعض أن الإنسان بأصل خلقته يكون عالً ببعض المعلومات» 

ويدعي المجسمة منهم أنه يكون عالِ) أن الله تعالى في السماء» أو أنه على عرشه جالس» 

تال غا فر و نوها كلد هرا ولا ق ل فان ا قال رل وت رکم 


من بطون أمهلتکم لا تعلمو تمو شیا وجل کم ال EA E E‏ 
N‏ 

ولنا في هذه الآية كلام كثيرء واستنباط لمحاسن في أصول الدين عديدة» ولكننا 
نقتصر هاهنا على أصول ذلك مايتعلق بموضوعنا ويلائم هذا الكتاب» فنقول: 

في الآية الشريفة نص من الله العلل العزيز على أن الإنسان لا يكون عالِم بأي 
۴ 8 ِء ص 
شيء حين خرو جه من بطن آمه» والدليل على ذلك: آنه نفی علمَ آي شيء فقال: لا 
AE‏ شيعا € ومعلوم أن النكرة ني سياق النفي تعم. 

فلا يجوز لواحد بعد ذلك أن يقول: إن الله تعالى قد ودع في نفوسنا بعض 
المعلومات؛ لأن الآية نص في أن لا معلومات فينا عند ولادتنا. 

وأيضاً: فإن الله تعالى يدنا على أن خروجنا في هذه الحالة عارين عن العلم 
وا معرفة» هي حالة نقص» فعرفنا أن العلمَ حالة كمال» ولذلك فإنه جل شأنه قد خلت لنا 
E E‏ 
هذه الوسائل» وا عاو مي غ ااا ارق ا 

وکان یمن أن يخلق فينا ابتداءَ ما يشاء من معارفَ وعلوم» أو أن يخلق في بعض 
خلقه - أو في جميعهم - بعض المعارف لا عن طريق تلك الوسائل» ولكنه دنا على أن 


E 
الطريق المعتادة للعلم إنها هي استعمال تلك الوسائل العاديةء فعرفنا أن لا دليلّ إلا أن‎ 
يأتيناعن طريقها.‎ 

فعرفنا من ذلك أن الكشف الذي يدّعيه بعض الناس» فيزعمون آم يلهمون 
بق ال مات والار ف الل عا دار عوهت الرسات ل ای :اا مراع 
أدلة باستعمال هذه الوسائل المعرفية التي خلقها الله تعالى لناء فإن كشفَهم هذا لا يقوم 
حجة عليناء ولا يصح هم أن يحتجّوا هم به. 

وقد یقول قائل: فا بالتا سلما للانبپاء عليه السلام وقد اعرا آم كشف فم 
عن عام آتَحر وأهموا إهاماتِ ل نر نحن شيعا منها. 

فا لجواب: إنا ما سلّمنا للأنبياء واتبعناهم لمجرد أنهم ادَعَوا أنه قد شف هم 
عن بعض المعارف والعلوم» بل إنه قد قامت الأدلة التامة على صدقهم عندناء ولذلك 
اتبعناهم» فاتباعنا هم إنها هو اتباعٌ لما قام عندنا من الأدلة الإجمالية والتفصيلية على 
صدقهم» ولذلك فقد أقام الله تعالى المعجزاتِ دلائ على صدقهم» وذلك لينظر الناسش 
أجعون في يُلقيه إليهم الأنبياءُ فينظروا بعقوهم» فإنهم إذافعلوا ذلك عرفوا أن الأنبياء 
عليهم السلام صادقون» فتقوم عليهم الحجة» فيلز مهم اتباعهم. 

وأيضا: فإن الأنبياء م يأتِ واحد منهم بيا يخالف المعقول والعقول» وقد لطف 
الله تعالى بنا فلم كفنا بما يُناقض عقولًنا التي جعلها هو جل شأنه دليلاً لنا على الحق 
والضراب. 

ولذلك؛ فإننا لا يصح لنا أن نسلّم لِمَن يدعي أنه بُكاشف» ثم يأتينا بأمور 
وأحكام خالفة للعقول الصريجةء والأدلة البرهانيةء وكڵ من يأتي بشيء من ذلك؛ فإنه 
دلیل على بطلان حجته ودعواه» حتی لو ادع آنه خاتم للأولياء. 


ey 

وقد أوجب الله تعالى علينا شكرّه؛ لأنه أودَعٌ فينا من الوسائل التي تعود علينا 
ê Ka ۴‏ ا کو ر ء 3 
قال في غهاية الآية: الع کم تش کرورت )» أي: جب علیکم شکري بعبادق کا أمرتٌک 
وذلك لأنني قد خلقتكم» والخالق له على خلوقيه حق العبادة. 

والسمع الوارد ذكره في الآية الكريمة فيه إشارة إلى الأخبار الصادقةء والخر 
الصادق ينقسم إلى قسمين 

الأول خن الر مرل الم ود الت فكل وا اذغى النرة رات جمحجة 
صادقة على ما يقول» فإن حه يكون صادقاً. 

ا ےڈ 8 Hi‏ 3 ۰ ¥ 

والثاني: خبر التواتر» وتفاصيل خبر التواتر مذكورة في علم أصول الفقه. 

والأبصار المذكورة ني الآية الكريمة فيها إشارةٌ إلى كل ما يُمكن الوصول به إلى 
علم كالبصر والسمع وسائر الحواس الخمس» أو مايقوم مقامها كالتجربة. 

أما الأفئدة؛ فإنها - بلا شك ولا ريب -إشارة إلى العقول والطرق العقلية في 
الاستدلال. 

وقد يقول قائل: اذا ذكرت الأفئدة بصيغة الجمع؟ 

قلنا: إن طرق الاستدلال متعدّدة» وكل واحد منها يُوصلنا إلى علوم ومعارف 
فربما يكون الجمع مبنياً على هذا الملحَظ . 

وقد يقال: إن الحس الوجداني يمكن أن يكون دليلاً على الصدق والكذب» وعلى 
ا لحق والضلال» وبضمٌ هذا الطريق إلى العقل المجردء فإنه يجوز جعه بمجموع ذلك 
وربا يضم إل ذلك البعض الكشف» وغيره. 


فنقول: لا دليل لناعلى أن الوجدان بذاته يكون دليلاً على الصدق والحق» ولكنه 
قد يكون مساعداً على ذلك» ومقدمة له» ولا يقال: إنه - هو عينه - الذي يعرفنا احق 
والصواب. 

وأما الكشف والإهام الّعى» فلا نسلّم به دليلاً؛ ذلك لأنه لم تقم حجة قطعية 
على اتخاذه دلیلا. 

وقديقول قائل: إن الرؤيا الصادقة التي قال فيها النبي: «إغها جزء من ستة وأربعين 
جزءأ من النبوة» هي دليل على الحق والصدق. 

قلنا: إن الرؤيا بذاتهاء لا تكون دليلاًء بل صدقها رَلَبَ عليه النبي عليه السلام أن 
يكون جزءاً ما ذكر» ومعنى ذلك: أن الواحد إذا رأى رؤياء فلا يصح له بأي حال من 
الاحوال أن يستدلٌ بنفس هذه الرؤيا على الأحكام والعلوم والمعارف» ولكن» إذا قق 
هذه الرؤيا بعد ذلك في الحياة ورأى أن ما شاهده في الرؤيا قد وقع في خارج الأمر وني 
واقع ا لحياةء فإن وقوع وتحقق هذه الرؤيا عندئذ يكون دليلاً على حسن طويْة هذا الرائي» 
وتكون شاهداً له على سلامة باطنه» والله تعالى أعلم» ولذلك قال النبي عليه السلام: إن 
الرؤيا الصادقة هي التي تكون جزءاً من النبوة» وليس أي رؤياء وصدق الرؤيا لايتأتى 
معرفته إلا بعد تحقتق الرؤيا خارجاً؛ إذ نفس الرؤيا ليس هو الدليل» على ما في الخارج» 
ولكن تحقق الرؤيا خارجاًيكون دليلاً على سلامة باطن الرائي. 

والمقصود: أن مدعي اذعى أن الرؤيا تكون دليلاً على العلم بم ني الخارج» وقد 
ت ن دیع عل شلات مدعا 


(۱) أخرجه البخاري في (صحيحه» من حديث أنس بن مالك رضى الله عنه» كتاب التعبير» باب رؤيا 
الصالحينء (1۹۸۳). وباب من رآى النبي بيا .)1۹۹٤(‏ وأخرجه مسلم في (صحيحه» من 
حديث أنس بن مالك وعبادة بن الصامت رضى الله عنهماء كتاب الرؤياء (۷). 


1۰° 

فانحصر بذلك وسائل المعرفة في الثلاثة التي ذكرناهاء وهي السمع» أي: الخبر 
الصادق» والبصر آي: الحواس الخمس ومايتركب منها أومعهاء والعقل. 

فكل حكم لم يتنا عن طريق هذه الوسائل فلا اعتبارً له. 

فإن قال قائل: فبماذا ثبت الدين الإسلامي عندنا حتى قام حجة في تفاصيله على 
البشر؟ 

قلنا: إن اللإسلام ثبت أنه هو الدين احق بالمعجزات التي قامت دليلاً على نبوة 
سيدنا عمد عليه الصلاة والسلام. 

فاي امل عله مو داعا عل آنه سح أن بكر من عند اش 
فثبت أنه من عند خالق البشر» وذاك لأنه يشتمل على تعاليمَ عالية ومعارفَ لا يمكن 
للبشر أن يتوصلوا إليهاء ونحن كل يوم ما زلنا نكتشف جانباً من جوانب إعجاز القرآن 
العظيم» وقد عرفناذلك كله بالعقل» وأدركنا وجود القرآن با لحس» فثبت أن الشريعة قد 
ثبتت حجيتها على البشر جميعاً بأساليب المعرفة التي ت الإشارة إليها. 
قال الإمام الطحاوى: (ویدینون به رب العالمين) 

سنبين معنى كلمة «الرب» من خلال استحضار بعض النصوص من القرآن 
والستة: 

الرب: معناه في اللغة-ك| نقله الإمام الطبري في «تفسيره)-: 

«وأما تأويل قوله: مب € [الفاعة: »]١‏ فإن «الرب»-في كلام العرب-متصرّف 
على معان فالسيد الطاع فيهم يدعى ربا ومن ذلك قول لبيد بن ربيعة: 


aT ۲‏ ا 
وآهلکنَ یوما رب کندة وابنه ورب معد بين حبتِ وعرعر 


يعني: رب کندة: سید کندة» ومنه قول نابخة بني ذبیان: 
تخب إلى النعمان حتى تنالّه ‏ فدى لك من رب تليدي وطارني 
والرجل المصلح للشيء يُدعى ربّاء ومنه قول الفرزدق بن غالب: 
كانوا كسالئة حقاءَ إذ حقنت سلاءَها في أديم غير مربوب 

يعني بذلك: في ديم غير مُصلَح. 

ومن ذلك قيل: إن فلاناًيرْبٌ صنيعته عند فلان: إذاكان يجاو ل إصلاحهاوإدامتها. 

ثم قال: والمالك للشيء يدعى ربّه. 

وقد يتصرف أيضاً في وجوه غير ذلك» غير نها تعود إلى بعض هذه الوجوه 
الثلاثة». اه . 

إذن» يتحصل من ذلك أن المعاني الثلاثة لكلمة «الرب»-في اللغة -هي: السيد 
الأطاع» والصلح للشىء» وال مالك للشيء. وهي الثلاثة التي ذكرها الإمام الطبري في 
«تفسىره). 


وهذه المعاني لو تفكّرنا فيها لرأينا أن كل واحد منها يرجع إلى الآتر وله صلة 


مثلا: السيد المطاع» متى مح للواحد أن يأمر غيره؟ إذا ملكه» واللك نوعان: 
ملك حقيقي وهو أن تملك الشيءَ وعوارضه بكل ما فيه. 

آما ال لك اللإضافي فهو: ملكية المنفعة (استعال الشيء)» فهذه ليست ملكية لحقيقة 
الشيء. وبناءً على ذلك إذا قلنا: إن الله مالك لكل العالمينء فهو با معنى الأول لا الثاني. 


(۱) «تفسير الطبري» .)٤۷:١(‏ 


۰۷ 

قال الله تعالی: المد سب اتس یوت اخسن آل ر ٭ ملك بوم ال : 
تیب 4 دل من رب € وظيفته البيان والتوضیح» يعني: لا یکون رباً إل ذا کان 
مالکاً. 

وبناء على نفس المعاني قال الإمام العلامة البيضاوي في «تفسيره» مع «حاشية 
الشيخ ا ا «الرتٌ في اللأصل -: مَصدَرٌ بمعنى التربية وهو تبلغ الشيءِ إلى 
كاله شيئاً فشيئاً ثم صف به للمبالغةء كالصوم والعدل. وقيل هو نعت من رَبَّه يره 
فهو رب کقول: نم ينمٌ فهو لَم. ثم سمي به امالك؛ لأنه بحفظ ما یملکه ویربیه»٠.‏ 

حين نقول: الله رب العامين أي: إن الله يدهم شيعا فشيئاً إلى كمالاتِ كل واحدِ 
منهم في أعراضهمْ ودّواتِهيْ يذل في هذا المعنى الأمر والنهي والإحكام وكل ما 
يتعلّق بالتدبير من معانٍ بالإضافة إلى الخلق؛ لأن الخلق ناتج عن أن الله مالك حقيقي 
للأشياء» ومن يملك الشيء فإن الأمر فيه له وحده» بخلاف أن نقول: زيد صاحب 
البيت» وهو مستأجر له» فهو يملك حق الانتفاع فيه» بينها حين نقول: الله رب العالمين» 
فهو الذي يربيهم ويبلغهم إلى كالام شيئاًفشيئاً. 

وقال الشيخ زاده في «حاشيته»: «قال الجوهري: رب فلان ولده پربه ربا ورَبه 
تربيباً بمعنى راه تربية المربوب والمربي. واللصدر۔وإِن کان معني حقه آن لابُطلق على 
الذات» إلا أنه أطلق هاهنا على الذات بقصد المبالخة في اتصافه به مثل رجل صو 
ورجل عدل» آي: صائم» وعادل». 


التربية معناها: متابعة الشؤون» وتستلزم الأمر والنهيّ والإيجاد والإعدام. 


(۱) «تفسير البيضاوي» مع «حاشية الشيخ زادة» .)١۲:١(‏ 
(۲) المصدرالسابق .)۲:١(‏ 


هذه ال ا ا ااي و عة الارن من بت انصال 
بولده فهي تربية إضافية؛ لأنه لا يملك حقيقة ولَدِوِ» بل يملك شيئاً منهاء وهي بعض 
ع ها ا ما ق ت له ساطاد عل رلته من ا ا وال هنن 0 0 
سبحانه وتعالى فسلطاتّه دائم على جميع المخلوقات وسلطانه حقيقي. 

کل مغای #الرت دور عل معلى واحد أجاتهاق عبارة السا الع فاطق 
الذي لا يقيده قي إلى الله تعالى وحدَه في تدبير شون العالين»» وأنت تعلم أن هذا ا معنى 
لا جوز نسبته إلى غير الله تعالى. 

لیس معنی « رب العالمین» آنه يأمرهم وينهاهم فقط» بل ينشئهم وير عاهم» وهو 
معنى التدبير الحقيقي الذي أشار إليه البيضاوي في «تفسيره». 

اد یو ان ان ع و اه مف ا ها 
في أصل ذوات المخلوقات» تصرُفاً على الدوام» تصرّفاً حقيقياًء ومن يعتقد أن الله رب 
ا لحان لا جوز آن يب هذا النم ر ف إل غي اله تال وها التي دحل ف ةة 
الربوبية وليس طارئأعليها. 


لاحظوا الآية التي في سورة الزمر: ل الین لالض وای عدوا یں 
ڈونوہ آوایے ما بذهم إل لیقربوتآ ى آله رل لن َه کم بيهم فی ما هم فِيه 


A د‎ 


EE E‏ دبمار 4 [الزمر: ۳]. لو اردنا أن ننظر في هذه 
الآية بأسلوب مَنْ يفم اللغة العربية؛ # لايل لري ال کح عل آن یون 


کا 


الدين والتدين خالضا لله . اوا ا اڪخذوا %: وأما أما الذين اتخذوا من دونه أولياء 


I 2 2 3 


يقولون: لما تعد هم إل لیقری وتا اله رلم ج 4: حاصل کلامهم: نحن نعبد غير الله 
لیقربونا لی الله» فهذا اعتراف منهم بأمرين: 


۱۰۹ 
الأول: نهم يعبدون غير الله» والثاني: أنهم ينسبون إلى غير الله حق التصرف» 


التقريب إلى الله نوع من آنواع التدبير والتربيةء هذه ا لخاصية نسبها المشركون إلى غير الله. 


ا 2 و 


فقوهم: #مانعبد هم إلا لیقریوتًا لَه 4 فيه أمران: 


إقرار المشر كين اعتقادهم في المعبودين ألم يستطيعون تدبير شون المخلرقات› 
وادعاءٌ من المشر كين بأنهم لا يعبدونهم إلا ليقربُوهم إلى الله. 


تكملة الآية: كيف رد الله تعالى عليهم؟ إن هكم بيهن ماهم فِيه 


حلمو )» لاذا ذكر هذا الكلام؟ لأن الله في الحقيقة هو المتصرف اناه لايَهِى 


وو 


ب زب مار # العبارة الأولى رد على الإقرارء» والعبارة الثانية ردعلى الادعاء. 


هلو الاي دل قوی عل آن اشر کن کارا يخقدوة ى قى الو جودات 
التي هي غير الله سلطان التدبير مع التفرْدِ فيه» ومن هذه الناحية كانوا مشركين» ومن 
هذه الناحية دعواهم أنه تح هم في زعمهم واعتقادهم عبادة الأصنام هذا هو الذي 
يحکم الله فيه بعد ذلك. 

وقال النسفي في «تفسيره): «وكذْجمم قوم في بعض من اتخذوا من دون الله 
أولباء بات اث 

يبين الله تعالى في هذه الآيات أن المشر كين قد عبدوا غيره» ونسبوا إلى غير الله فعلاً 
من الأفعال التي لا جوز نسبتها إلا إليه جل شأنه» وهو التقريب إلى الله» فهذان مران 
اثنان لا يجوز صرفُه إلا إلى الله تعالى» والمشركون قد نسبوهما إلى غير الله تعالى» فكانوا 
بذلك من المشركين. 


(۱) «تفسبر النسفی» .)۱٦۹:۳(‏ 


Y8 
قال الإمام الطبري في تفسيره لآية الكرسي: «وأما قوله: لمن د لى شق‎ 
عنكه لادء € يعني بذلك: من ذا الذي يشفع الیک إن أراد عقوبتهم» إلا أن ليه‎ 
ويأذن له بالشفاعة ههم؟ وإنما قال ذلك تعالى ذكره لأن المشر كين قالوا: مانعبد أوثانناهذه‎ 
إلا ليقربونا إلى الله زلفى! فقال الله تعالى ذكره هم: لي ماي السماوات ومافي الأرض مع‎ 
السماوات والأرض ملكأء فلا ينبغي العبادة لغيري» فلا تعبدوا الأوثان التي تزعمون‎ 
ها تقربکم مني زلفی؛ فنا لا تنفعکم عندي ولا تغني عنکم شيئاًء ولا يشفع عندي‎ 
أحد لأحدإلا بتخليتي إياه والشفاعة ن يشفع له» من رسلي وأوليائي وأهل طاعتي».‎ 
:]٠۰:ححخا[4 وقال ر حه الله تعالی ف تفسیر قوله تعای: ونوا قو الور‎ 
«وقوله: و وأو آلزور € يقول تعالى ذكره: واتقوا قول الكذب والفرية‎ 
على الله بقولكم في الآهة: ما تعمد هم إل ليمرب وتا أله رلح 4 وقولكم للملائكة: هي‎ 

بنات الله» ونحو ذلك من القول» فإن ذلك كذب وزور وشرك باش». 

وقال ني تفسیر قوله تعالی: ناله يمك الس موت وا رض أن دزو € [فاطر: :]٤ ١‏ 
«وقوله: بل إن يود الظلموت بعضم بعَصًاإ اوكا € [فاطر: ]٤١‏ وذلك قول بعضهم 
لبعض: #مانعبد هم إلا ليقريوتا إلى أله رلم » خداعاً من بعضهم لبعض وغروراًء وإنا 
تزلفهم آهتهم من النارء وتقصيهم من الله ور مته" . 

وقال الإمام الرازي في تفسير قوله تعالى: #وجوزاب بن إسربيل لحر فاا عل 
eh O I E CE‏ 


رو ر ےم وہہ و قح رر کے سے و ٥ہ‏ ر 3 


هلون إن هتؤلاءِ متبرمًا هم فيه ودطل ما توایعملوى € [الأعراف:۱۳۹-۱۳۸]: «آجمع 


(۱) «تفسیر الطبري» :٥(‏ ۳۹۰). 
(۲) المصدرالسابق .)٦۱۸:١۸(‏ 
(۳) المصدرالسابق .)٤۸١:۲١(‏ 


1۱۱ 
كل اآاء غلهم الاح عل أن عاو غر ال ال كن سرا اعد ف ذلك الك 
كونه إا للعا مء أو اعتقدوا فيه أن عبادته تقر مم إلى الله تعالل؛ لأن العبادة نهاية التعظي 
ونهاية التعظيم لا تليق إلا بمن يصدر عنه نهاية الإنعام والإكرام». 
وقال الإمام الرازي في تفسيره هذه الآيات من سورة الزمر: «لا يبعد أن يعتقد 
أولئك الكفار في المسيح والعزيز والملائكة أن يشفعوا هم عند الله آما يبعد من العاقل ن 
يعتقد ني الأصنام والجمادات أا تقربه إل الله» وعلى هذا التقدير: فمرادهم أن عبادتم 
ها تقربم إلى الله» ويمكن أن يقال: إن العاقل لا يعبد الصنم من حيث إنه حشبٌ أو 
حجر وإنها يعبدونه لاعتقادهم أا ائيل الكواكب» أو تقاثيل الأرواح الساويةء أو 
تماثيل الأنبياء والصالحين الذين مصّواء ويكون مقصوذهم من عبادتما توجية تلك 
العبادات إلى تلك الأشياء التي جعلوا هذه التماثيل صورأًها. 
وحاصل الكلام لاد الأصنام أن قالوا: إن الإله الأعظم أجل من أن يعبده البشر 
لكن اللائ بالبشر أن يشتغلوا بعبادة الأكابر من عباد الله مثل الكواكب ومثل الأرواح 
السماويةء ثم إنها تشتغل بعبادة الإله الأكبرء فهذا هو المراد من قوهم : مانعبدهم إا 


رےں وص 2¿ دی 3 


لیقربوتا ی آنه زلم 04 . 

فحاصل معنى الآية: إن المشركين يقرون نم عبدوا غير الله تعالى مع كل ما 
يتضمنه ذلك أن المعبودين يتصرّفون بالأمور» ولكنهم يعون أم ما فعلوا ذلك إلا 
ليقزبمم هؤلاء إليه تعالى. فانظر تعقيب الله تعالى على قوهم» فإنه سبحانه وتعالى قد 
كذ م في دعواهم» والتكذيب إما أن يكون في دعوى أنهم يعبدون تلك الأوثان» وهذا 
باطل؛ لأنا قد تحققنا عبادتمم إياهم» أو أن يكون في دعواهم صحة ما ينسبونه إلى هذه 


(1) «تفسير الفخر الرازي)(٤٠:١٠).‏ 
(۲) المصدرالسابق .)٤١١:۲١(‏ 


11۲ 
الأصنام» وهو أا تتصرّف وتدبّر الأمر وتقر م إلى الله» ثم حكم عليهم بالكفر لفعلهم. 

وقد ورد خبر في «سيرة الإمام الحلبي»» هذا ا لخبر يشرح كيفية عبادة الكفار 
للأصنام» وكيفية عبادتهم لله. 

قال العلامة الحلبي في «سيرته» آثناء كلامه عن عمرو بن حي آنه: «أول من أدخل 
الشرك في التلبية؛ فإنه كان يلبي بتلبية إبراهيم الخليل عليه الصلاة السلام» وهي: لبيك 
اللهم لبيك لبيك لا شريك لك لبيك» فعند ذلك تثل له الشيطان في صورة شيخ يُلبي 
معه» فلا قال عمرو: لبيك لا شريك لك» قال له ذلك الشيخ: إلا شريكاً هو لك فأنكر 
ذلك عمروء فقال له ذلك الشيخ: تملكه وما ملك» وهذا لا بأس به! فقال ذلك عمرو» 
فتبعته العرب على ذلك. أي: فيوحدونه بالتلبية ثم يدخلون معه أصنامهم ويجعلون 
ملکهابیده. قال تعالی توبیخاهم: 3 وماومن اکا رهم ب الإ لاوش نر € [یوسف: 
7 

هذه العبارة التي يقولونا مُطابقة | ذَكرَة الله عنهم» يزعمون أن هذا الشريك 
بلك ا اه مات هاا الريك وما ماك ها لكر انك ملك حاب 
وتدبير وتصرف خحاص» ني ضمن ملكية الله العامة. 

وهذانوعٌ من دعوى أن الله تعالى فوض لبعض خلوقاته تدبيرَ العام فصار هؤلاء 
وسائط بین الله تعالى وخلقه» لا توصل إليه - جل شاه - إلا بواسطتهم» وهذه هي 
حه دعر آهل ارا التين افدر اه لا بمكن أن بكرن ماك اتضال مار 
بينهم وبين الإله؛ لاستحالة ذلك في نفسه» فلا بد من توسّط وسائط روحانية» رمزوا ها 
بالأوثان أحياناًء وبالأصنام» أو الكواكب» ونحو ذلك. 


(1) «سيرة الإمام الحلبي» .)٠١ :١(‏ 


11۳ 
وذلك يعني أن خلاصة هذه العقيدة التي يعتقد با الكفار: هي أن الله فوّض إلى 

بعض المخلوقات تدب بعض شؤون خلوقاته» هذه عقيدة المشر كين. 
ومن الآيات القرآنية الدالّة على ما ثقزره هناء وتوضح معنى الربوبية» ما جاء في 


ج > 


سورة آل عمران» يقول الله سبحانه وتعال: لفل اهَل التي تاوا کک ڪلمةر سوام 


7 وس ا‎ E 


لَه e‏ اا اا ن دن 
E E ae‏ 


قال أبو الليث السمرقندي في «تفسيره» المسمى ب«بحر العلوم): (ولايكَجِرً 
بمَصکَابَصا راظن دنِ ل )؛ لأنہم عبدوا عیسی ربا من دون الله ویقال: لا یطیع 
بعضنا بعضاً في المعصية؛ کیا ل و ا أ آخسارشم ورخھم آرکابا صن 
دوب أله € [التوبة: ]۳١‏ أي: أطاعوهم ني المعصية» فال ا د عا ا 


آرباباً؛ کا قالت التصارى: إن الله ثالث ثادثةه. 


غدل 


مسألة الأرباب من دون الله هي إذن مسألة اتخاذء هي آمر فيه نوعٌ من آنواع 
الطواعية والاختيارء قد يعتقد الإنسان في شيء معين أنه ره عن طواعية منهء وتواطَو 
بين المربوب والربٌ» وذلك بأن يتلبّس هذا الذي اعى الربوبية بمعنى من معاني الربوبية 
المطلقة» ويرضى به غبره ويتابعونه بناءً عليه. 

قلنا: الربوبية تشمل معاني كثيرة جداً: الخلق» والتدبير» والأمر والنهي» فمن 
اأعى لنفسه نوعاً من هذه الأنواع» ومعنى من هذه ا معاني» فهو يكون قد اتخذ من نفيىه 
کک وهذا هو المقصود في بعض معنى هذه الآية: إن ولوا مَمَولوا 

وا ا » فهذا فيه إشارة إلى أن الربوبية يمكن أن تكون فقط في قسم 


(۱) «بحر العلوم»(۱:١۲۷).‏ 


11٤ 
ونوع حاص من الأنواع التي لا يجوز أن تنسب إلا إلى الله سبحانه مثل الأمر والنهي»‎ 
وسنبين لكم هذا بعد قليل.‎ 

وني سورة آل عمران # ماكانَلبسَر أن ويه اله الكت ب والحكم والنبوة ثم 
یوک لاس ووا ادا نی من دون آلو وکن كوا یکین ما تر مون اا ی 

واک د و و اک ا ی اک وای اا اا اکر ا 

اتر 4. 

قال السمرقندي: «ربَنيعَ € أي: متعبدين» و لأر ابا 4 يعني: عيسى وعزيرا 
والملائكة صلوات الله عليهم» ولو أمركم بذلك لكَقر» وتنرَّع النبوة منه». 


في سورة التوبة وردت الآية المشهورة التي ثوضح قدراً كبيراًمن معنى الربوبيت 
وقد وردت في ذكر حال اليهود والنصارىء» والسبب الذي من أجله ضلّ هؤلاء 
فال الله تعال: ٭ قنیلوا اریت اوم شو پار ویاوو ایر وکا روت ماسر 
ss E OTE el‏ 
عن ي وهم صروت ٭ وقالت الیھود عر أبن آله وقالت لص رى أَلْمَِيحُ 
ETE RN‏ 


3 رو‎ ١ < 


ت رر م ی م £ 
کے ٦ے‏ د ات کو E‏ اذ وا اخیارشم ورش تيم ا راا شن 


E‏ ات مریم O E eh RE‏ ادال 


اهو شب کہ کا دش ر کوت € [التوبة: ۲۱-۲۹ 


ل 


م 


Tay 
فجماهير الناس من النصارى واليهود رضوا بأن يكون الأحبارٌ والرهبان أرباباًهم.‎ 


.)۱۸١:۱(»مولعلارحب«‎ )۱( 


11° 

ما معنى كونهم أرباباً هم؟ هل هذا يعني اهم رضوا بأن يكون الأحبارٌ خالقين 
هم؟ لاء لآن هذا لیس فيه رضى» ومن اذعى بأن غيرّه من الناس خالق له» فهو قد سَفة 
اوقلا ا 5 

بل المعنى ك وضحه الرسول ية ني أحاديثه: هو تفردهم بالأمر والنهي دون الله 
تعالى» وهو معنى التشريع بغير ما شرع الله تعالى» وهو ما رواه الإمام الترمذي وغيره. 

روى الإمام الترمذي عن عدي بن حاتم قال: أتيت النبي بي وني عنقي صليب 
من ذهب فقال: «يا عدي» اطرح عنك هذا الوثن» وسمعته يقرأ في سورة براءة 
آقکڈوا حارش ور خسم ااا ن دوب آله € قال: «أما إنہم م یکونوا 
يعبدوغہم» ولکنهم كانواإذا أحلوا م شيئاً استحلوه» وإذا حرموا عليهم شيئاً حرّموه). 

قال آبو عيسى: هذا حديث غريب لا نعرفه إلا من حديث عبد السلام بن حرب» 
وغطيف بن أعين ليس بمعروف في الحديث“ 

ورواه الطبراني عن عدي أيضاً وفيه: فقلت: إننًا لسنا نعبدهم! فقال: «أليس 
محرّمون ما أحل الله فتحرمونه» ومحلون ما حرم الله فتستحلونه؟» قلث: بلى! قال: «فتلك 
فا 

ورواه الإمام البيهقي في سنه الكرئ؟ مدا الافط". 


فتوحيد الربوبية إذن أعم من أن يكون في جرد الدعاءء أو جرد أن يعتقد الواحد 


(۱) کتاب تفسير القرآن» سورة التوبة۔ .)١١۹۵(‏ 

() «المعجم الکبیر» .)۲٠۸(‏ 

(۳) کتاب آداب القاضي» باب ما يقضی به القاضي ويفتي به المغتي» فانه غير جائز له أن يقلد أحدأمن 
آهل دهره» ولا آن يحكم أو يفتي بالاستحسان» .)۲٠۰٠٠۰(‏ 


۱۱١ 


0» 


بأن الله خالق هذا العام» ولو من دون الاعتقاد بأنه مدره حقيقة على الدوام» أي: إن 
من اعتقد أن الله هو الذي خلق العالم» ثم اعتقد مع ذلك أن غير الله تعالى له تصرف في 
تدبير شؤون الكون فإن هذا ليس حقَقاً لتوحيد الربوبية على الإطلاق» وإلا لكان كثير 
فن افر کن مو اين لارو وا اط طا ا مض مو ا الا عل ان 
الربوبية أعم من جرد ذلك التصور. 

التشريع (الأمر والنهي) أمرْ خاص لله تعالء بمعنى إنشاء الأحكام الشرعية 
ابتداء وهو لا يجوز لأحد أن يأمر وينهى إلا الله والمعنى الذي نفاه عدي حين قال: 
م يكونوا يعبدونهم» هو نفيٌ العبادة المشهورة عرفا التي تتألف من أفعال خصوصة 
معهودة» تلك التي تستلزم الربوبية الحقيقية التامّة التي هي اعتقاد التدبير والأمر والنهي 
حيعاً. 


ولكنه أثبت أنهم يعتقدون ني الحبار والرهبان جوارً إنشاء الأحكام الأمر الذي 
لا يجوز نسبته إلا إلى الله تعالى» وهذا الأمر الذي من أجله حكم النبي ئة عليهم بهم 
عدوا غر الله. 

واليهود والنصارى كانوا يعتقدون ني أحبارهم بعص هذه المعاني» واعتقاد هذا 
البعض كاف للإطلاق اسم العبادة لكن بالتقييد الذي أشرنا إليه. 


نقد بعض ما قاله ابن باز: 


سنناقش بعض التعليقات التي ذكرها ابن باز في تعليقاته على متن «العقيدة 
الطحاوية» في هذا المحل بالتحديد» قال: «توحيد الربوبية القسم الأول من أقسام 
التوحيد). ماهو المعنى الذي فسّر به ابن باز توحيد الربوبية؟ قال: «توحيد الله سبحانه 
بأفعاله وهو الإيمان بآنه الخالق الرازق المدبر لأمور خلقه» المتصرف في شؤون خلقه 
بالدنيا والآخرة لا شريك له في ذلك». 


[الرعد: ١١]ء»‏ وقال: # ىا pD‏ کک أسوی عل 
ال ا ر ابر :۳]» وهذا النوع قد أقز به المشركون عبّاد الأوثان وإ ر سا 
أكثرهم بالبعث والنشور». 

هل فعلاً كان المشركون يعتقدون هذا المعنى؟ أي: هل كانوا ينكرون أن هناك 
خالقا ومدبرا غیر الله تعالی معه؟! لاحظنا بوضوح فیا سبق آنهم کانوا ترون هذا 
المعنى» بل كانوايعتقدون مع الله سبحانه آلمة أخرى» أربابا أخرى. 

E oe 
وقد ا لربوییت ادلو آنه غفل بعد ذلك‎ E 
عن المعنى حينم أراد الرد على من يخالفهم! والآية التي في سورة الزمر فيها تصريح بن‎ 
المشركين كانواينسبون المعنى الحقيقي للربوبية إلى غير الله سبحانه وتعالى.‎ 

فاط أن این باز وغره آخطز وا ن قالر از إن اشر کن انرا عقن ل رة 
إغهم كانواموحدين توحيد الربوبية؟ 

ولکننانعرف أن ابن باز له ھدف آخر فھو یرید ذا أمراً آخر» سنو ضحه فی ياي . 

قال ابن باز: «هذا النوع قد أقرّ ر به المشركون عباد الأوثان وإن جحد أكثرهم 
البعث والنشور». 

وقد بينّا أن المشركين واليهود والنصارى ل يعترفوا بالوحدانية لله في الربوبية 
وغيرهم كذلك ممن هم في هذا الزمان لم يعترفوا اعترافاً حالصا بتوحيد الربوبية» وذكرنا 


11۸ 
أن معنى توحيد الربوبية: إفراد الله سبحانه بالتدبير المطلق عن كل شائبة خالطة ومشاركة 
مع غيره» لا مطلق بالتدبير الذي قد ينسب إلى غيره ولا يكون في ذلك شرك بالمعنى 
اللحظور» ونقصد بالتدبير المطلق آي: الشامل لجميع الجزئيات والكليات» ولجميع 

الأنواع من أمر وغي» وخلق وإعدام» وإحياء وإماتة... إلخ. 

ثم قال ابن باز: «ولم يدخلهم في الإسلام لشركهم بالله في العبادة وعبادتم 
الأصنام والأوثان معه سبحانه» وعدم إيمانهم بالرسول محمد بلة. 

فقوله بأن امش ر كين قد حققوا هذا النوع من التوحيد» باطلّ لا شك فيه كما رأينا 
بالأدلة السابقةء فهم كانوا مشركين في توحيد الربوبية» ولذلك كانوا مشركين في توحيد 
الإلهيةء أي: العبادة على حد تعبيره؛ لأن هذين النوعَين راجعان إلى أمر واحدعلى ماهو 
التحقیق» وک| ستری. 

فيستحيل أن يكون واحدٌ موحد توحيد ربوبية ومشر كا في العبادة» وما هذا إلا 
وه تومه هؤلاء الوخابیون ثم صتقوابه» فكل من عبد أحداً فان لا ريب يعتقد فيه 
معنى الربوبية والتدبير. 

وأما ش ركهم بالله في العبادة فهو فرعٌ عن شركهم في أصل الألوهيةء ولم پعبد 
المشركون الأصنام بلا سبب. 

وسترى أن الإمام الطحاري ينص بعد قليل عل أن اله تعال كان ربا قبل آن 
يخلق الخلق» فالربوبية وصف تطلق على الله تعالى» ليست مشتقّة من فعل يفعلّه عاد 
كاك ا ا ا سد ةرا من اغراف ات ابتاك ر ل هة 
AEA N as N E aE‏ 
وكذلك لا يستفيد كوته إلماً من اعتراف المخلوقات بأنه الإله» بل هو الإله الواحد ولو 


1۱۹ 
کفر به جمیع الخلق وأنکروه. ولا نظن أن أحداً ینکر أن الله تعالى يقال عليه أنه إله» حتى 
قبل أن يخلق الخلق» وقبل أن يقوم الخلق بعبادته» وقبل أن يعتقدوا ألوهيته» لأنه لو قال 
أحد ذلك» للزم أن الله تعالى يتوقف في كونه موصوفاً بالألوهية على تحقق وقوع العبادة 
بالفعل من بعض خلقه» وهو باطل» وهو إله رب قبل الخلقء وإن اختلفت طرق العلهاء 
في توجيه ذلك لغة. 
معنى كلمة (الإله): 


كل هذا الكلام يقد منه تعميق معنى عبادة الله على بصيرة في النفس» ولنهرب 
من الخطاً الذي يتعلق به بعض الناس» فإنهم يقولون: يمكن أن يكون الإنسان ححَقَقاً 
لتوحيد الرُبوبيّة ولا يكو حقَقالتو حيد الألوهيةء هذا كله مبنيّ على زعمهم بأن توحيد 
الربوبية ليس أكثر من الأعتراف بآن الله خالق هذا الكون من الأصل» ولا يشتمل دق 
زعمهم-الاعتراف بالربوبية على الاعتراف بأن الله مدر تدبيراً حقيقياً. 

سنورد بعض الآيات التي ها علاقة ببعض المعاني التي نحن بصدد بيانها: وهي 


ع 


قصة إبراهيم عليه السلام في سورة الأنعام: ¥ قل ار یکم إن آتنکہ عذانب وة أو 


ا 


جهرة هَل مهّلك الد لموم اموت € [الأنعام [éV:‏ 


TT Oy 
وگدرت ری بھی مکوت السود توالا ضِ وليكون من ألْمُوقَيِينَ كما‎ 
-۷١ ج او آل دا کوگیا ال هنار ما ار حب الیک 4 [الأنعام:‎ 
روع من سيدنا إبراهيم عليه السلام في كيفية الاستدلال من أجل مناقشة‎ «Y1 
قومه: هل الآصنام تصلح لكي تكون آمة آم لا 5 نشا ا لحلاف آتیم شر کون‎ 
مع الله آهة غيرَهفي حصائص الألوهية.‎ 


قال ا 
في بيان 


Ta 
يقول هؤلاء: هذا الذي تزعمون أنه رب ومدبّر يأفل! والأفول: هو الاحتجاب‎ 
والتغيّر» فالك و كب في حر كته يحتجب عن غيره» والاحتجابٌ عبارة عن شىء محدّث على‎ 


اک 


وی کے نے ۶ کک ا ب ر عا ب چ E‏ ر e‏ ا 
٭ فما ر٤‏ الْمَمر بازحا قال هدذ ار فما آفل قال لن لم دن رى لڪوت من 
اء ص یرہ سے ص a ry‏ ا وس ج کے رہ چ > e‏ ت 
لقو رالصَالن ٭ فما ءا اسمس بازع ة قال هنذا ری هنذا أڪبر فلما أفلت قال يوم اي 


N 
وكذلك القمرٌ والشمس! فدفُم سيدا إبراهيم عليه السلام على أن هذه التي يعبدونا لا‎ 
و ت ل ا‎ 

تصلح لان تكون آهة. 

ما معنى أن ما يعبده هؤلاء المشركون لا يصلح لأن يكون إها؟ 

يعني: أن للإله صفاتِ معيّنة لا يصح لنا عبادة ما لا يكون متصفاً بهاء معنى 
هذا الكلام: نهم لو آمنوا بأن هذه الكواكب والأصنام التي يعبدونا ليست صالحة 
لأن تكون آمة لا عبدوها؛ لذلك كانت أول طرق سيدنا إبراهيم في الاحتجاج على 
قومه هي بيان أن هذه الكواكب ليس فيها الصفات التي توهُلها لكي تكون آههة» آي: 
إن قوم سيدنا إبراهيم عليه السلام كانوا يعتقدون أن هذه الأشياء فيها الصفات التي 
تؤهُلها لكي تكون آهةء فإن أثبت هم حلاف ذلك» بطلت الشبهات التي يتمسكون بها 
في عبادتهم ها. 

إذن العلاقة بين قوم سينا إبراهيم وبين ما يعبدون ليست مرد دعاء» بل دعاءٌ 
مبني على اعتقادٍ بن ا مدعو قاد على التأثير والتصرف» وإلا فكيف يعبدونا؟ فكان غاية 


۱۲۱ 

ما ريده سيدنا إبراهيم عليه السلام هو إثبات أن هذه الكواكب ليست فيها الصفات 
ا لخاصة بالإله» فلا جوز عبادتها. 

aay »‏ ت کک کہ ا ص م ےم ARL‏ کار رہہ مره 

ثم قال: إن وَجَهْت وهی الى فط ر السكوت والارض حَنِيفا وما أا 


22 
م 


مت أَلْمشرکیت )» أي: لست من الذین یش رکون مع الله غير ٭ واه وم ال 


قد 
چ ییک ا .2 a ٣ e2‏ 2 پر کر س کے 
اجون فی الکو وقد هدن ولا أخاف ما تشرکوت پوےالا أن اء ری سينا ومع ری 


قل 


EES OA‏ €: هل بقي بعد ما قلته لکم کلام تتعلقون به في 
عبادة غر الله تعالى؟ 

وتأمل في قول النبي عليه السلام: للا آن اء ری 4 حيث سمَّى الله ربا وقد 
ذكر له اسمين» ففى أول الآية ساه «الله» وني آخرها سه «الرت)» فالرب هو الله والله 
هو الرب» ولا یکون إِهاً ما لا یکون ربَاًء وبالعکس» لا یکون ربا ما لایکون إِهاً. 


وقد ذكر الله تعالى قَصَةَ سيدنا إبراهيم عليه السلام مع قومه في غير هذه الآيات» 


e e2 4 ™ ۰ 4‏ م رو3 3 ن ے e E‏ 
فقال ف سوره الأنبياء: اوقد انتا ره رشده من قبل وگتابدے عللمین # ِد للابیه 


عد ا ص ت چ > ار رسو > 
وقویه۔ ما هلزو الما لای آنتر ھا عکفوں ٭ قالوا وہدتا ءاباءَتا ها عبر + 


کح kK‏ رکد ل ا 4 ا ر as‏ ئ ر A‏ 
کته نتم وءاباؤڪم في صلل مين # قالوا أجئتنا يا حي ام نت من اللعرين 3% قال د رد 


راکو والذرض آاری رشک آنا کک درک ہریت ٭ تائ کید 
ر و عدر چ که 
أصتلم بعدأنتو ومرن € [الأنبياء: ]٠۷-١١‏ للتماثيل هم عاكفون لا لغير التهاثيل. 


ت 


هم يعبدونہم» ولکن يزعمون نهم يعبدونہم لیقربوهم إلى الله زلفی» فالله بّن 
کذم قال سیدنا ابر اهیم : ابل رارت وا رض لی رم 4 [الأنبیاء: ]٥٦‏ 
و«بل» للإضراب» يعني: لیس ربکم هو هذه التاثیل» بل ربکم هو الله. 

وانظر كيف قال: إن رب السماوات -أي: الذي يدبُرها- هو الذي خلقهاء فلا 
يصح أن تنسبوا الربوبية لغير الله تعالى إلا إذا كان خالقا هها. 


۲۲ 


محل الخلاف بين إبراهيم عليه السلام وبين قومه هو تكثير الآهة» وهو نفسه تكثير 
الأرباب» الخلاف كان أصلأًني الربوبية؛ إذ لو كانوا معترفين بتوحيد الربوبية لجا عبدوا 
غير ما کانوایزعمون بانه رت هم. 
وتأملوا أيضاً قصة سينا موسى مع فرعون» لا قال له فرعون: # قال عون وما 


عا 


ر ر ہہ و ررر < ر کے رہ رد 2 ٍ ص کو د 
رب الیلمری ۴د قال رب ١‏ اټ والارض وما بنْتهمًَا إن نے موقزاں 2 قال لمن حولهۃ ألا 
2 و ر رہ کو ل 0 ےو ردم چ ہے ص دو ي 
یعون ٭ قال ریک ورب ءابا کم الا لین قال إن رسولکم لی ازمل اتک لمجوں #قال رب 


72ے 
ألمت 


ر صا 
لمشرق والمعریی وما بین همال ن کم عقا 4 [الشعراء: ۲۸-۲۲]. 


قال مون و مارب اَلَلَییت€: سؤال استنکاریٌ من فرعون؛ لأن فرعون کان 


سے مه 


بحفد وقول رع ههر شه رب العالمن فك عه اله تال ف ا ری 


کو ر 


۶ کد ی ا ھی سے ر ر < ر 2 2 ر ن 
أنه قال: # قال رب السملوتِ وا لاأرض وما بنتهما إن كت وَين #» وقال كما في سورة 


ع 


خش و غ ر لے ا ا 


القصص: وال فر وداه الملا مامت م من رو ری € [القصص:۳۸]. 


ف د اه رتواله. 


إذن لا يجوز أنيَقْرّق فيقال: إن مشر كي قريش محققون لتوحيد الربوبية» ولكنهم 
اختلفواني توحيد الألوهية» كا زعم ابن تيمية وغيرُه. 

قال الله تعالى حكاية عن فرعون: لين أعَعذت إلها عَبرى أححعكك من 
المسجوذي € [الشعراء: ۲۹]ء» وذلك بعد أن تحدّث عن نسبة الربوبية لنفسه» فقد كان 
فرعو ن إذن يعتقد أنه رت وإله وعو هله يععقد أن الإله نشد ااذ والأغاذ ماق 
الألوهية لو كان عاقلا فإن الإله الحقيقَيً إل لذاته لا لاتغاذ من يتَخذه. 


ی 


7 ر ا ا رج ر ر 
قال الله تعالى فى سورة الشعراء: # فألقی موس عصاه فإذا هى لقف ما يأفِكون ۴+ 
الَا ا و الوا امتا درب الا ين رب موس هرو € [الشعراء: »]٤4- ٤٥‏ إذن 


۲۳ 


هؤلاء السحرة م يكونوامؤمنين برب العا مينء فقد كانوا نافين لتوحيد الربوبية» بل كانوا 
نافين لربوبية الله تعالى آصاا؛ لنم إنما آمنوا بعد رؤيتهم هذا البرهان على صدق موسى 
عليه السلام» ثم ميّروا الإله ای راا ی لاالر تال 
وة انت يا عون قال فرعون: قال اشر لم SSE GENS‏ 
کک ال فرت ون لام ادیک و ارم من کف وا ایتک یی 4 حتی في 
الات دف عون أل يدمن ااه اه كان مد امد را ان 
یکون له سلطان على جميع الأشياء فرعون إذن يفهم معنى الربٌء وأنه جب أن يكون 
سلطانه متدَاً على جميع الأشياء حتى فِعْل القلوب» وربا كان يفهمُّه أكثر من بعض 
الحشوية الذين انتسبوا بمتاناً إلى السلف الصالح. 

زعم ابن باز وغيه أن توحيد الربوبية ليس كافياً ني النجاة» مع أن فرعون كان 
بدا ترد الو م عه لاه الجر لى ارا به را لجرا وقد ذلك 
الآيات والأحاديث عل ا الان اة ایر غل وجييا الذي ذكرناه منج من الإشراك. 

وقول ابن باز الف للآيات والآحاديث» ني الآية التاليةء قال الله تعالى 


آ ا ‌ EG‏ 24 


في سورة الأعراف: ولذ خد ویک ھن دح دادم من ھورھر ذرم واد شہدھ ع عل أنفسيم 
ك Kw‏ 2 أت وويم اة إ إا ڪتا عن هڏ اغفلنَ 4 ا 


۷۲ إِذنْ جرد الشهادة بان ال خاو ته قاف لاسا 
قال العادة القضاع : نارول ما غاط اه الا روا قال الست که و اک 
عي: (فاو : رولح بربحم» و 
ES 3 2 6 8‏ 2 
منهم بالإقرار بوحدانيته في الربوبية» وأول ماتّسأل الموتى في قبورها: من ربك؟ واكتفى 


منهم بالإقرار بآنه رہم»'. 


(۱) «فرقان القرآن) ص٩۸.‏ 


وهذا مأخوذ من الحديث الشريف الذي رواه الإمام مسلم عن البراء بن عازب: 
عن النبی کل قال: ‏ مسبت آم ای اموا بالمَوَلِ الات 4 قال: «نزلت في عذاب 
القبر» فيقال له: من ربك؟ فيقول: ربي الله ونبى محمد ليا فذلك قوله عز وجل: 


و د س کے 


بت آله لیت ٤‏ اموأ اقول اَلقَایتِ في ليوو لديا وف الخ رو )0 . 


ت 


یں و م 


ني رواية الترمذي: عن البراء: عن النبي ية ني قول الله: 3مّت آله الي 
ءامثوأ امول الات ني ألميو لدا وف آلكخ رة €» قال: «ني القبر إذا قيل له: من 
ربكڭ؟ وما دك؟ ومن نبيك؟). قال بو عیسی: هذا حدیث حسن صحیح. 

فا لملكان يسألان ا ميت في القبر: مَن رَبّك؟ فإذا قال الميت: ربي الله» كان هذا كافياً 
لنجاته. وم يرذ اَم يسألونه كذلك: من إهك؟ لأن السؤالّ عن الربوبية كاف في النجاة 
فمن قر بالربوبية لله فهو مقر له بالآلوهية. 

أولئك التابعون لابن تيمية ولابن عبد الوهاب يقولون: إن توحيد الربوبية هو 
الاعتراف فقط بأن الله سبحانه هو ا لخالق» وتو حيد الآلوهية معناه: هو أن تعبد اللهء أي: 
أن الال هى الرة هكد شر لرن إذن كلمة االرت ا تاها فال وفالاله ماما 
المعبود. 

ولكنٌ القرآن استعمل «الإله» لنفس المعاني التي تدل عليها كلمة «الرب»» قال 

و م ج کے ہے روھ 


: ه۵ 2 ء۶ ۰ ۰ ٤ re‏ 2 ج 2 ا : . . ص ١‏ 
سبحانه في سورة المؤمنون: * ما آذ اله من ول وما ڪات معة: منْ لو إذا آذه بك للم 


اق ی تر ر کے ہے ی ی KE‏ 2 2 2 ع ر 
يماخلق ولعلابعضهم عل بعض سحن اللو عمًَايص قورت ) [المؤمنون: ]٩۱‏ آي: لانفرد كل 
ll‏ و و 2> 


إله بتدبير خلوقاته» ذهب € أي: لاستقل» #وعلابعضهم عل بض )€ أي: لتنازعوا في 
ما يدبّرونه؛ لأن الإله يناسبه العلو ني الاقتدار والتدبير» وليس التشارٌك مع غيره. 


(۱) كتاب الحنة وصفةنعيمها وأهلهاء .)۷٤-۷۳(‏ 
)۲( کتاب التفسير» سورة إبراهیم» .)١١۲١(‏ 


\° 

فنرى أن اللوازم التي تترتب على صفة الربوبية تترتّب أيضاً على صفة الألوهية 
أيضاء وذلك؛ لام متلازمتان. 

فرتب على تعدد الآهة العلو والاختلاف والاستقلال في التدبير کک 
وكذلك قال الله تعالى في سورة الأنبياء: # وكات فما اا ا O‏ 
ربا عرش عما مود € [الأنبياء: ۲۲[ فرتب الله تعالى وقوعً الاختلاف yh‏ 
جرد وجود أكثر من إله» وهذا يعني أن الإلة هو المدبْر» وقد بيّنا-فيم| سبق-أن الربّ هو 
امبر أيضاًء فإذن يتحصل آن من اعتقد بوجود آهمة غير الله» فإنه يعتقد بوجود أرباب 
غير الله تعالی فيستحيل أن يكون موحداً توحيدَ ربوبية كا يزعم بعض الجهلة. 

ومن حص خصائص الإله: القدرة؛ لان هايم التدبير والتصرف. 

ومن تَدَبَرَ التصوص يعلم أن من کان إا جب أن یکو ن ربَاًء ومن کان رباب 
ان کون إھا ٤‏ وسل آن کون الری لسغاو ان بكرن الاك لسرا 

وقد فرق بعض الناس بينهماء ولا دليل لهم على هذاء وقد ق قسموا التو حيد إلى: 
توحيد الآلوهيةء والربوبية؛ وهذا خطاً. 


يقول ابن باز: «من أقسام التوحيد: توحيد العبادة» ويسمى توحيد الألوهية» 
وهي العبادة). 

قوله: «وهي العبادة» أي: (والألوهية هي العبادة) لأن الضمير يعود (هي) عائد 
على الألوهية) ولا يعود على (توحيد الألوهية)» كا هو ظاهر» لأنه عرف توحيد العبادة 
بآنه توحيد الألوهية» وعلل ذلك بأن الألوهية هي العبادة بحسب ما بيناه» وتعليله هذا 
خطأاً من حيث اللغة؛ لآن الألوهية دالة على صفة الله» والعبادة فعل للإنسان» فكيف 
تكون الألوهية هي العبادة؟ 


SoG E ثم قال:‎ 


# ووا أن جا A‏ س ۶< E‏ که رون هلدا سلح کداف 3 جما لکیل لھا و اَعَد 
ل عا چ فا بط ابن باز ين هذه الأب وغیرها ناکین کانوا رین بتوسيد 


راص ےر وغ ا ر کر و 


الربوبية ومشر كين بعوحيد الألوهية وجل استدلاله قوله تعالى: # أجعلالِمةإها 


وَدًا. 
بخان عل ا ل رالوت فعلاًفي أن الآية تثبت أم شر كوا في الألوهيةء 
ری هل يُفهم بالفعل من قوله: # أَجعلَالأمةإكَمًا TT‏ 


ا لجواب: بالطبع لاء لأن «آهة» جَمْعء ولا تطلق ال حمْحَ إلا إذا تساوى الأفرا في 
صفة الجمع: إله وإله وإله.. إذا قال هم الرسول عليه الصلاة والسلام: إن الإله واحد لا 
يرصَون بذلك لأنهم عدّدواالآهة. 

وتراهم في الآية الكريمة يستنكرون جعل الآهة التي يعبدونها ويلجؤون إليها إهاً 
واحدا آيقال في صاحب هذا اطال: إنه موحد توحيد ربوبية بعد أن عرفا وعرفوا آن 
الر ب مد؟ 

بماذا عرف ابن باز الألوهية؟ عرُفها بالعبادة» والمشر كون يريدون أن يعبدوا أكثر 
مورا ی بوا آت رمن واخ و اا ا ل نع ا 
توق ارو ل عل ای تلد ورال اپار کا کف چا 
أن ينسب لل5ية أمراً آخر منافياً | تَقرّره وينه بهذا الوضوح؟ 

ثم قال: «وهذا القسم يتضمن إخلاص العبادة لله وحده» والإيمان بأنه المستحق 
)۹ 


(۱) «تعليقات ابن باز على العقيدة الطحاوية» ص". 


۲۷ 

كلمة «المستحق للعبادة» نسأل ابن باز ومن يتبعه: يستحق العبادة بناءً على ماذا؟ 
الس س الواحد العبادة إذا الصف بصفات تجعله مستحقاً للعبادة وهي صفات 
الب والإله؟ إذاكان الكقار يعتقدون الألوهية في غبر الله» أليس معنى هذا: أنمم يعتقدون 
أنهم يستحقون العبادة وأن هم صفاتِ الإله؟ كيف بعد هذايقال: إنهم يوحدون توحيد 
الربوبية؟! 

فهذا هو ما قاله ابن بازء والحقيقة:آن ما ذکره من آیاتِ تدل على خلافِ ما یرید 
إثباته» فإن الله تعالى نسب إلى الكفار نهم يعتقدون بمجموعة من الآهةء لا بإله واحده 
فهم يجمعون الآهة و يكثرونهاء ولا يوحدونهاء ولا يتأتى منهم الجمع إلا بعد إيمانہم 
بالتماثل من جهة كونهم آلمةء لا في حقيقتهم المخصوصة» أي التاثل في أن كل واحد 
منها يقال عليه إله» ولذلك أطلقوا على كل واحدِ من هذه ا معبودات أنه إله» وهذا يعني 
أن له نفس خحصائص الإله الآخر التي تسرغ كونه إهاًء وهذاهو عين الكفر والشرك في 
الربوبية. 

وأما الآية الأخرى التي استشهد ا فهي أيضاً عليه لا له» فإن الله تعالى بحكم على 
ما يذعيه هؤلاء المشركون بالبطلان» والبطلان هنا يعني أنه غير موجود» أو أن الحكم 
الذي ينسبونه إليه باطل» أي: القول بآنه إله» وهذاالنفيٌ يستلزم أنهم كانوايشبتون أنه إلهه 
وقد مرٌ بیان معنی الإله. ولیس المرادٌ بطلان عبادتہم فقط بل إن بطلاا سببه بطلان 
إهية مايدعونه. 

ایا چی ماب و ھر کرس دای ومر ج عل لاف 
وأن الأدلة الظاهرة قد قامت على بطلان تفريقهم بين الأمرين» وأن قوهم بن المشر كين 
کانوا مو دين توحيدَ ربوبية إن هو قولٌ باطل» لا ساس له ني الدين. 


۲۸ 
فکلامه إذن يدل على أنه م يحقق ما قال ولم یتقن الاستدلال على ادعائه» بل کان 
خالفاً لظاهر الآيات» وقد دفعَةٌ إلى هذا ميلّه الشديد إلى تُصرة ما قاله ابن تيميةء ولو 2 

نکن مواقا مدار ن الا اتا 


فائدة أخرى فى تو حيد الأساء والصفات: 


آما النوع الثالث من آنواع التوحيد الذي يقول به طائفة الوهابية فهو ما يسمى 
عندهم بتو حيد الأسماء والصفات» وهو عندهم كا وضحه ابن باز أيضاً بقوله: «الإيمان 
بكل ما ورد في كتاب الله العزيز وني السنة الصحيحة عن رسول الله ية من أساء الله 
وصفاته» وإثباتما لله سبحانه على الوجه الذي يلق به من غير تحريفٍ ولا تعطيل» و 
غیر تکییف ولا تمثیل..٠‏ إلخ. 

وحاصل هذا النوع من التوحيد عندّهم: هو إثبات بعض الصفات والأساء 
الوارد إضافتها إلى الله تعالى بنفس معانيها اللخوية الحقيقية في العرف العام الشائع إلى الله 
تعالى» وهذا هو عين التشبيه والتمثيل. وهم وإن كانوا يفرُون منه في اللفظ» فهم قائلون 
به معنىً» وسوف نبرهن على صحة قولنا هذا ني أثناء شر جنا وتعليقنا على كلام الإمام 
الطحاوي ر حه الله تعال. 
نكمل الآن شرح كلام الإمام الطحاوي: (نقول في تو حید الله معتقدین بتوفيق 
الله: إن الله واحدٌ لا شريك له). 

قال العلامة البابرتي: «إنما ابتدأ بالتو حيد؛ لأن أولّ خطاب يتو جه على ا مكلف هو 
ا لخطاب بإثباته» وإليه بعشت الأنبياء» وبه أنزلت الكتب الساويةء قال الله تعالى: #وعًا 
آرسآکا من للت من سول الا یی إلے انه رللا عدون € [الأبياء:٠۲].‏ 


۱۲۹ 

و قال: «معتقدين» - وهو حال عن الضمير في «نقول» - تحقیقاً للإی‌ان؛ لن 
جرد الإقرار باللسان بدون الاعتقاد بالحتان لا بكون إيماناء بل يكون ذلك نفاقاء على 
ما أخبر الله تعالى عن حال المنافقين بقوله: #قالوا ءامنا بأفراههر ولرد ومن فلوبهمَ 4 
[المائدة:١ ٤‏ ]. 

وإنا قال: «بتوفيق الله إشارة إلى قول آهل السنة والجاعة: إن الوصول إلى 
التوحيد بهداية الله على ما قال تعالى: دى أله نوري من ياء 4 لا بصنع -أي: بخلق - 
العباد كا زعمت المعتزلة». 

كلمة إن يؤتى بها للتوكيد, ويُلجأًإلى التو كيد إذا كان هناك من ينكرٌ» أو للحاجة 
إلى التأكيدء فإن لم يكن هناك من نكر فلا داعي للتأكيد. وعبّر هنا بقوله: «إن الله واحد»» 
خلافاً من ينكر وحدانية الله» وبناءٌ على ن الله واحد» فهذا یستلزم آنه لا شري له. 

ولذلك قال ا الإخلاص: فز هو ال اد ٭# ا الد 

CS 

لأن بعض الناس من المنكرين والمشر كين يقولون: إن الله تعالى مركب وإِن غيرّه 
من الموجودات غير حتاج إليه من بعض الجهات» وبعضهم ينسب إلى الله تعالى الولدّ 
وبعضهم يدعي أن ابن الله الذي يدّعيه إل مثل الله تعالى عن قوله» وبعض الجهلة يزعم 
أنه يو جد هناك مثيل لله تعالى في صفاته» أو ذاته» أو أفعاله» فجاءت السورة مُنكرةً لذلك 
كله» وآمرة اومن بالإنكار لذلك لحصل له التمي ر عم يقولبذلك: 

قال ابن حجر في «فتح الباري): «فائدة: قال إمام الحرمين: أجمع العلماء على 
وجوب معرفة الله تعالى» واختلفوا في ول واجب» فقيل: المعرفة» وقيل: النظر» وقال 


(1) «شرح العقيدة الطحاوية» للعلامة آكمل الدين البابرتي» ص۲۸. 


۳۰ 
المقترح: لا اختلاف في أن أول واجب خطاباً ومقصوداً العرفةء وأول واجب اشتغالاً 
وأداءً القصدٌ إلى النظرء وني نقل الإجماع نظر كبير» ومنازعة طويلةء حتى نقل جماعة 
الإ ماع في نقيضه» واستدلوا بإطباق أهل العصر الأول على قّبول الإسلام من دخل فيه 
من غير تنقيب» والآثار ني ذلك كثيرة جداً. 
وأجاب الأولون عن ذلك بأن الكفار كانوا يذبُون عن دينهم» ويقاتلون عليه 
فرجوعهم عنه دليل على ظهور الحق هم. ومقتضى هذا: أن العرفة المذكورة يكتفى فيها 


بأدنی نظر» بخلاف ما قزْروه. ومع ذلك فقول الله تعالى: # وجه ليما 
فطرت آله لیفط رالاس علا € [الروم: ]۳١‏ وحديث: «كل مولوديولد على الفطرة)» 
ظاهران في دفع هذه المسألة من أصلها. 

وسيآتي مزيد بيان هذا ني كتاب التو حيد إن شاء الله تعالى» وقد نقل القدوة أبو حمد 
بن أبي جمرة: عن آبي الوليد الباجي: عن أبي جعفر السمناني-وهو من كبار الأشاعرة-أنه 
سمعه يقول: إن هذه المسألة من مسائل المعتزلة بقيت في المذهب» والله المستعان». اه . 

وأما كلام الإمام المقترح شارح الإرشاد بأن ني نقل الإجماع نظراء فالإمام ا لجويني 
ما نقل الإجحماع إلا على وجوب معرفة الله تعالى» ولم جد تفاصيل هذه المعرفة: هل 
هي بدليل تفصيلي» آو بإجمالي كا هو معتمد أهل السنة؟ وعلى كل الأحوال؛ لا يجوز 
الاعتراض على نحو هذا الإجماع» فلا اعتراض صحيحاً على ما قاله الإمام الجويني. وأما 
ما ادعاه من نقل الإجماع على نقيضه» فنقيض النظر التقليد» فمن قال أحد بأن المسلمين 
أجمعوا على وجوب التقليد في الإيمان بالله تعالى فقد أبعد النجعة» وما نقله من قبول 


و ّ 
إسلام الناس من غير تنقيب» فغاية ما يفيده قبول الإإسلام من غير توقف على الفحص 


)( «فتح الباري»» للحافظ ابن حجر العسقلاني :١(‏ *(. 


1۳۱ 

عن علمهم بالأدلة التفصيليةء ولكنه لا فيد عدم وجوب معرفة الدليلء ولو لاحقاً 
آي: أن ول ما نکم بدخول به امرء في الدین یکون بمايدلٌ على معرفته» وهو الشهادتانء 
ا ف و ل غ ا عا یت 
عليه -معرفة الدلیل؟ ثم من يستطيع آن يقول: إنهم آمنوا-آي: جميعهم-بلا دليل» وهل 
نستطيع تجاهل كثير من طرق الاستدلال التي صدرت عن أفواههم حتى من الكفار؟ 
وذلك عن طريق النظر في إعجاز القرآن على الآقل! فهذا نوع من الاستدلالات التي 
يقبلهاالعلاء. 

وهو ما أقرّ به الإمام المحقق المقترح وعبر عنه بقوله: «إن ا معرفة المذكورة يكتفى 
فيها بأدنى نظر»» فهذا معناه: لزوم المعرفة الإجماليةء وهو موافق لما قرره سائر أهل السنة 
من الشاعرة» وعدم وجود معرفة التفاصيل إلا عند الحاجة على المكلف. 

وأما قوله: «خلافاً لِم قرّروه)» فهم لر يقرروا خلاف ما ذكره! والآية والحديث 
المشار إليه| لا يفيدان دفعَ المسألة من أصلهاء كا ادعاه» وقد بينا ذلك في مبحث الفطرة. 

وأمّا كون هذه المسألة ما بقي في ا لمذهب من المعتزلة» فغاية ما يفيده أنه قد حصل 
الاتفاق بين الأشاعرة وأهل السنة على وجوب المعرفة ولو إجالاً وما يضير القوم إن 
وافقوا غيرّهم على الحق؟ والقول بوجوب النظر أو القصد إلى النظرء وأنه ول واجب 
أو غير ذلك ليس غا يختص به الاعتزال» ولا بخالف به معلوما من الدين بالضرورة 
خصوصاً إذا لاحظنا ما فصله الإمام المقترح» فبه تنحل العقد والإشكالات التي 
يتك ا كافون 

قال البابرتي ما حاصله:«قيل: إن الواحد والأحد مترادفان» وقيل: كل واحدمنه| 
يفيد ما لا يفيده الآخر» فإن الواحد يستعمل لإفادة الصفات» والأحد يرجع إلى الذات» 


TT 
يقال: فلان واحد في ذاته» يعنون بذلك: تفرده بصفات كاليةٍ لا يشاركه فيها أحد» وهذا‎ 
قيل: إن الله أحد في ذاته» وواحد في صفاته.‎ 

قال الأزهري: الواحدفي صفة الله تعالى له معنيان: 

أحدهما: آنه واحد لا نظر له» ولیس کمثله شيء. والعرب تقول: فلان واحد 
قومه» إذا م یکن له نظیر. 

والمعنی الثاني: آنه له واحده ورب واحد» لیس له ني آلوهیته وربوبیته شريك». 


اچ 


قال الأزهري في تهذيب اللغة تحت مادة (وحد): «والواحد بني على انقطاع 
النظير وعرَّز المثلء والوحيد بني على الوَحْدَة والانفراد عن الأصحاب» من طريق 
بينونته عنهم» وقوهم لست في هذا الأمر بأوحد؛ أي: لست عادم لي فيه مثلا وعدلا. 
وتقول بقیت وحیدا فریداً حریداًء بمعنی واحد» ولا یقال: بقیت أوحَدَ» وأنت تريد 
فردا» ثم قال: «وأما اسم الله جل ثناؤه أحد فإنه لاإيوصف شيء بالأحدية غيره» لا يقال 
ا 
التي استأثر بها »فلايشر که فيها شيء. 

EE EO ONE 
4 المعلوم قبل نزول القرآن المعنى الذي سألتم تبيين نسبه هو الله» وقوله تعالى لد‎ 
مرفوع على معنی: هو الله هو أحد .وروي في التفسير ن الشركين قالوالانبي #لاوانشبَ‎ 
لنا ربك فأنزل الله عز وجل لفل هو ابه کد ٭ آله المد € قلت: ولیس معناه‎ 


ٍ 


ا ا وکن ما ايعو ا اا ال د و ا 


(۱) شرح العقيدة الطحاوية» للعلامة أكمل الدين البابرتي عند شر حه هذه العبارة. 


۳ 
تکون للمخلوقین» والله تعالی صفته: آنه لم يلد ولداً نسب إليه» وم يولد فينتسب إلى 
ولد» ولم یکن له مثل ولا یکون فیشبه به» تعالی الله عن افتراء امفترین» وتقدٌس عن إلحاد 
المشركين» وسبحانه عما يقول الظالمون والجاحدون علو كييراً. قلت: والواحد في 
صفة الله تعالی معناه آنه لاثاني له» ووز ان ينعت الشیء بانه واحد فأما أحّد فلا ينعت 
به غير الله تعالى؛ لخلوص هذا الاسم الشريف له جل ثناؤه'». اه. 

وأكمل العلامة البابرتي قائلا: وعتّر بعض أصحابنا عن التوحيد فقال: هو نف 
الشريك والقسيم والشبيهء فالله واحد في أفعاله لا يشاركه أحد في إيجاد المصنوعات» 
وواحد في ذاته لا قسيم له ولا ترکیبَ فیه» وواحد في صفاته لا یشبه الخلق فیها. 

وقبل إقامة البرهان على التوحيد» لا بد من ذكر إثباته ووجوب معرفته» وكيفيه 


الوصول إلى ذلك» فنقول: 
اختلف الناس فى وجوب معرفة الله: 

فذهبت الحشوية الذين يتعلقون بالظواهر إلى أن معرفة الله تعالى غير واجبة» بل 
الواجب الاعتقاد الصحيح المستفاد بالظواهر» وأنكروا على المستدلين بالدلائل العقلية. 


وقال آهل التعليم من الإسماعيلية: لا مجحصل إلا بتعليم الإمام المعصوم فهم 
S28 3 » *»‏ # ۰ 
يُوجبون نصب الإمام» ومحيلون خاو الزمان عن وجود إمام معصوم مهدي الخلق إلى 
معرفة الله. 
وذهب جهو المسلمين إلى أن معرفة الله واجبةء لكن اختلفوافي طريقها. 


فذهب الصوفية وأصحاب الطريقة إلى أن معرفة الله تعالى إنما هو الرياضة وتصفية 


(۱) تہذیب اللغة لأبي منصور الأزهریٌ (۲۸۲ - ۳۷١‏ ه) دار المعرفة .)١۸٤۷- ۳۸٤٤ :٤(‏ 


۳٤ 
الباطن؛ ليستعد للواردات والشواهد والمعرفة التي يعجز العقل عن تعبيرهاء فعمدتهم‎ 
على الذوق في إدراك المعارف.‎ 

وقالت طائفة: لا تعصل المعرفة إلا بالإلمام. 

وقال جمهور المتكلمين: إن طريق معرفة الله إن هو بالنظر والاستدلال؛ إذ العلم 
بوجوده لیس بضروري فلا بد له من دليل» والدليل النقلي من الكتاب والسنة فرع على 
وة ورت ابره فا يكن الاسدلال ية ن الأصرل شعن الأسعدلال بالدلائل 
العقلية التي ورد النقل أيضاً بتصحيجها. فالطريق إلى إثباته تعالى: إما إمكان العالم» أو 
حدوثه» وإما مجموعههاء وكل ذلك: إما في الجواهرء أو في الأعراض. 


فالإشارة إلى الاستدلال بإمكان الذوات في قوله تعالى: أله المّى آم 


ا اغد 1۸ لان ا لمكن مقر فی ذاه إل من برجده وال واج غ عن 
غيره في وجوده. 


والإشارة إلى الاستدلال با لحدوث في قوله ني قصة إبراهيم عليه السلام: للك 
حب فلي )€ [الأنعام: .]۷١‏ 

وهذه الطريقة أقرب الطرق إلى أفهام الخلق. وذلك حصور في أمرين: دلائل 
الأنفس» ودلائل الآفاق المشار إليه| في قوله تعالى: 3 ستريه اياف الفاق َف 
أن نقسم م حى ين لهم آنه لی € [فصلت: .]٥۳‏ 

أما دلائل الأنفس» فهي: أن كل أحد يعلم - بالضرورة- أنه م يكن موجودا ثم 
وجد» وكل ما وجد بعد العدم لا بذ له من مُوجد» وذلك الموجد ليس هو نفسّه» ولا 
الأبوانء ولا سائر الخلق» لأن عجزهم عن مثل هذا التركيب معلومٌ بالضرورة» فلا بد 
من صانع قديم خالف هذه الموجودات. 


\o 

وأما دلائ الآفاق: فلأن العالّم يتغيّ وبدرك التغيّر بالمشاهدة من اختلاف 
الفصول» والليل والنهار» والطلوع والأفول» والرعدوالبرق والسحاب... وغير ذلك 
وکل متغبّر حادث فلا بد من مث قدیم؛ إذ لو کان حادثاً لاحتاج إلى رث آخر 
فیدور» أو يتسلسل» وهماغالان. 

وهذاالاستدلال هو طريقة الأنبياء عليهم السلام والمتقدمين من العلماء والعقلاء 
وذلك لأن آدم عليه السام إن أظهر الله حجّته على فضله بأن أظهر علمة على الملائكةق 
وذلك خض الاستدلال. 

وقال الله تعای إخباراً عن نوح: ٭ قال قوھ اربع إن کت عل بتو صن ری وای 
ََةمنْعند و فعییت لیک أنلره EES‏ )کرهونَ € [هود:۲۸]» وأخبر عن قومه 
بقوله: # اويش قد دتتا ردنا 4 [هود: ۳۲]» ومعلوم أن تلك المجادلة 
ماكانت في الفروع» بل في التوحيد والنبوة ونصرة احق بالدلائل القطعية. 
ولإبراهیم عليه السلام مقامات: 


أوما: ثح نفسه» وهر قوله: لما جن عله الیل را وکا قال هلار فما أف 
4 چ م ع 2 ر 
قال لا اجب الآفلي €[الأنعام:١۷]»‏ وهذه هى طريقة المتكلمين في الاستدلالبتغرها 


سر اص و ی ا ر ی س 
2 ».° .۰ 


على حدوثهاء ثم إن الله تعلى همده على ذلك فقال: ولك حجا ءاتیتھا رهيم عل 


قوموء € [الأنعام: ۸۳]. 
وثانيها: حاله ص اة وهوقوله: اتلم دما لامع ولا بر ولا ينی عنك 


ےو > و 


مله اله عر € 1اا 16۸ 


۱۳٣٢ 


ےم سر ت 


ورابعها: حاله مع ملك زمانه نمرود» وهو قوله: لر زی یخی ویمیت € 
[البقرة: ۸١۲]ء‏ فاستدل على الربوبية بفعل يعجز عنه غبره من الإحياء والإماتةء وإتيان 
الشمس من الشرق. ۰ 

وموسى عليه السلام عل ني أكثر الأمر على دلائل إبراهيم» وذلك لأن الله تعالى 
حکی فی سورة طه قال فمن ر کار تی ٭ قال را ازز عط کل شع اده دى 
[طه: »]٥۰-٤۹‏ وهذا بعينه هو الدليل الذي ذكره إبراهيم عليه السلام في قوله: الى 
خلقن فهو من € [الشعراء: ۷۸]» وقال في سورة الشعراء: ٹک ورت ءابا بک ادر 4 
[الشعراء: ٠۲]ء‏ وهذا هو الذي قال إبراهيم: ری لی یی ویْمیت € [البقرة:۲۰۸۰]» 
فلا لم يتف فرعون وطالبه بشيء آخر قال موسى: #رب اشرق وألْمعْربي € [الشعراء: 
٨۸‏ وهذا هو الذي قال إبراهيم: لبت لیاق ہلسم می اَلْمَقْرِقِ ا 


< 


معرب € [البقرة: .]۲٠۸‏ 

وأما نبينا اة فاشتغاله بالدلائل على التوحيد والنبوة والمعاد أكثْرٌ وأظهرٌ من أن 
يحتاج إلى ذكر» فإن القرآن علوءٌ منه. 

وقد قال تعالى: # أَذع ك سيل ريك ياليكمة وأَلْموعِظة دولر 
بألّتى هى أَحَسَنُ 4 [النحل: ١٠٠]ء‏ ولا شك أن المراد بقوله: #لباليكمة € أي: البرهان 
والحجة» فكانت الدعوة بالحجة والبرهان مأموراً بهاء وقوله: #وْكَولهم بألّى هى 
NT E‏ المجادلة في الفروع؛ لآنهم ينكرون أصل الشريعة» فتعيّن أن 
المراد: المجادلة في التوحيد والنبوة. 

8 ا‎ o A NL N I 

وقال تعالی: # ومن الاس من عد لن الله بير عار € [الحج: 1۸ يفهم منه أن ا لجدال 
بالعلم ليس بمذموم» بل هو مدوح. 


۳۷ 


والله تعالی أَمَرَنا بالنظر والتدبر والتفکرء فقال: # قل أنظروا مادا فی آلْسَموّت 
رض € [یونس: ١‏ ی 
والذَرّضِ وَاَخْيِفِ الیل وهار یلول الَ لَب € [آل عمران: ۲۱۹۰ ّنف ذلك 


رة ذولي الابصر 4 [النور: »]٤٤‏ وذم م الإعراض عن الآيات فقال: ڇر ڪان ين 5٤‏ 
ف لسوت وَالارض مروت علہا وشم عنها مرون ) [یوسف: »]٠١۰١‏ وقال: هم 


وو ت a‏ 


فوب لا يمَقَهونَ ا 4 4۹ وذمٌ الله تعالى التقليد فقال حكاية عن الكفار: 


إا ومد ااا أمَةَ ونا عل ءاترهم دوت 4 وقال: بل ني ما ودا َد 
ءاباءَتاً € [لقمان: و ع ری اا رورو اد 
والمقصود من هذا: رفع إنكار الحشوية على من يشتغل بأصول الدين» مع أن 
أصول الدين ليس إلا التمسك ذه الدلائلء» ودفع الشبهات عنهاء وهي حرفة الأنبياء 
الف وا ا 


على ن شرف العلم بشرف المعلوم» ولا كان ذات الله تعالى وصفاته شرف 
المعلومات كان العلم المتعلق به سبحانه-وهو علم أصول الدين-أشرف العلوم» ولأن 
العلم: إما دينيّء أو غيره والديني أشرف من غيره. 

والديني إما أصول الدين» أو ما عداه» وما عداه يتوقف عليه؛ لأن المفشّر إنما 
يبحث عن معاني كلام الله» وذلك فرع على وجود الصانع المختار ا تكلم الذي لا يعرف 
إلا في أصول الدينء والمحدث إنما ييحث عن كلام الرسول» وذلك فرع على التوحيد 
دالو فد عل أن هذه الحلوم مق أ إل أصرل الدين» وه رغ غا قيكر ن آش رف 
E SS‏ اللختصر. 


۴۸ 
روي أن بعض الزنادقة أنكر الصانع عند جعفر الصادق» فقال له: هل ركبت 
البحر ورأيت أهوالّه؟ قال: نعم! ركبت البحر وهاجت رياح هائلة» فكسرت السفينة 
وغرّقت الملاحين» فتعلقث ببعض الألواح» ثم ذهب على ذلك اللوح» فإذا نا مدفوعٌ 
بتلاطم الآمواج» حتى وصلت الساحل» فقال: جعفر: قد كنت ترجو السلامة؟ قال: 
نعم. فقال: من كنت ترجوها؟ فسكت الرجل» فقال جعفر: إن الصانع هو الذي كنت 

ترجوه ني ذلك الوقت» وهو الذي أنجاك من الغرق! فأسلَمَ على يده. 

زوف ن ا کان ما فاط غل الاو وكاتوا بطلو نالر ف الت 
فهجموا عليه وهو قاع في المسجد بسيوف مسلولةء فهمّوا بقتله فقال هم: أجيبوني عن 
مسألةء ثم افعلوا ما شتتم. فقالوا: هات» فقال: تقولون في رجل يقول لكم: إني رأيث 
سفينة مشحونة في َة البحر قد احتوتها أمواجّ متلاطمةء ورياح ختلفة» وهي مع هذا 
تجري مستوية ليس ها ماح جرماء هل يجوز ذلك في العقل؟ قالوا: لاء هذا شيء لا 
يقبله العقل. فقال أبو حنيفة: سبحان الله إذا م زفي العقل سفينة تجري مستوية من غير 
ملاح! فكيف يجوز قيام هذا العام العلوي والسفلنَ مع اختلاف أحوالِه من غير صانع؟! 
فبگوا جمیعاً وتابوا وأسلًموا عل یده. 

وسأل بعص الحكماء الشافعيًّ: ما الدليل على وجود الصانع؟ فقال: ورقة 
الفرصاد» طعمها وريجحها ولونها واحدٌ عندكم» فقالوا: نعم. قال: فيأكلها دودة القرّ 
فيخرج منها الإبريسم» والنحل فيخرج منها العسلء والشاة فيخرج منها البعرء والظبي 
فيعقد في نوافجها المسك» فمن ذا الذي جعَلّها كذلك مع أن الطبعَ واحد؟ فاستحسَنوا 
منه ذلك الكلام» وآمنوا على يده. 

وقك أدبن حل فة ية ملسا رجا فها طا ها اة الذاة 


وباطتُّها كالذهب الإبريزء ثم انشقت الحدران وخرج من القلعة حيوانٌ سميع بصيرء فلا 


۱۳۹ 
بد من الصانع! عنى بالقلعة: البيضة» وبالحيوان: الفرخ. 
وسال هارون انر شيد مالا عن ذلك؟ فاسعدل بالف الأضرات رده 
النغات» وتفاوت اللغات. 
وسئل آبو نواس عنه فقال: 
تمل في نباتِ الأرض وانظّر ‏ إلى آثارماصَع اليك 
غل ت ال ادات بان اهل ايك 
وسل أعرابي عن الدليل؟ فقال: البعرة تدل على البعير» والروث يدل على الحمي 
وآثار الأقدام على المسيرء فس|ء ذات أبراج» وأرض ذات فجاج» وبحار ذات آمواج» ما 
تدل على العليم القدير؟ 
قيل لطبيب: بم عرفت ربك؟ فقال: بهليلج قف أطلق» ولعابه بلبن أمسك. 
r 0‏ ن 2 م ا چ وف 83 ا ص 5 
وقال اخر: عرفته بنحلة باح طرفيها تعسل وبالاخر تلسّع. والعسل مقلوب 
ا 
الشركة معناها: خالطة الشريكين» وأصلها: أن يكون هناك اثنان-فأكثرَ -ه| 


3 ٤ i o mE 
هذين الاثنين في منشأ الحقَيّةء أي: في منشا التصرف.‎ 


(1) «شرح العقيدة الطحاوية»» للعلامة أكمل الدين البابرقي. 

(۲) ومثلها الشرّك, قال الزبيدي في شرح القاموس مادة[شرك]: «والمعروف أن كلا منه| بفتح فكسر 
وبكسر أو فتح فسكون» ثلاث لغات حكاها غير واحد من أعلام اللغة كإسماعيل بن هبة الله على 
آلفاظ المهذب» وابن سيده في المحكم» وابن القطاع وشراح الفصيح وغيرهم». 


4 

فاشتراك اثنين في البيع والشراء لازم عن كون| مالين ملكأ تامَاً لحق التصرف» 
وعبادة واحلِ لاثنينِ لازم عن اعتقاده اشتراكه] في الصفات التي تو جب عليه عبادت). 

والشّرْك يمكن أن يكون في الذات» آوفي الصفات, أو الأفعال: 

فلا عبدت العربٌ الأصنام» وسكوها آمة» كانوا قد أشركوا مع الله تعالى آهة 
أخرى» وعلمنا أنهم كانوايعتقدون في هذه الأصنام مشا تها له تعالى في الغرض الذي 
من آجله عبدوهاله» وهو تدبيرٌ أمورهم تضرم 

واعتقادهم باشتراك الأصنام مع الله تعالى ني هذه الناحية» مناقض لكون الله تعالى 
واحداًء ومناقض لقوهم بأن الله تعالى هو الخالق؛ لأن الخالق هو الذي ينبغي أن يكون 
المدبّر» وهم أثبتوا التدبير لغير الله الخالق. 

والشركة في الصفات» منها تشبيه الله تعالى بغبره في الصفات» كمن يقول: إن الله 
تعالى جسم أو في جهة» أو أن له حدَاً أو أن يقول: إن عِلم فلانِ كعلم الله تعالى» أو أن 
قدرته كقدرة الله تعالى ولو في أصل فعلها. 

ومثل هذا ما زعمته المجسمة بأن الله تعالى جالسش على العرش» ويعبّرون عن هذا 
تايلا عل الناس الخافلين بأنه تعال متمكن عل عرشه» أو أنه مستقر عليه أو أنه عاس له. 

ويتفرع على التسوية والشرك في الصفات الشرك في الأفعال» کا لا بخفی» كم 
يقول: إن قدرتنا خالقة من العدم. 

ومعلوم آن الحم على الواحد بالکفر إن یکون بدليل شرعيّ خاص» أو عام. 

ولایصح أن یکون مبنیاً على جرد استدلال عقللّ عض» ولا یترتب الحکم بالتکفیر 
على كل خطا مه| كان» بل إن هناك تفصيلاً ني كتاب الفقهاء لا بذ من معرفته. 


14۱ 

ويترتب على التسوية والشرك في الذات الشرك في الصفات والأفعال؛ فأعظم 
أنواع الشرك الشرك في الذات» ويترتب على الشرك في الصفات الشرك في الأفعال. 

والواحد إا یکون شریکا لمن یکوت له مضارعا ومساويا فى أصل ما ضا 
مشترکان فیه من حیث حقیقتهم|ء وأما مَّن لا شبیه له» فیازم أن لا یکون له شریك قطعا؛ 
لأن الشراكة تستلزم انقسام ا ملك وعدم التمكن من التصرف فيه إلا بإذن الآآخر» وهذا 
باطل لا جوز ق ی الله تعال؛ لا ثبت من كوه هو الك لا ملك سواه 

ولاثبت من عدم إمكان وجود مالك غيره؛ لأن امالك جب أن يكون مستقاني 
ملک وا ق اک غي كت سهان وجرد ولاس ادلاه 
شا شأنه» فکیف یکون له شريك؟ 

وبناءَ على ذلك» نقول: لو اعتقد واحد وجود شريك لله تعال؛ بناءً على ذلك 
العنى» ألا يستلزم ذلك ادعاءَ وجود غير الله مستحقا لصفات الألوهية؟ وهو ما كان 
عليه ال مشر كون. 

قال الخنيمي: «والوحدانية صفة سلبية ثقال على ثلاثة أنواع: 

الآول: الوحدة في الذات» والمراد بها: انتفاء الكثرة عن ذاته تعالى» بمعنى عدم 
قبو ها الانقسام. 

والثاني: الوحدة في الصفات» والمراد ا: انتفاء النظير له تعالى في كل صفة من 
صفاته» ف فيمتنع أنيكون له تعالى علوم وقدرات متكثرة بحسب المعلومات والمقدورات» 
بل علمُه واحد ومعلوماته كثبرة» وقدرته واحدة» ومقدوراته كثبرة» وعلی هذا جمیع 
صفاته. 


والثالث: الوحدة في الأفعالء والمراد بها: انفراده تعالى باختراع جميع الكائنات 


4۲ 
عموماء وامتناعٌ إسناد التأثبر لغيره تعالى في شيء من الممكنات أصا. 

ما دام الإمام الطحاوي قد قال: «إن الله واحد» يعني ويستلزم أنه «لاشريك له)» 
وإلا لصار لكل واحلِ حق التصرف في الكون. 

وآما الدليل على التوحيد» فقال البابرتي: «صانع العام واحد؛ إذلو كان له صانعان 
ثبت بينها عانم» وذلك دليل حدوثه)ء أو حدوث أحدهما؛ لأن أحدهما لو أراد أن يخلق 
في شخص حياةٌ والآخر موتاً: فإن حصل مرادماء فهو حال؛ لاجتماع الضدين في حل 
واحد» أو م صل مرادهما فهو دليل عجزهماء أو حصل مراد أحدهما دون الآخر» فهو 
دليل عجز من لم تنمذ إرادته» والعاجرٌ لا يصلح إهاًء وهذا يسمى دليل التمانع المأخوذ 


سط 


» ا ا و کے ۶ 

من قوله تعالى # لكان في ما ءا م ة إلا اله لفسدةا [الأنبياء: ۲۲])". 

وهذا هو الدليل المسمى ب«دليل التمانع» المغيد لوحدانية الله تعالى في صفاته» وفي 
ذاته» وني أحکامه. 

كلمة «الله» تدل على الواجب الوجود المنفرد بالكمالء المحتاج إليه كل ما عدا 
المستغنى عن كل ما سواه» وهى لا تطلق إلا على الله الواحد. 

وقولنا: «الله لا شريك له» تدل حقیقتها على نفی کل ما سوی الله تعالى من الاهة 
المذّعاةء والأرباب المغتراةء ولا نحتاج بناء على المعنى المذكور لكلمة الله إلى أي تقدير 
لكي يتم ا معنى المراد؛ فهي تدلّ على نفي الشريك عن الإله من حيث كوه إهاً. 

وهل لار ة اودر دعل کی الان ار کن مرق و ارو 
لأن الشركة تستلزم حى التصرف أو حى العبوديةء أي: أن يكون معبوداء ولم يكن 


)۱( «شرح العقيدة الطحاوية» للعلامة الغنيمى الميداني» ص۷٤‏ . 
(۲) «شرح العقيدة الطحاوية» للبابري» ص۳۷. 


€۳\ 
المشركون ليعبدوا غير الله إلا لأنهم اعتقدوا أن الإله أكثرُ من واحد» واعتقدوا أن هناك 
أكثرَ من واحد يستحق العبادة» فعبارة «لا شريك له» كاشفة عن قوله: «إنه واحد» 
ولازمةعنها. 
قال الطحاوي: (ولا شىء مله 


بما أن الله واحد» فهو واحد في ذاته وصفاته من حيث إنه إله» فصفاتّه ليست 
کصفات غیره» ووجوذه لیس کو جود غبره» آي لا شيء مثله. قال تعای: لیس كسد 
سء € [الشوری:١١].‏ 

ويوجد فرق في ا لخصوص والعموم بين ا مثل والشبه» فالمثيل أخص من الشبيه» 
والشبيه أعم. فنفي المثيل لا يستلزم نفي الشبيه مطلقا بل من الوجه الذي به التساوي في 
الذاتيات» أو التساوي التامٌ؛ لأن المثيل يطلق على المساوي في الصفات الذاتيةء بخلاف 
الشبيه» فقد يكون مساوياً فيها أو في غيرها. ولذلك فإننا نجد في بعض كلام الحشوية 
الإعلان عن نفي المثيل» ولا نراهم يوافقون على نفي الشبيه من كل وجه وجودي. 

كلمة «شيء» تطلق على ما أمكن وجوده» ولو إمكاناً عاماً؛ ليدخل الممكن 
بالمعنى الأخحص» وهو الذي استوى الوجود والعدم بالنسبة إليه» ويدخل الواجب فيه 
أيضاً» ولو في الذهن إطلاقاً لخوياً» وعلى الموجود بالفعل اصطلاحاء وهو المعتمد عند 
أهل السنةء وقد تطلق على الله تعالى في بعض الاستع|الات. 

فاختلفوا في إطلاق كلمة «شيء» على الله» فومّن أجازها الإمامٌ الرازي» ومن منع 
احتجٌ بأها م ترذ ولكننا نعرفٌ أن إطلاق الأساء متوقف على السمع» أما الأوصاف 
فلاء كما قرره الإمام الخزالي. 


قال الإمام الرازي: «ذهب الأكثرون إلى أن اسم «الشيء» واقع على الله تعالى» 
وقال جهم بن صفوان: لا جوز إطلاق هذا الاسم عليه. لنا القرآن واللغة أما القرآن 
فآیتان: إحداهما قوله تعالی: یل ای کیاکی ہد ل ا [الأنعام: ۱۹]»ء وثانيته| قوله 
تعال: ل سء مالك إلا هد4 [القصص: 1۸۸ والمراد بالوجه: ذاته» فقد استثنى 
ذاته من لفظ «الشيء)» والاستثناء من خحلاف الجنس خلاف الأصل. 

وأما اللغةء فهي: أن من قال: المعدوم ليس بشيء» قال: امو جود هو الشيء فه) 
لفظان مترادفان» فإِذا کان مو جوداً کان شیئاً. 

ومن قال: المعدوم شىء قال: الشيءٌ: مايصح أنيُعلَم ويُعبّر عنه» فكان ا موجود 
أخص من الشيء» وإن صدق الخاص صدق العام فثبت أنه تعالى مسمى بالشىء)٠.‏ 

ثم ذکر أن الجهم احتج بقوله تعالی: لال حَللق کیو € [الرعد: ]۱١‏ فلو کان 
تعاى يُسمى بلفظ «الشيء» لزم أن يكون خلوقاًلنفسه» وهو حال» وقال: إن لفظ الشيء 
لا ید حا واا اھ ت ان تک نح لقره ال و ا ما لی ا 
ا 4 [الأعراف: ١1۱۸ء‏ فلا ينبغي تسميته بالشيء. 

والجواب عن احتجاج الجهم: أن من الواضح أن الآية خصوصة بها سوى الله؛ 
لاستحالة أن يخلق الله تعالى نفسه» ولظهور إرادة الشيء الموجود سواه. 

وأما استدلا هم العقلي فليس بعقلي في الحقيقةء فإن كان الشيء مرادفاً للموجود 
كان حسناء فحسن إطلاقه على الله» على آنا لا اطلقه عليه على سبيل التسميةء بل على 
سبيل الوصف» فبطل احتجاجه. 


(۱) «لوامع البينات شرح أسماء الله تعالى وبالصفات»» الإمام فخر الدين الرازي» دار الكتاب العربي» 
ت. طه عبد الرؤوف سعد .)۲٥۸-۲۵۷(‏ 


6 

ولخص الإمام الرازي ا اللأساء والأوصاف على الله تعالى 
فقال: «مذهب أصحابنا أا توقيفيةء وقالت المعتزلة والكرامية: إن اللفظ إذا دل العقل 
على أن المعتى ثابتٌ في حت الله سبحانه جاز إطلا ذلك اللفظ عل اله تعالى؛ سواءً ورد 
التوقيف به آو م يرد» وهو قول القاضي أبي بكر الباقلاني من أصحابناء واختيار الشيخ 
الغزالٌ أن الأساء موقوفة على الإذنء أما الصفات فغير موقوفة على الإذنء وهذا هو 
امختار». 

والإمام الباقلاني قيّد جوارً إطلاق الاسم على الله تعالى بأن لا يُوهم نقصاء فإن 
أوهمه امتنع» والغزالي فرق بين الاسم والصفة: بأن الاسم لا يطلقه على الذات إلا من 
ل آ و کان ا لاان اه هراد اسصا ص غل رد الروف رخاف 
الوصف؛ فإنه جرد إخبار عن الأمرء فمن هنا م يتوقف على الإذن. 


قال الطحاوي: (ولا شیءَبُعجزه) 


ولا شيء بُعجز الله جل شأنه» فما معنى الإعجاز؟ 

الإإعجاز: من العَجزء والعجُز: آخر الشىء» أي: إنه قاصر عن أنيكون في المقدمة» 
فهناك مايمنعه» فالعَجُز: هو الضعف عن تحقيق المراد» والتأخر عنه» فلا شىء يعجز الله 
بهذا المعنی» آي: لا شيء يمنع الله من تحقيق ما يريده. 

ل ا ال و کے ی و 
عليماقَرٍيً € [فاطر: ]٤٤‏ فنبه الله تعالى على أن أصل العجز عن الشيء ينشأً إما بعدم 
علمه» أو بعدم القدرة عليه» ولكن هذه الأسباب منتفية عنه جل شأنه» فهو عليمٌ بكل 


شیء» وقدیر على کل شیء» فلا پعجزه شیء. 


(1) «لوامع البينات شرح أساء الله تعالى والصفات»» الإمام الرازي» ص٠٠‏ . 


قال البابرتي: «(ولا شيء يعجزه) هذا وصف له بكال القدرة؛ لآن وجود كل 
موجود سواه بإجاده» فمحالٌ أن يعجزه شيء؛ فإن العجز نقص» والله تعالى مره عن 
النقائص» ولأنه تعالى موصوف بك ال القدرة على كل شيء» فلايوصف بالعجز» وإلا يلزم 
اجتماعٌ النقيضين» ولأنه تعالى خالقّ لجميع الأشياء» ولا يتصور الخلقّ مع العجز». 

ثم نقول: لا شك أن العجز يتقف على استقلال إرادة الفاعلء وعدم توتفها 
على شيء غير ذاتِ الفاعل واتصافه بهاء ولا يتحقق هذا الأمر إلا لله تعالى» فإن العباد 
وإن تحققت هم الإرادة» لكنها مقيدة» وني ضمن إرادة الله تعالى وموقوفة عليهاء كا 

فإرادة العبد غير مستقلة؛ لآنه لا شىء من الإرادات والحركات يتم إلا بإرادة الله. 

إذن لكي يمنعَ غير الله الله جل شأنه من تحقيق مراده» جب أن يكون له إرادة 
O DS‏ 
له إرادة مستقلة» ولا شيء ني الکون یمکن آن یعجزه سبحانه عن تحقیق مراده» وتوقف 
إراة اال عل إراد یره تق مر لا ب الفون ق ترب ا۵ مال غه 
قال الطلحاوي: ( ولا إله غيره) 

وهذاثابت لله تعال» من قبل أن يخلق المخلوقات ومن بَعْد؛ لأن كون الله إا ليس 
مستمَدا من المخلوقات» فسواء ا لله آم لر نعبُذف فن الله هو الإله» وسواء لقنا الله 
أم لم خَفناء فن الله هو الإله» فكوئة إا ليس مستمَداً من عبادتنا له مطلقاًء ولا من إبجاده 
لناء ولامن وجودنا بعد ذلك» وذلك؛ لأن معنى «الإاله»: هو المو جود الواجب الوجود» 
ویترتب على ذلك کونه مستغنیاً عن کل ما سواه مُفتقراً إلیه جیع ما عدا وهذا هو 


E 


المعنى الحقيقي للإله» قال الله تعالى: ول کمک که رید للها اهر € [البقرة: .]٠١۳‏ 


(1) «شرح العقيدة الطحاوية)» للبابرتي» ص۳۸. 


4۷ 
ورتب عل ذلك کرت میود آے آنا يرن بحي بق العبادف فكرنه 
ا اا ع ا 
لو فرضنا أن «الإله» معناها فقط: «المعبودا؛ فإن هذا بحتمل أن يراد به المعبود 
بالفعل» أو المستحق للعبادةء فعلى الآول: يصبح معنى كلمة التوحيد (لا معبود بالفعل 
غير الله»» وهذا المعنى غير صحيح» إلا إذا قدّرنا حذوفاء كأن نقول: لا معبود - أي: 


م 


بحق إلا الله؛ لأن هناك معبوداتِ غر الله. 
آما إذا قلنا: إن الله هو الخالق والرازق والمدبر وإن لم يُعبّد-بناءً على هذا ال 

وعلى الثاني: يقال: لا مستحق للعبادة إلا الله تعالى» وهذاالمعنى صحيخ بلاريب» 
ولکنه لا يساوي قولنا: «لا له إلا الله)» بل هو أخحص منه» وتابعٌ له» فقولنا: «لا اله 
إلا الله» أعمٌ دلالة وأقوى في الدلالة على صفات الإله ا لحق من قولنا: «لا معبود بحق» 
أو «لا مستحق للعبادة إلا الله تعالى». 

هذا قلنا في أكثر من موضع: إن «لا إله إلا الله» معناها: لا مستغنياً عن غيره» ولا 
مفتقراً ليه کل ما سواه لاهو سبحانه وتعای. 
قال الطحاوي: (قدیم بلا ابتداء دائم بلا انتهاء). 

الابتداء: هو الافتتاح والأوليةء وأن يكون له بدايةء أي: أن يسبقه عدم لاحظ 
کف عرف الإمام الطحاوي القدم بتقییده بقوله: یلا 0 

وكا لم يكن قول المصنف: «لا شريك له» بعد قوله: «إن الله واحد» بياناً لكلمة 
تحتمل أكثر من معنى» ولكن كان زيادة إيضاح وبيان عن طريق إظهار ما يلزم الكلام 


۱۸ 
المتقدم وهو آنه واحد» فكذلك حین قال: ولا شيء مثله ولا شيء بعجزه ولا اله غیره. 
وهنا حين قال: «قديم بلا ابتداء)؛ لأن المراد بالقديم القديم مطلقأهنا: وهو الذي لم يسبقه 
عدم نفسه» فلا يكون الشيء قدي) على الإطلاق إلا بهذا القيدء ولذلك قال «بلا ابتداء». 


قال الإمام الغزالي: «والقديم المطلق: هو الذي لا ينتهي تمادي وجوده في ا لماضي 
إلى أول» يعبر عنه بأنه أزل» وقولك: واجب الوجود بذاته متضمن لحميع ذلك. وإنا 
هذه الأسامي بحسب إضافة هذا الوجود في الذهن إلى الماضي والمستقبل. 

وإنما يدخل ني الماضي والمستقبل المتغيرات؛ لأا عبارتان عن الزمان»ولايدخل 
في الزمان إلا التغير والحركة؛ إذ الحركة إنا تنقسم إلى ماض ومستقبل» والمتغير يدخل 
ي الزمان بواسطة التغبرء فما جل عن التغير والحركة فليس في زمان» فليس فيه ماض 
ومستقبل» فلا ينفصل فيه القدم عن البقاء» بل الماضي والمستقبل إنا يكون لنا إذا مضى 
علينا وفينا أمورٌ» وستتجدد آمور» ولا بد من أمور دت شا بد شيء حتی تنقسم 
إلی: ماض قد انعدم وانقطع» وإ راهن حاضر؛ وإ مایتوقع تجدده من بعد؛ فحیث لا 
فو ا رمان و اراش ماف ر هال ف الان وف حا 
الزمان» ل يتغير من ذاته شيء» وقبل خلق الزمان» م يكن للزمان عليه جرّيان» وبقي بعد 
خلق الزمان عل ماعلیه کان». 

معنى كلمة «القديم): 

«القديم» عندالعلماء: 

يقولون: قَدَم الله يعني نفيٌ الأولية» أي: سلب الأوليةء بمعنى: لا بداية لوجوده» 
ولو کان لوجوده بداية يصبح حادثاء أي: طرأ عليه تَر 


() «المقصد الآسنى في شرح معاني أسماء الله ا لحسنى»» ص۸١٤٠‏ في شرح اسمه تعالى «الباقي». 


و«القديم» يطلق في اللغة على معنيين: 

الأول: القديم بالإضافةء وهو: تدم وجود الشيء بالنسبة إلى غيره؛ كتقدّم الأمس 
على اليوم» وميلادِ الج على ميلاد الحفيد» فهذا قدم إضاف. 

والمعنى الثاني: القديم المطلق» وهو: الذي م يسبقة عدم نفسه» وهذا المعنى المراد 
هنا. 

فوصفُ لله تعالى بالقديم ثابتٌ له قبل أن خلق المخلوقات» رعا أن شاقيا 
لين أمراإضافا غفا لا قى إلا اة إل غر 

قال البيهقي في شرح لفظ الأول: «قال الحليمي رحه الله: فالآول: هو الذي لا 
قبل له» والآخر: هو الذي لا بعد له» وهذا؛ لأن «قبل» و«بعد» نهايتانء ف«قبل): غهاية 
الموجود من قبل ابتدائه» و«بعد): غایته من قبل انتهائه» فإذا م یکن له ابتداء ولا انتهاء | 
يكن للموجود قبل ولا بعد» فكان هو الأول والآخر». 

«دائم بلا انتهاء: دون تغبر أیضاًء إٍذن قِدَمَهٌ ودَوامَهٌ ثابتان دون أن بحدث عليه 
أدنى تغْبّر» واي واحد من المخلوقات کان له آول» أي: بدايته طارئة» وبقاؤه له انتهاء. 

والدائم هو الباقي» أو الذي استمرٌ وجوده» وهو الذي انتفى انقطاع وجوده» 
وانتفى أن يلحق وجوده عدم وجوده» فك أراد نفيّ تقدّم العدم على وجود الله تعال» 

ولذلك» فإن العل اء حققوا 8 القديم» و«الدائم) , بمعنى «الباقي» من الأرصاف 
السلبيةء لا الإضافية المحضةء ولا التي ها معنى زائ على الذات في الخارج» بل إنناعندما 
نتفي تقدّم العدم عليه تعالى وننفي موق العدم له ج وتنّه» فإن) نتفي ما تومه بعض 
الناس» أو مايقع في سهم من إمكان فض ذلك فنقول هم: لا يمكن أنيكون ذلك 
الفزض والتوهم صحيحاً بالنسبة لله تعالى» أما في الخارج فلا عدم سبق ولا لَجق. 


0۹۰ 
ولا يغيب عن بال القطن أن وصف القديم المطلق على الله تعالى لا يراد به القدمُ 
الزماني» بمعنى: أن هناك أزماناً كثيرة مرت على وجود الله تعالى» فلذلك كان قديماًء فهذا 
معني باطل لا يليق بال تعالى؛ لأن الزمان مأخوذ من التغّ ولايمكن حصول التغثر 
على الله تعالى» ولذلك يقول العلماء: إن قدم الله تعالی لیس قدماً زمانیاًء کا أن بقاءه 

ودر امة لسن مانا كذلاك: 

قال الإمام الأشعري كا نقله عنه الإمام ابن فورك في جرد مقالات الأشعري: 
«وكان يقول إن الحدوث أحد وصفي الموجود» وذلك أن يكون وجوداً عن عدم» فأما 
القدم فهو وجود على شرط التقدم» ولم يكن يراعي في ذلك تقدم الأزل بلا غاية دون 
تقدم بغاية» بل كان يقول إن المحدّث يوصف بأنه قديم على القيقة» إذ آريد به تقدمه 
غل ما حدث بعد قول ی عاد لمرن الد € [یی: 1۳۹ وإ ن الع رجو ن گان 
قدي على الحقيقة على معنى أنه تقدم العراجين التي حدثت بعده. وكان يقول إن القديم 
الذي لم يزل موجوداً هو أحد وصفي القدم ونوعَي معناه» وبه کان يطل قول من قول 
إن حقيقة معنى القديم أنه إله» وإنه لو كان كذلك كان يجب له من الإهية بقدر ما يجب 
له من التقدم لکل ما یکون قد حتی یکون کل ما یوصف بأنه قدیم على وجه یکون 
إهاعلى وجه). اه. 

فقدمُه عبارة عن نفي العدم السابق» وهو مستلزم لتقدمه على جميع ما سواه» فكل 
ما سواه حادث» وبقاؤٌه عبارةٌ عن نفي العدم اللاحق» فهىا راجعان إلى عين الوجود 
الإهيةء لا يثبتان شيا زائداً على الوجود في الخارج» وفي نفس الأمر» ولكن الفائدة منها 
ھی ب ھن ا رر 
(1) جرد مقالات الشيخ بي ا لحسن الأشعري»للاإمام أي بكر محمد بن ا لحسن ابن فورّك (ت٦ ٤٠‏ ه: 

٥‏ م)» تحقیتق: دانیال جی‌اریه» دار المشرق. بیروت. 


11 
دفع اعتراض على وصف الله تعالى بالقديم: 


كلمة «قديم» استعملها الإمام الطحاوي وقد توفي (١١٠ه)»‏ وكان حين يقول 
کلمةٌ ماء یتلقّفها العلهاء» فینتقد وا إن کانت موضع انتقادء ویردُوتها عليه إن کانت حل 
رد ولكن ل أجدٌ أحدأ اعترض على الإمام الطحاوي باستعماله كلمة «القديم» إلافي هذا 
الزمان» زمان ابن باز والألباني وابن عثيمينء مقلّدين بلا تحقيق ابن قيم ال جوزية وشيحه 
ابنَ تيمية فيم| ذهبا إليه بخصوص (القديم)ء فقالوا: إن كلمة «قديم لم ترذ ولا جور 
استخدامهاء وادعَوا آن معناها لا یلیق بالله تعالى. 

مع أن الإمام الطحاوي إذا تكلم بكلمة هي غلط في موضعهاء لم يكن العلاءٌ 
الحيطون به ليسكتوا عليهاء بل كانوا يُحَذّرون منهاء إذن مضت حوالي آلف سنة 1 
برض خد عل هذه الكلمة: 

إذا م يعترض أح من العلماء المعتبرين في زمانه ولا من بعدهم على هذه الكلمة 
فاا س اعاعا و افا و اجا ا ور ق عد الا نا این 

وبقي الأمر كذلك إلى أن جاء ابن تيمية» فقدح في صحة إطلاق هذا اللفظ على الله 
تعالى» وتبعه ابن باز في تعليقاته على كلمة الطحاوي «قديم» فقال: «هذا اللفظ م يردي 
آسماء الله ا لحسنی کا نبّه عليه الشارح وغيره». 

لنحلل عبارته: «هذا) اسم إشارة عائد على «قديم»» قوله: « ل يرد» نفيّء ألا يحتاج 
النفي إلى استقراءِ كلام الشارع» والكتب الستة على الأقل ليْعلَم أنه لم رذ؟ فهل استقراً 
ابن باز هذه الكتب ليتجرأً على القول بأنها لم ترد؟! 


إنه لم يفل ذلك! بل كانت حجّته في نفي أن هذا الوصف ل يرد: أنٌ الشارح 
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-يعني ابن ابي العز -وغره-ي يعني ابن قيم ا-حوزية وشيخه -نبه عليه» فصار تنبية الشارح 
وغيره كافياً ني أنه لر يردء وليست الحجة الاستقراء! 

لو رجعناإلى «الشارح» لرأينا أنه ير جع التنبية إلى غبره أيضاًء وهو ابن قيم الجوزية 

قوله: « م يردا؛ نفيّ» وهو لا يستلزم المنعَ إلا بدليل آخر» لو جاءت هناك قاعدة 
تقول: «إنه لا يجوز استخدام لفظ في حق الله سبحانه وتعالى إلا إذا ورد)» نقول بعد 
ذلك: إذا استقرأنا ألفاظً الشريعة ولم نجد هذا اللفظ» فإنه يُمنع استخدامٌ هذا اللفظ 
ليس لأجل الاستقراء» ولا لأجل جرد عدم ورودهاء بل لأجل القاعدِة التي تنص على 
أنه يمتنع استععالٌ لفظ في حن الله إلا إذا ورد. 

ولكن هل فعلاً توجد قاعدة شرعية 5 متفق عليها تنص على هذا؟ 

قال: «وإن| ذکره کثیر من علماء الکلام لیثبتوا به وجوده قبل کل شيء). 

فلنتوقف قليلاً عند هذا الكلام: أنه م يرد في أسماء الله. 

هل لم يرد هذا الوصف فعلاًفي أحاديت نبوية؟ إن جوابً هذا السؤال لايتأتى إلا 
بعد الاستقراء» أي: استقراء الأحاديث» وبآقل جهد يتبين لنا أنه قد ورد. 

فقد وردت هذه اللفظة في (س: سنن ابن ماجه)» واي داود» والترمذڏذي» و (امسند 
الإمام أحمد»» لاحظوا الرواية التالية: 

في «سنن أبي داود): حديث عن عبد الله بن عمرو بن العاص: حدثنا إسماعيل 
ابن بشر بن منصور (ثقة): حدثنا عبد الرهمن بن مهدي (إمام): عن عبد الله بن المبارك: 
عن حيوة بن شريح (وهو أيضاً ثقة) قال: لقيت عقبة بن مسلم (ثقة) فقلت: بلغني أنك 
حدثت عن عبد الله بن عمرو بن العاص عن النبى ية أنه كان إذا دخل المسجد قال: 


\or 


«أعودٌ بالله العظيم وبوجهه الكريم وسلطانه القديم من الشيطان الرجيم). قال: أقط؟ 
قلت: نعم» قال: «فإذا قال ذلك» قال الشيطان: حفظ مني سائر اليوم». 


هذا الحديث سنده قوي لا ينزل عن مرتبة الحسن بوجه من الوجوه» كل رجال 
الحديث ثقات» ومن كبار العلهاء» إلا حيوة فهو ثقة» وليس من كبار العلاء» وبعضهم 
قدَّحَ فيه بأنه قدري» وهذا ليس بقادح كا هو المعتبر عند علاء اجرح والتعديل»الحاصل: 
أن هذا السند قوي لا علة فيه. 

ووجه الاستدلال أن رسول الله عليه الصلاة والسلام وصف سلطان الله تعالى 
بأنه قديم» وسلطانه وصفه» فهذايقتضي أن الله تعالى يقال عليه قديم أيضاء لأن المانع من 
الإطلاق أولاً أن لا يرد اللفظ على طريقة الأشعريّء وأن لا يوهم النقص على طريقة 
الباقلاني مطلقاًء والإمام الغزالي في الأوصاف» وقد تحقتق الورود» وعدم الإمام فلا 
مانع من إطلاق اللفظ. وأقل ما يلزمنا جواز وصفه بهذا اللفظ» بأن نقول: إن الله تعالى 
قديم» لا تسميته بذلك بعد اللفظ اس) لهء لئلا يرد علينا أن التسمية تحتاج لخصوصية 
اکر ھا تت م الان 

فينتج من ذلك إذن أن كلام ابن باز غير صحيح» وهذا الحديث من الأذكار 
العه وغل اله و كا6 ن بار ان ر رس فا ب رك موتا 

وورد لفظ «القديم» أيضاً ني حديث عند الحاكم في «المستدرك) عن أبي هريرة 
وهو الحديت الذي فيه عَذ الأسماء الحسنى» ومن ضمن هذه الأساء «القديما: إن لله 
تسعة وتسعين اسما من أحصاها دخل ال جنة:... التواب القديم ...). 


)۱( كتاب الصلاة» باب في| يقو له الرجل عند دخول المسجد(١١٤).‏ 
(۲) کتاب الإیمان .)٤۲(‏ (۱۷:۱)» وقال «هذا حدیث حفوظ من حدیث آیوب وهشام عن محمد = 
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وفي « سنن این ما جا ن حدیث آی هرر ڈیم ا رلته ديت شب الى 
تقدم» وفيه ذكر: «التام القديم»'. 

وهذا الحدیث وإن کان ضعیفاًء إلا آنه پثہت يثبت كون (القديم) على هذا النحوء 
ويانشي امه إل ماتفدم من اديت القري الذي قيه ريساطان اليب عرف آله لا بض 
أن يقال على سبيل الإطلاق في (القديم) إنه م يرد. فإن قيل: هذه مسألة في العقيدةت 
لأا في أسماء الله» فكيف تحتج فيها بحديث ضعيف» أو حديث آحاد. فا لجواب: أولا: 
إن نفس إطلاق الآسماء على الله تعالى ليست من أصول التوحيد» بل هي من فروعه» 
وها أحكامها وقوانينهاء وفروع التوحيد يكفي الآحاد للاحتجاج عليهاء خصوصاً مع 
انضام الإجماع عليه» وعدم وجود معنى يرد هذا الاستعمال. وثانيا: إن ماهو من العقيدة 
مفاهيم الأسماء لا أعيانماء فاعتقاد كون الله تعالى لم يسبقه عدم» هو الذي من أصول 
العقيدةء أما الاعتقاد بإطلاق هذا الاسم أو ذاك فأمر فرعي. 


تنبه إلى دقة تعبر الامام البيهقى حيث أشار إلى الو رود فقال: «باب ذكر الأساء 
»+ ك 0 ء f‏ 8 ر ری ۰ ۰ 


= ابن سيرين عن أبي هريرة ختصراً دون الأسامي الزائدة فيها كلها في القرآن و عبد العزيز بن 
الحصين بن الترجمان: ثقة وإن لم يخر جاه و إنما جعلته شاهدا للحديث الأول». 
قال الذهبي قي التلخيص: بل ضعفوه يعني عبد العزيز بن حصين الترجان. 
وقال ابن الملقن في البدر المنير: «قلت: إا لم بخرجًا لَه لأَّما جرحاه» قال مُسلم فيه: داهب 
ا لحديث. وقال البُخاري: ليس بالقويّ. وقال: مروك الحديث. وصعفه علي و يی وقال ّى 
مرة: ا اوی کد عا ل کا 

.)۳۸٩۱( كتاب الدعاء» باب أساء لله عز وجل‎ )١( 
وقال البوصيري في «الزوائد» ل يخرج أحد من الأئمة الستة عدد أسماء الله الحسنى من هذا الوجه‎ 
ولامن غيره غير ابن ماجه والترمذي. مع تقديم وتأخير. وطريق الترمذي صح شيء في الباب.‎ 
.ه.١ قال البوصيري: وإسناده طريق ابن ماجه ضعيف؛ لضعف عبد الملك بن حمد.‎ 


\oo 


التي تتبع إثبات الباري جل ثناؤه والاعتراف بوجوده جل وعلا منها «القديم» وذلك ما 
يؤثر عن رسول الله کل . 


وقال الإمام البيهقي: «قال الحليمي رحه الله تعالى في معنى «القديم): إنه الموجود 
الذي ليس لوجوده ابتداء» والموجود الذي لم يزل» وأصل «القديم» في اللسان: السابق؛ 
لأن القديم هو القادم» قال الله عز وجل فيما أخبر به عن فرعون: #يشدم فومه يوم 
لقم # [هود: ۹۸] فقيل لله عز وجل: «قدیم۲» بمعنی: آنه سابق للموجودات کلّهاء 
ولم يجز -إذ كان كذلك - أن يكون لوجوده ابتداء؛ لأنه لو كان لوجوده ابتداءٌ لاقتضی 
ذلك أن یکو ن غير له أوجّده» ولو جب أن يكون ذلك الغيرٌ موجوداً قبله» فکان لا يصح 
آنا كرون هو ساغا الموجدات فان اا 5ا واه ا سان الو جزدات: 
فقد أوجبنا ألا یكون لوجوده ابتداء» فان «القديم» في وصفه جل ثناؤه عبارة عن هذا 
المعنى). 

فامجازفة في إطلاق القول بأن «هذا اللفظ لم يرد» لا تجوزء جب أن يعرفوا أن ما 
یتکلمون به دین! 

وينبغي أن نتأمل في السبب الحقيقي الذي دفع هؤلاء إلى حاولة نفي الاسم 
عن الله تعالى! 

وأما اعتراضه على هذا اللفظ من حيث العربية؛ وسنرى مدى اختلال تدقيقة في 
العرتة شاا يقول: «ولفظ القديم لا يدل على المعنى الذي أراده أصحاب الكلام) 


(۱) «الأسماء والصفات» ص4» دار إحياء التراث» بتصحيح الإمام الكوثري رحه الله. 
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قق غل قران لافطا لأيدل عل ال الذي ارا اماب الاد 
قال: «لأنه يقصد به في العربية: ا متقدم على غيره وإِنْ كان مسبوقاً بالعدم). 

سلّمت له أن تعريف «القديم: هو المتقدّم على غيره» وإ كان مسبوقاً بالعد» 
ولكن هذا التعريف هل يُعارض المعنى الذي يقول به المتكلمون؟ بأىٌ وجه_-أسأله بالله 
العلي العظيم-يعارضه؟ 

لقد نظرت في هذاء فلم أرَ إلا آنه ُن أن عبارة «وإِنْ كان مسبوقاً بالعدم» هي 
التي تُعارض ما أراده المتكلمون» يظنٌ أن سبقَةٌ بالغير شر ط وهذافهم ساذجّ» معارض 
أصلاً لعنى الكلمةء والصحيح أن كلمة «وإن» تعني: «حتى وإن»» وتدل على الخاية 
أي: أضعف حالات القدم أنيكون مسبوقاًبالعدم وهو سابق لغيره» پُستدل من هذا أن 
«القديم» يطلق على السابق لغيره وإن سبقه عدم» ويطلق على السابق لغيره وإِن م يسبقه 
هو عدمٌ» ولیس شرطاً من شروط القدیم أن یکون مسبوقاً بالعدم کا فهم ابن باز 
فکیف کون ليس هو ما آراده علاءٌ الكلام؟ 

ومن جهة آخری: إن من استعمل لفط «القدیم؟ يمک ن آنيستعمله على آنه و صف 
لا اسم» هذا على فرض عدم وروده» وفرق كبير بين الاسم والصفةء ولكن ماذا يقول 
بعدما بينا له آنه قد ورد؟ وقد منع مَّن منع من إطلاق الاسم إن لم يرد فها هو قد ورد في 
حديث ثابت» فلا قل من أن يجوز نسبته إذن» إن لم يكن على سبيل الاسمية فعلى طريق 
الوصف» فالوصف لا يُوهم نقصا لكي يمع على مذهب من يمنع منه في ذاك الحال كا 

ویتبین أنه توجد مغالطات کثيرة في کلامه» منها: 


الأولى: جَرمّه بعدم ورود «القديم» في النقل» وهو وارد كا ذكرناه. 
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الثانية: ادعاؤه أن علماء الكلام هم فقط من استعمل هذا اللفظ وهو باطل؛ لأن 
كثيراً من المحدّثين استعمله أيضاًء بل استعمله أيضاً شيخهم الذي يقتدون به؛ أعني: 
ابن تيمية الذي يكادون يعتقدون فيه العصمة. 

الثالثة: آنه قال: إن اسم القديم يُطلق على ما سبق غيرّه وإن كان مسبوقاً بالعد» 
إلا أنه اأعى أن هذا اللفظ لا يدل على المعنى الصحيح في حن الله تعالىء إلا بالزيادة التي 
أشار إليهاء مع أن أصل ال معنى الذي ذكره كافي ني الدلالة على المراد. 

على انا لانسلم أنه لايد إلا بتلك الزيادة؛ لأنه صار مشهورأ عند أصحاب الفْنّ 
-آي: علم التوحيد-في الدلالة على عدم الأوليةء لا جرد السبق» كا ذكر. 

الا ااا د اتا ها ا ب اا ا ا ا ا 
غير ضروريّ» فقد نصوا على آنهم لا يريدون بذلك أكثرَّ من الوصف» وذلك کا بُنه 
الإمام العلامة الغزالي في «شرح آسماء الله ا لحسنى» حيث فرق بين إطلاق الاسم فاشترط 
له الإإذن الشرعي» وبين إطلاق الوصف أو الصفة واشترط لذلك عدم إبهام النقص بعد 
ثبوت المعنى بالأدلة الصحيحة. 

فيتبين لنا أن نفيه هذا الاستعمال فيه مغالطات وأخطاءٌ عديدة» وقد قلد ابن باز 
في ذلك ابن أبي العز الحنفي في «شرحه)» وهذا تلقى هذه الأغاليطٌ عن شيخهم الأكبر 


ابن تيمية. 


هھ م 


ولم يذكر السقاف في «(شرحه» في هذا الموضع ما يشفي الغليل» بل اكتفى بإيراد 
كلام للإمام البيهقي يذكر في أن الأمة جعت على جواز إطلاق لفظ «القديم على الله 
تعالى»» ولم يبين الأصل الذي قام عليه هذا الإجماع عندهم. 


وربما يكون اعتراض هؤلاء على اسم القديم لا له من دلالة ظاهرة على نفي 
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التسلسل في المخلوقات» لكونها مسبوقة كلها بالله تعالى» فهذا ا معنى مقتضى اسم القدي 
وليتأمل في ذلك. 

قوله: «دائم بلا انتهاء). 

اسم «الدائم» ورد في بعض الروایات وسبق ذکرهاء وإن کان فیها کلام» ولکن 
قد ثبت عند المحققين أن استعمال لفظ في حق الله تعالى ليس أمراً عقائدياً خالصاًء بل 
هو أمر عملل» يكفى فيه دليل يُعتمد في جال الظرٌ» خصوصاً إذا عصده معناه» أي: إذا 
| يكن في معناه إشارة إلى نقص» بل كان دالا على الكمال» فإنه جوز استعالّه ني حق الله 
تعالى خصو صا على مذهبي الباقلاني والغزالي. 
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واستعماله إن م يكن على سبيل التسمية فإنه يكون على سبيل الوصف» وعلى هذا 
ينبغي أن يكون جائزاء وهو ما اختاره حجّة الإسلام الغزاليء وإن لر يرد هذا التفصيل عن 
الإمام الأشعري» فهذا لايضر. 

والمقصود بالدوام هنا ليس الدوامَ بزمان» بل بلا زمان؛ لأن الزمان هو التغيّر 
والتغير مستحيل على الله تعالى» وكذلك القِدَمٌ فليس المراد به القدم الزماني بل المرادبه هو 
نفى الأوليةء فهو معني سلبىٌء أي: يسلب وينفى عن الله تعالى ما لا يليق به» وأما القول 
بأن معنی القدم هو أن الله تعالی کان موجوداً منذ زمان ازل فلا يقول به عاقلٌ» وقد قال 
بهذا بعض المجسمة» ولكن آهل السنة على خلاف هذا الانحراف» ومعهم سائر فرق 

وهذاالمعنى ترى الإمام أبا جعفر الطحاوي قد وضح الدوام بقوله: «بلا انتهاء)؛ 
لأن الدوام الذي يكون بالزمان لا بد أن تنتهي فيه آناتٌ زمانية متواليةء وأما دوام الله 
تعالى فلا انتهاء فيه. وكذلك قال في القدم آنه «بلا ابتداء»؛ لأن القدم الزماني لا بد أن 
تبتدئ فيه آنات زمانية متوالية» وأما قدم الله تعالى فلا ابتداء فيه مطلقاً. 


1۹ 

وهذاالمعنى 1 أر من نه إليه من شُرّاح الطحاويةء بل اكتفوا بسياق ا ماني ا لمشهورة 
على ألسنة العلاء» ولم يتبادر هذا المعنى إلى ذهن بعض من زعم أنه يجدد في هذا العلم 
وصنف شر حا متخابطا للعقيدة الطحاوية اهتم فيه بإيراد آرائه هو» ولم يبذل جهدا كافيا 
yy‏ 

و«الدائم» بمعنی «الباقي)» قال الله تعالی: وی وجه ريك ذو اجک وال کار € 
[الرحهمن: ۲۷]. 

ووصف (الدائم) ورد في الحديث نفسه الذي ورد فيه القديم» ك| في الحديث 
الذي رواه صاحب «المستدرك)» عن أبي هريرة عن النبى ياء قال: «إن لله تسعة وتسعين 
اس من أحصاها دخل الحنة: الله الرحهمن الرحيم الآله الرب الملك القدوس السلام 
المؤمن المهيمن العزيز... الوكيل المجيد المغيث الدائم المتعال ذو الجلال والاكرام. 
الرقيب الفتاح التواب القديم الوتر الفاطر الرزاق...» إلخ'. 

فھذا ا لحدیث کا نری فيه ذکرٌ «الدائم» و«القديم». 

وني« ا اچ یاب اا عرو عن هری : أن رسول الله لا 
قال: «إن لله تسعة وتسعين أعطى مئة إلا واحداء إنه وتر بحب الوتر من حفظها دخل 
ا لجنةء وهي الله الواحد الصمد الأول الآخر... المغسط الرزاق ذو القوة‌الدائم الحافظ... 
العام الصادق النور المنير التام القديم الوتر الأحد...» إلخ". 


)0 سبق تخر جه» انظر: ص ۱١۳‏ . 
)۲( سبق تخر جه» انظر: ص ۱١٤‏ . 


۱° 

وهذه الأحاديث-وإن لم تكن أسانيدها عرية عن النقد-إلا أن امقام عملٌ» وليس 
اعتقادياًء فيكفى فيه ذلك. 

ولقوله: «بلا ابتداء» فائدة» وهي: نفي مطلق البداية عن القدم» ونفيٰ مطلق 
البداية عن القدم لا يتحقق إلا إذا كان القدم وصفا سلبياًء أي: القدم: عدم الابتداء. 

فإذا قلنا: إن القدَمَ معناه: أن الله موجود منذ أزمان بعيدة فأنتم تعلمون أن كل 
زمن له بداية ونهايةء فلا يتحفق ما أراده الطحاوي بناءً على هذا ا لمعنى. 

إذن يصیر حاصل الکلام: کأنه آراد أن يقول: إن الله تعالى قديم بلا زمان. 


قال الإمام البيهقي: «قال الشيخ أحمد: وفي معنى «الباقي»:«الدائم)» وهو في رواية 
عة العزيز بن الحصين قال أو ليان اللطان فيا أخبرت عه اللا الرجرد 1 
يزل» الموصوف بالبقاء» الذي لا يستولي عليه الفناء» قال: وليست صفة بقاته ودوامه 
كبقاء الجنة والنار ودوامه) وذلك أن بقاءه بدي أزلي» وبقاء ا لجنة والنار أبدى غير أزليء 
وصفة الأزل: ما لم يزل» وصفة الأبد: ما لا يزال» والحنة والنار خلوقتان كائنتان بعد أن 
ل تكوناء فهذا فرق ما بين الأمرينء والله أعلي». 

وهذا معنى قول العلماء: «القدم صفة سلبية» أي: تعني: تي الاوَليةَ عن الله 
وهو يوافق معنى الاسم الوارد في القرآن» وهو الأول آي: الذي لم يسبقه عدم» وم يكن 
معه أحد؛ إذ لو كان معه أحد في الأزلء لم يكن هو الأول» وكذلك قوله - رحه الله _: 
«دائم بلا انتهاء)» فذَكَرَ قَيْدَ «بلا انتهاء» لنفس الغاية. 


( 


.٠١١ص «الأساء والصفات»»‎ )١( 
«أول» بالنظر لغبره» آي: م يسبقه شيء ولم يصاحبه شيء. «نفي الأولية» بالنظر إلى ذاته» أي: لیس‎ CY) 
له بداية.‎ 


۱1٦۱ 

لاحظ أن الدوام من حيث ذاته يمكن أن يُفهم منه الدوام بالأزمان» فنحن 

- مثلاً- ندوم بتوالي الأزمان» فهذا الدوام ليس هو مراد الإمام الطحاوي؛ لأن الزمان 
sS‏ کک ا وات وواک فار رقا پا فو 
ا و ق ایی و د او ا س اة ا 
حركة الإإنسان» وكل حركة من هذه الحركات لا بد أن يكون هما بداية ونهاية. فحين قال 
أبو جعفر: «دائم بلا انتهاء»» فمعنى ذلك: أن دوامه ليس دواماً زمانياًء فالقِدَمٌ والدوام 
وصفان ذاتيّان يسلبان الأولية عن الله والآخرية عنه تعالى» إذن الدوام هو دوامه بذاته 
وليس مروره بأزمان متلاحقة؛ لأن الزمان لا ججري على الله جل شأنه» وقدمه ليس معناه: 


أنه مو جود منذ آزمان» بل هو مو جود بلا زمان. 
آولیته لا آول هاء ودوامه لا آخر له 

إن هذه القيود تدرك فائدتما ببعض الفكر والتدبرء وأمامَن يقرأ دون أن يفهم فلن 
يدرك معان هذه القيود ولن ينتبه اء والأعجب من هذا مَّن اعترض على هذه القيود» 
فلم يفهم ها فائدة» ففاته عله كبير» ومقاصد جليلة رادها الطحاوي» فغابت عن هذا 
المعترض بجهله. 
قال الطحاوى: (لایفنی ولا یبید) 

هذا ذا تفصیل السابق: الفناء هو والنفاد أو 


و وا 


و و 


وبادت e‏ بود ت منه. حکاه سیہویه. وأباده الله u‏ اهلکه. وي ا 


۱۲ 
فإذاهم بيار باد أهلّها أي: هلكوا وانقرضوا. وني حديث الحور العين: نحن الخالداث 
لاتيدا آى: لا لك ولا نمرت 

إذاثبت أن الله تعالى قديم بالمعنى الذي وضحناهء وأنه دائم كذلك» فإنه يلزم من 
ذلك آنه لا یفنی ولا یبید فهذا ا لحکم لازم لزوماًضروریاً على ما سبق. 

وذلك؛ لأن القدم الزماني-على التسليم بوجوده وهو غير موجود إلاعلى مذهب 
الفلاسفة وابن تيمية لقوله بالقدم النوعي للعالم - علامة الإمكان» وكذلك الدوام 
الزماني» والممكن لا بد أن يكون فيه إمكانية الفناءء فا لممكن لا يقال فيه مطلقاً: إنه لا 
یبید» بل إنه ينی ویبید» ولکنه إذا بقي فإنا یبقی بإبقاء غیره له. 


قال الطحاوي: (ولایکون إلا ما یرید) 


الإرادة مشتقة لغة من (رو3)»والروة: الطلب» مصدر راديرود والرود الذهاب 
والمجيء» يقال: راد يرود: إذا جاء وذهب ولم يطمئن. 

والإرادة: المشيئة» قال ثعلب: الإإرادة تكون حبة وغبر حبة. 

أي: إن الإرادة تستعمل لغة في ا محبة» وني غير المحبة» وهذه مصاديق للكلمة» أما 
معناها فهو الطلب المستلزم للترجيح مطلقاء سواء ظهر للغير أو لم يظهر. 

ومنة الراقد: ال رشل ف الاس النخمة وطلب الكل رمساقط الخيت. 

وجاء في «لسان العرب» عن الجوهري وغيره: «واللإرادة: المشيئةء وأصله الواوء 
كقولك: راوده أي: أراده على أن يفعل كذا. قال الليث: وتقول: راود فلان جاريته عن 
نفسهاء وراوَدنّه هي عن نفسه: إذا حاول كل واحدمن صاحبه الوطء وال می اع» ومنه قوله 


ل 3 ا > 


تعالی: نرود فدلهاعن نَمَو 4 [يوسف: ]۳١‏ فجعل الفعل ها. ورارَدْته على كذا مُراودَة 


۱۹۳ 
ورواداً أي: رده وني حديث أبي هريرة:«حيث يراو د عمّه أبا طالب على اللإسلام» 
ای پرانچعه وراد ومنه حديث اللإسراء» قال له موسى عليه السلام: «قد والله راودت 
بني إسرائیل على آدنى من ذلك فترکوه». 

فأصل الإرادة: هو التوجُه النفس والترجيح» وثطلّق على بعض الأفعال الدالّة 
على ذلك. 

وعبارة الإمام الطحاوي المذكورة من أدَقٌ العبارات الموجودة في هذا المتن» وقد 
يمر عليها بعض الناس دون أن يعرفوا عظيم معناهاء وهذا ما سنحاول توضيحه: 

«يكون» هنا بمعنى «يوجد)؛ لأا «كان» التامة التى معناها الوجود والحصول» 
فإذا قلنا: «(کان زید)» فمعناه «و جد زيدٌ» أي: e‏ «لایکون 
ا پوجد زلا مایریدا؛ وھل انس صر یح ان لارا جیب ان تماق 
تعلقاً تجيزياً بكل كن موجود بالفعل» ولا يكفي إمكانُ التعلق؛ كما يزعمه المحتزلة» 
وكا يقم من كلام بعض المجسمة. 


وهذا المعنى الذي يقرره الإمام الطحاوي هو عينْ ما يقرره الأشاعرة أهل السنة 


)١(‏ أخرجه البخاري في «(صحيحه» من حديث أبي سعيد بن المسيب رضى الله عنه» كتاب مناقب 
الأنصارء باب قصة ابي طالب .)۳۸۸٤(‏ وكتاب تفسير القرآن» بات ل ا 0 د 
ایک وک امه دی من ا [القصص: .)٤۷۷۲( »]٥١‏ وأخرجه مسلم في (صحيحه)» 
کتاب الأیمان» باب أول الإیمان قول: لا إله إلا الله (۹» .)٤٠١‏ ومن حديث أي هريرة رضى الله 
6 غر الوم ق امت ال امو کک آ یری ری ال عه 
أبواب تفسر القرآن» باب ومن سورة القصص (۳۱۸۸). وقال: «هذا حديث حسن غريب لا 
نعرفه إلا من حدیث یزید بن کیسان». 

(۲) أخرجه البخاري في (صحيحه» من حديث آنس بن مالك رضى الله عنه» كتاب التوحيد» باب 
قوله: و کم آله موس تیا € [النساء: .)۷٥۱۷( [۱٦٤‏ ۰ 


۱٤ 
من اا کن ان ب خد مر جر ا اراد ا عا را اه فال اة الامور‎ 
تفا لوحا قذي وتا قم اواد‎ 

ولا يجوز أن یقال: إن معنی «آن الله مرید لکل شيء): آنه يسمح به» آي: آنه لو آراد 
عدم وجوده لما وجد؛ لآنه يؤول إلى أن إرادته تعالى سلبية» بمعنی: آن بعض ما لم پرده الله 
قد يوجد بإرادة غيره» وهو قول المعتزلةء وهو قول باطل» وخالف لقول الطحاوي 
كما تراه؛ لأنه حصَرَ الكون-أي: الحصول والوجود-في الإرادة. ومعنى هذا: أن كل 
مو جود مراد لله» فلا يو جد شىء بغبر إرادة الله تعالى» كا يقوله المعتزلة بوجود أمور بإرادة 
العبد لا بإرادة الله تعالى. 

وهذه النكتة عزيزة غالية. 

وهذاالمعنى الذي وضحناه هناء هو مراد السلف في قوهم: «ما شاء الله كان وما 
شاء م یکن)» أو «ما م یشاً لم یکن)؛ فإنه تعالی إذا م یشاً کونه» فإنه کون قد شاء عدمه. 

قال البابرتي: «معنى الإرادة عندنا هى الصفة التي توجب اختصاص المفعول 
بوجه دون وجه» وني زمان دون زمان؛ إذ لولا الإرادة لوقعت الممكنات في وقت واحد 
على هيئة واحدة» فلا حرجت ال مقولات على الترادف والتوالي وعلى النظام والاتساق» 
وعلى الميئات المختلفة والأوصاف المتباينة على ما تقتضيه الحكمة البالغة» كان دليلاً على 
اتصاف الفاعل بالإرادة؛ إذ وقوع هذا الاختلاف لم يكن من اقتضاءِ ذواتهاء فعلُم أن 
ذلك لإرادة الفاعل. 

وقوهم: «الإرادة شهوة)» فذلك تلبيس منهم لنفي الصفة عن الله تعالى؛ لأن 
الشهوة إرادة خصوصةء هي إرادة ما فيه نفع امريد والله تعالى ني مطلق» ولا تكون 
إرادته اشتهاءً بل ربوبية»'. 


() «شرح الطحاوية» لأكمل الدين البابري» ص١٤‏ . 


11٥ 


فتحصّل من هذا التحقيق وجود الموافقة التامة بين كلام الأشاعرة وكلام السلف 
وكلام الإمام الطحاوي رحه الله تعالى. 

وهذه العبارة أصل في ا لحديث والآثر» فقد روى الميثمي في الزوائد عن الحسن 
قال: کنا جلوساً مع رجل من أصحاب رسول الله لا فأتى فقيل له: أدرك فقد احترقت 
دارٌك! فقال: ثم ما احترقت داري» فذهب» ثم جاء» فقيل له: أدرك دارك فقد احترقّت! 
فقال: لا والله ما احترقت داري. فقيل له: يقال لك: قد احترقت دارك» فتحلف بالل ما 
احترقت! فقال: ني سمعت رسول الله عو يقول: «من قال حين يصبح: إن ربي الله» هو 
الذي لا اله الا هو عليه توكلت» وهو رب العرش العظيم» ما شاء الله كان وما لايشاً لا 
يكون» لا حول ولا قوة الا بالله العلي العظيم» آشهد آن الله على كل شيء قدير» ون الله 
قد أحاط بكل شيء علء أعوذ بالذي يمسك السماء أن تقع على الأرض إلا بإذنه من شر 
کل دابة ربي آخذ بناصیتهاء إن ربي على صراط مستقیم» م یر يومئذ في نفسه ولا آهله ولا 
ماله شیئاً یکرهه)» وقد قلتها اليوم. 

وني اشعب الإییان؛ پاستاده عن ابن مسعود قال: «کل ما هو آتٍ قریب» ألا إن 
لبعد مالس بات الال جل اله لعجا آ حن و لاد لامر الاس فن اء ا ما 
شاع الاس ردا آم راا ویریة الاس آم رآ ما شا اله گان ولو کی الاس لا مقرب 
| باعد الله ولا مباعد | قرب الله ولا یکون شيء إلا باذن ایله»". 

وهذه الروايات دالّة على أن ما يريده الله تعالى - لا عالة-حاصل» وبذلك يبطل 
ما يدعیه البعض من آن بعض ما آراده الله تعالی لا یقع» کا سنری. 


(۱) باب مایقول إِذا آصبح .)٠٠١۲(‏ 
ولايضر ضعفه لأن المراد هنا أن للكلمة أصلا وماكانيفهمه منهاالمتقدمون» لا تأسيس وتشريع 


قوهها. 
)۲( باب في حفظ اللسان عع| لا يحتاج إليه (٤ :( »)٤ ٤٥۲(‏ 


۱٦ 

وهذا الأسلوب «لا يكون إلا» أسلوب حصر» «يكون» هنا من «كان» التامة» 
وهي تفید معن الوجود والحصول والتحقق» والمعنی: لا ی وجد إلا مایریده الله» کل ما 
هو كائن وموجود وواقع في الوجود فهو بإرادة الله قد وقع. 

والباء إما سببية» أو للملابسة؛ فالمعنى: إرادة الله سبب وجود الموجودات» هذا 
يستلزم أن كل ما أراد الله عدم وُجُودو فإِنّه لا يمكن أن يوجد ويعَبرٌ العلماء عن هذا 
ال در ع ا ساو ی جد ف ر وه 
شيءِ ني ظرف ما فیستحیل أن يتخلف وجوده. 

هذا مايقصده أهل السنة بمفهوم الإرادة. 

ما هي الإرادة؟ الإرادة عبارة عن صفة يتصف الله بهاء وبكونه متصفا هذه الصفة 
يتم تخصيص الموجودات أو الممكنات ببعض ما جوز عليها من الصفات» أي: إن الله 
تعال دمن حی ت هو مو ضرف ب الار اة غص المکتات با بريد 
الإرادة الشرعية والإرادة الكونية 

الإرادة-في نفس الأمر-هي: صفة تخصص الممكنَ ببعض ما يجوز عليه» فما جاز 
وجوده على أكثر من صورةء فإ الله ريما يشاء إجاده على صورة معينة من هذه الصورء 
وحينئٍ فالإرادة هي التي تحص الممكن بمذه الصورة دون تلك ثم القدرة بعد ذلك 
توجده على الصورة التي عينتها الإرادة. 

هذا هو الأصل في الإرادة: أن تكون تكوينيةء وإذا كانت الإرادة تكوينيةء فا 
تتعاق به لا یمکن إلا أن يقّع» ولا يمكن أن يتخلّف بمعنى أن لايقع. 

قال العلامة الغنيمي: «واعلم أن الخلاف في معنى إرادته تعالى كثير» والقول في 


1۷ 

تفصيله شهير» مع اتفاق المتكلمين والحكاء وجيع الفرق على القول بأنه تعالى مريده 
فعدد الات هى صفة زاقدة اة لا يسل : وعد الكر اة صفة اة قافمة بالذات: 
وعند ضرار: نفس الذات» وعند حققي المعتزلة: هي العلم بها في الفعل من المصلحة 
وعندالحكاء والفلاسفة: هي العلمُ بالنظام الأكمل» والحق عندنا-ك| قال السعد-: إغها 
ما فاا التخصبص قديمة زاندة فاة به عل ماهو شان سار الصقات الةهة 
لأن تخصيص بعض الأضداد بالوقوع دون البعض مع استواء نسبة الذات إلى الكل لا 
بد أن يكون لصفةٍ شأنا التخصيص لامتناع التخصيص بلا خصص, وامتناع احتياج 
الواجب في فاعليته إلى مر منفصل)'. 

والحقيقة: أن سائر المذاهب غير مذهب أهل السنة لا يقولون بإثبات إرادة 
حقيقية لله تعالى؛ لأن بعضهم يرجعها إلى العلم» وبعضهم يقول: إنها حادثة» وقوله 
يستلزم استحالة الاتصاف بهاء للزوم الدور أو التسلسل؛ لأن كل حادث فيحتاج إلى 
مر جح لوجوده» ولا مرح هنا إلا الإرادة وقد فرض أنها حادثة! وقد وافق ابن تيمية 
هؤلاء الكرامية في كون الإرادة حادثةء ولكنه قال: إنها حادثة الأفراد قديمة النوع» ومع 
دل ی د اه هال انه عل ااافا بجا حاون رادت 
في الله تعالى» وتجويز التسلسل في القدم» وأآما الفلاسفة والمعتزلة فأرجَعوها إلى العلم» 
والعلمُ ليس هو الإرادةء فقوم يؤول إلى نفي الإرادة حقيقة. 

وأما أهلٌ السنة فهم الوحيدون الذين أثبتوا للإرادة حقيقة معناها من حيث إغها 
صفة قديمة لله تعالى» فلا يصح أن يكون لله تعالى صفات حادثة» فالصفات كالات» 
e GSN EEE,‏ 


(۱) «شرح العقيدة الطحاوية)» ص٣٥‏ 


۸ 

ف كان ا لامر الك فل وکن آن ال دد فلك إن بقن اشنالاراد 
« ¢ 
قد لا يقع؟ 

إذا سلّمنا با مضى» فلا يصح أن يقول ذلك قائلء ومن يقوله» فإنه _ني الحاصل - 
يقسم الإرادة إلى نوعين» ومعنى ذلك: آنه يجعل الصفة صفتين» وهذاباطل. 

وإنما يلزم أن مجعل الصفة صفتين؛ لأنه إذا كانت الصفة واحدة فإن تعلقها لا 
يكون إلا على صورة واحدة» ولكن قوله: إن بعض التعلقات تقع وبعضها لا يقع» 
پعئی: آن تعلقاتا ليست عل صورة واحدة» واحتلاف التعلقات لا یکو ن إلا باختلاف 
امتعلّقء أي: اختلاف الصفة نفسهاء أي: تعددها في ذاتهاء ومعلوم أن الصفات عند أهل 
السنة واحدة لا تتعدد في الذات» فك أن الذات لا تتعدد فكذلك الصفات لا تتعدد إذن 
يكون قول هذا القائل باطلاً ولا يستقيم مع قول أهل السنة. 

ولكن إذا قال القائل: إننى لا أعدّد الصفة في ذاتهاء بل أقول: إن لفظ الإرادة يطلق 
على م مَعنیین» فیکون في | لحقيقة صفتان لا صفة واحدة. 

آقول: هذا الکلام لا یرد عليه مامضی» فهو تسلیم منه بم| آلزمناهم» ولکنه يستلزم 
إثبات صفة زائدة على الإرادة» ومعلومٌ أن إثبات الصفات لا يجوز أن يقوم على مور 

وبالتالي؛ فإننا نسل هذا القائل: هل ثبت لديك -على القطع - أن لفظ «الإرادة» 
يصدق على صفتين اثنتين لا على صفة واحدة فقط؟ فإن قال: نعم! فإننا نطالبه بالإتيان 
بایراد دلیل نق ثابتِ في نفسه» وثابتِ في دلالته على ما یرید. 

ولا نسلم له بيا يريد إلا بعد إثبات أن لفظ «الإرادة» ني مورده الذي يحضره لا 
يمكن أن يدل على نفس معنى الإرادة الأصلي» وهو معنى التخصيص والتكوين الذي 
لايجتمل التخلف. 


۱۹ 

أي: إنه إذاثبت من النص أن المعنى المراد بلفظ الإرادة يدل قطعاً على صفة تعلق 
E‏ ا 
لابدلیل ابت لایتزعزع. 

فالحاصل: أنه مطالب بأمور: 

الأول: أن ينص على أن الإرادة نی ذاعما لا تتکثر متعلقاتہاء بمعنی: أن ما يريد الله 
لايمكن أن يتخلف. 

الثاني: أن يكون هذا النص المّعى لا يُمكن أن يراد به نفس المعنى الأصل من 
الإرادة» أي: لا بحتمل هله إلا على معنى ثان. 

الغالث: أن لا يترتب على إثباته هذه الصفة الثانية المدعاة أمور باطلة. 

وبعد ذلك کله لا يصح أن یکون قوله مبنیاً على صل کل غیر مقبول» کحدوث 
صفات في ذات الله تعال. 

فإذا صح ذلك فیمکن أن یسلم با یقول» وإلا فإنه برد 

هذه كانت مقدمة كليةء ونمهيدا لناقشة بعض من ادعى أن الإرادة تنقسم ی 
قسمين وتتنوع إلى نوعين» أحدهما: سماه بالإرادة الكونية» والثاني: سماه بالإرادة الشرعية. 
وجعل لکل قسم خصائص» وسوف ننقل نص کلامهم ونباشر بتحلیله بعد ذلك 


وبیان ما فيه من إشکالات. 


فمن قال : يمكن أن تعلق إرادة الله بشيءٍ ڈ ثم لا يحصل هذا الشيء فانه لا يدري 
أن في كلامه خلا وأنه هذا بخالف عقيدة أهل السنة. 


أ 


ل أجد لأحد من أهل السنة خلافاني هذا المعنى» ولكن أثناء قراءتي لبعض الكتب 
وجدت بعض الناس يقولون: الإرادة نوعان: نوع هو ما ذكرناه ويسمّونه إرادة كونيةه 
ويقولون: إا لا تتخلف» والنوع الثاني يسمونه الإرادة الشرعيةء مع أنه كان الأصح أن 
يقولوا: إرادة التشريع وإرادة التكوين» وإن وصفوهما بها فقالوا التشريعية والتكوينية 
فلا إشکال. 

قال ابن آبي العز التابع لابن تيمية وابن قيم الجوزية: «والمحققون من آهل السنة 
يقولون: الإرادة في كتاب الله نوعان: إرادة قدرية كونية خلقيةء وإرادة دينية أمرية 
شرعية فالارادة الشرغية هى العفض م للمجة وال رف والكر تة هى اة القاماة 
لحميع الموجودات)'. 

هذا هو ما اڏعاه» ولو نظرنا في کلامه لرأینا آنه ينص فيه على ما يلى: 

أولا: الإرادة-من حيث ما هى صفة لله ها نوعان» ويدّعى أن ذلك مذكور في 
القرآن. 

ثانياً: النوع الأول: إرادة قدرية كونية خلقيةء أي: إرادة هي عينها القدر والكون 
وا لخلق» أو بها يتَمٌ ذلك. والثاني: إرادة هي عينها الأمر والشرع والدين» أو بها يتم ذلك. 

الفا: الأرادة الث ر عبة فمن المحبة والرزضى. 

وهذا الكلام فيه مفاسد عديدة. 

أولأً: قوله: إن الإرادة نوعان» يلزم على ذلك أن الإرادة مركبة من أمرين» أو إن 
هذين النوعین اللذین هما صفتان لله تعالى مركبانء وذلك؛ لأ أنواعٌ تحت جنس» وما 


گان ذلك فھی مر کب قطعا: 


)۱( «شرح العقيدة الطحاوية)» ص١١ .١‏ 
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ومعلوم أن الترکیب لا يجوز على الله تعالى ولا على صفاته» كا عليه إجماعٌ آهل 
السنةء إذن هذا الكلامٌ الذي قاله ابن أبي العز خالف لكلام أهل السنة. 

ثانياً: إذا كان قصده بالثانية: أن الدين يتم بهاء فلا وجه للتفريق بينها وبين الأول» 
فإن حاصل ذلك: أن الدين الذي هو الكلام المُنزل على الأنبياء والمشتمل على الأوامر 
والنواهي والتشريعات» مكون بالإرادة فالدين - كا مضى - جعلّ ووضع إِهيّء أي: 
مراد له. 

فالمعنى إذن راجع إلى الذي سماه بالنوع الآول من الإرادةء وهي التكوينيةء فلا 
وجه للتفرقة بينها. 

وإذا كان قصده أن النوع الثاني من اللإرادة عين الدين فهذا باطل بداهة. 

فالدين ليس صفة قائمة بالله» بل من لوازم بعض صفاته» ولا يوجد احتمال آخر» 
إذن فکلامه باطل على كل التقادير. 

الا الى يدل عل آله أراذ ال ركيب آي آنه يريد بان الإرادة :غبار ة عن معد 
مركب أو على الأقل النوع الثاني منها عبارة عن معنى مركب - هو قوله: بأن الإرادة 
الشرعية تتضمن ا محبة والرضى» ومعلوم أن التضمّن معناه: هو اشتهال الشيء على غيره 
اشتمالّ الكل على الجزء» وهذا هو عين التركيب» فالأمر الأول هو الإرادة با لعنى الذي 
وضحناه سابقاًء وهو صفة ما التخصيص» والثاني عنده الرضا وال محبة. 

وإذا أراد بالتضمّن معنى اللزوم» فهو زيادة على كونه استعالاً غلطاً للكلمات 
خصوصاً بعد استقرار الملصطلحات» فإنه يستلزم أيضاً التركيب للإرادة» أو كون أحد 
نوعَيها مركبا؛ لأنه قال بأن المحبة لازمة عن معنى النوع الثاني هاء وليست لازمة على 
المعنى الأول هاء وهذا يستلزم كون النوع الأول غير المعنى الثاني» وبا أي نوعان عند 


1V۲ 
فبينهما آمر مشترك. ولاختلاف اللوازم بينهماء فيجب وجود أمر زائد ني أحدهما- على‎ 
الأقل-على الثاني» وهذا يستلزم كونه مركباً.‎ 

هذه بعض المفاسد التي تلزم قوله. 

ولكن لا بد أن نوضح هناء أن هذا الشارح تابع وف لابن تيمية وسائ على مذهبه 
ومعلوم أن ابن تيمية جسم قائل بتر کیب ذات الله تعالى» فقو له بتركب الصفات غير بعيد 
عنه إذن! وهمذا فإن كلام هذا الرجل موافق لمذهبه» ولكنه خالف لمذهب آهل السنة 
وباطل في نفس الأمر. 

وأما قوله: «والمحققون من آهل السنة يقولون... إلخ)» فمعنى هذا أن الإمام 
الطحاوي ليس من المحققين؛ لأنه م يذكر هذا التقسيم» ولم يعتمده» وقد اعترض عليه 
ابن بي العز؟ هذا على رأي الشارح» ولكن الح أن الطحاوي هو المحقق دون ذاك» وهو 
الوافق لهل ان 

كيف يتعقل وكيف يتصور أن الإرادة التي هي صفة يتصف الله ا ها نوعان؟ 
ومعروف آن النوعين ختلف أحدهماعن الأخر! 

آنالاآرید ان آذقی ق العبارات تدققا کیرا و لکن آکنی بالإشارات: مامح 
«متضمنة»؟ آي تحتوي على المحبة والرضى. 

معنى هذا: أن النوع الأول لا بحتوي على المحبة والرضىء» ويعني أيضا: أن النوع 
الثاني -بالإضافة إلى احتوائه على المحبة والرضى -يحتوي على معنى آخر هو عين ا معنى 
ا لمحتوي في الأول» ويصبح حاصل الإرادة الشرعية الآمرية إرادة مركبةء وليست إرادة 
واحدة» بل إرادة من معنيين: التكوين والمحبة» ومجموع هذين الأمرين سمَوه «الإرادة 
القَّرّعيّة الأمرية). 


۱۳ 

سنرى لاحقاً أن الأصح أن يْسَمّوها «التكوينيّة)؛ لأنه بمايَيَمٌ التكوين» وكذلك 
الشرعية الأصح قال م ا لست وا للإرادةء أي: إرادة لإجاد 
التشريع؛ لآن «شرعية» يلزم منها أن هناك إرادة غير شرعية! والأكثر دقة أن يقال: 
إنها إرادة تكوين وإرادة تشريع» فالإرادة واحدةء ولكنها أضيفت إلى بعض ما رجحتة 
وخحصصته بالو جود والتکثر یمکن آن یکون بحسب الاعتبار. 

على کل حال دعنا نحلل عبارتہم کا قالوهاهم. 

قال ابن آی العرٌ الحتفى: «والكونية: هي المشيئة الشاملة لحميع الوادت . 

بالنسبة للإرادة الكونية لا خلاف عليهاء وقد ورد في حوالي مثة وأربعين موضعاً 
في القرآن مشتقات الإرادة. 

وحَسَبَ قوهم: إن مئة وأربعين موضعاً تدل على الإرادة من النوع الأول التي لا 
يتخلف فيها ما تعلق به الإرادة عنهاء وهم بهذا يتفقون مع آهل السنة. 

فإذا كان الآمر كذلك» فا هي الآيات التي استنبطوا منها النوع الثاني من اللإرادة؟ 

ماهي النصوص التي استنبطوا منها المعنى الثاني للإرادة (أي: الشرعية)؟ سنورد 
في يلي النصوص التي فهم منها ابن أبي العزّ هذا النوع من الإرادة: 

الآيات التي يستشهدون با حوالي مس آيات» قال ابن أبي العز: «وأما الإرادة 
الشرعية الأمرية» فکقوله تعالى: رید آله يڪم اسر وريد بڪمالْمُسَرَ 4 
[البقرة: »]۱۸١‏ رید ال لب کچ يڪم E‏ ا تڪ ووي 


ر روت وء وو و ھم ب روو و و0 و 
EE‏ 5 لله ريد ان توب وريد الزبے بترعوں 


ت ا 


[النساء: [۲۸-۲٢‏ ما بريد اله یخم عَیَّگڪُم من حرج وکن بريد لیطهر کم 
ولمم مم یکی € [الماندة: ۰۲٢‏ لابرد آله ليڏهب عنڪم الرس آهل 
الت ويطه ته 4 [الأحزاب: 7)٣٣‏ . 

أما ما ذگره من آيات تدلٌ عل الإرادة التكوينية فلا خلاف بينتا وبيتهم فيها. 

وقبل أن نناقش استدلاهم بهذه الآيات التي زعموا دلالتها على النوع الثاني من 
الإرادة» سأورد لكم صا قاله عبد المنعم مصطفى حليمة (أبو بصير) في ما سياه بالإرادة 
الشرعيةء لتعرف بشاعة قوهم» وذلك في تلخيصه لكلام ابن بي العز الحنفي» وكلهم 
تقون من مشر ت و احد: فقد قال لقا عل قرله: وإ رادة دة آمر ية شر عة 

«هذا النوع من الإرادة قصضت حكمة الله تعالى أن تتخلّف أحياناًء ولكن بإذنه 
وعلمه وإرادته»"» وهذا القول بشع» فكيف يقول: إن إرادة الله تعالى تتخلف أي: لا 
يحصل متعلقها أحياناًء وذلك بإرادته نفسه؟! وكيف يتوافق ذلك مع إطلاق أهل السنة 
قاطبة کا أشرنا لك سابقاً: «ما شاء الله كان وما لم يشأ لم يكن» أي: وما شاء عدم كونه ۾ 
e‏ 

فقوهم هذا ينص على أن إرادة الله لا يمكن أن تتخلف» وهذا القائل يدعي 
أن إرادته يمكن أن تتخلّف؟! وهذا يثبت لك أن كلامهم خالف لكلام هل السنةق 
وخالف لكلام الطحاوي» وإن تستروا خلف وضع شروح على عقيدته» ولکنهم في 
الحقيقة خالفون له ني آصولِ وني فروع» کا ریت وکا سترى. 


(۱) «شرح ابن آبي العز)» (۷۹:۱- .)۸٠‏ 
)۲( في حاشية ص٥1‏ . 


\Vo 

الإنسان السوي الفطرة إذا قرأ هذا الكلام لأول وهلة يستنكره! كيف تكون 

ها ال اه م اا ج ر وا ماه ا اا رقمل 

وأحياناً لايقع ولا بجحصل؟ آليس هذانفس مفهوم المعتزلة» وهو أن ليس كل ما أراده الله 

يقع؟ آلا يخالف هذا مفهوم آهل السنة؟ آلا يخالف كلام الطحاوي نفسه: «ولايكون إلا 
مایرید)؟ ثم کیف تتخلف إرادته بارادته على حد کلامه؟ 


E * 0 6 ۰ 2 .» ۳1‏ » 
ن ا فاح ا ب ووا 
بلوازمه» فو جب أن یزداد ظهورٌ بطلان کلامه» ولکنه لغرقه في بحر ابن تيمية وتلامیذه 
بلقت إل كل ذلك 
نناقش الآن استدلاهم بتلك الآيات: 


وو 


الآية الأول: قوله تعالی: رید اه بڪم الش ر ولايد بڪمالمُنَرَ 4: قبل 
أن نتكلم على هذه الآية نوردها كلها بحسب سياقها في القرآنء لكي نفهم معناها. 


مر و وع 


ب ۰ دو ےم ۾ 
قال الله تعالى في سورة البقرة: # شهرر مضا الَۍ أنزلّ فو أَلْمَرَان هذى 


ا 
سے ی اس ن ی ف ي عو ودی € بے ص و د ج ت ر 
نكاس وبيْتت من أله دى والفرقان فمن سهد منكم لر يمه ومن ڪان 
چ ع و ا سو م 2 وة ا 
يسا أو عل سمَر في دة اڪاو خر ريد آله بڪم اسر ولا بريد بڪم 
7# و ے سے > 2 ر aD‏ اص ر ت و < 
لسر وڪي لوا ليده وڪي روا أله ع مَاهَدنكم وڪم كروت ) 


[البقرة: .]٠۸١‏ 
هذا السياق سياق تشريع الصيام وغير ذلك أليس ني أحكام الصيام تخفيفات؟ 

هل أراد الله هم في هذا الآية نفس حصول الإفطار أم تشريع الإفطار؟ لا يشك عاقل 
في آن مراد الله تعالى إنها هو تشريع الإفطار في بعض الظروف» فاليسر الذي أراده الله هو 


۱۷٦ 

فحاصل الآية: إن الله يريد بكم التشريعات اليسيرة وليست الصعبة» و 
راد الله ن یشرع لنا ت ا ر آم يقع تشر شر يعه؟ فلا تخلف إذن. 

توم ابن أبي العز أن المقصود باليشر هنا هو فعل الإنسان لليسر» وهو أن يفطر 
الاعات اقل ك ارات ولك ف ا غل فاو ان ادن لفن ا 
هناك تشريعاتِ تخلّفت عن إرادة الله» الذي قد لا يقع هو التزامٌ الناس با أمَرَهّم الله 
سبحانه به» ولیس التزام الناس با أراده الله فالذي أراده الله إنزال الشريعةء وكل ما 
أراد الله إنزالّه نزل» ولكن قد يتخلف الناس عن التزام هذه الشرائع» وأما التزام الناس 
بالشريعة» فقد أمر به الله تعالى ولم يرده» بل أمر به ولو أراده فمن ذا الذي يملك أن 
يتخلف عن إرادة ا لحبار؟ وفرق كبر بين أمر الله تعالى وإرادته. 

فقوله تعالی: ريد اله يڪم السرو ولايد ب لسر 4: المقصود من 
اليسر والعسر: التكاليف التي هي يسيرة» فالتكاليف - أي: الأوامر والنواهي - التي 
كلّفنا با الله تعالى في الشريعة هي يسر» وليست بعسيرة. فإنشاء هذه الأوامر الطالبة 
للأفعال والتكليفات اليسبرة هو ما أراده الله تعالى. 

ومعلومٌ أن هذا الإنشاء من نوع التكوين» آي: تخصيص الممكن ببعض ما يجوز 
غلبو ل رقت غل وجرد خرن اسا ال ضا والح غار و راق صو صا 
آنه لا يوجد في الآية إلا التصريح بالإرادة» والمعلوم من الإرادة هو النوع الول لا الثاني» 
ومادام قد جاز أن تحمل الآية على المعنى الآول» ويتم معناها به» فلا موجب على افتراض 
وجود معنى آخر للإرادة. 

ونحن لا ننكر أن التشريع نفسه من حيث هو مأمور به يدل على محبة الله تعالى له 
ورضاه به» واعتداده بأفعال العاملين الملتزين» وذلك أمر آخر غير ما نحن فيه. 


VV 


ولكن الذي بعث هؤلاء على اعاء وجود معنى آخر للإرادة هو عدم فهمهم 
لمدلول الآيةء فإن الله تعالى قال: ريد ايم انسر € فالمراد هو اليسر» با معنى 
رھ ا عليه سياق الآيات» وهذا ذا لير أراده الله ملاسا لناء فالباء 


es 
وجود صفة إرادة ونوع إرادة آخر غيره.‎ 

الآية الثانية: قوله تعالى في سورة النساء کک طول انڪ 
ألمُحْصکت المومکت فمن تا مک يمم ن تيلم ألْمُومكت واه اعم 
lS‏ 
ھک ا ا و ی و ا و 

صما عل الْْص کت م المد اب ذلك لمن کد وکر و ر 
ا یڈ اھ لین کک وہر يڪ سکن ارين يڪم 
ووب لتک واه لیے کک € [النساء: .]۲٣-۲١‏ 

أين المفعول به للفعل ريد »؟ 


غل قول الكوفين: E‏ يصبح حاصل المعنى: 
«يريد الله أن يبين....)» فالمصدر المؤول من «أن يبين» عر ل ی يردا الان 
وبناءً على هذا القول ل يتخلف مراد الله؛ لأن البيان وقع قطعاً يإنزال الشريعة. 

وأما البصريون فقد قالوا: اللام ما دامت في صل اللغة للجرٌ فلا تأي للنصب» 
فهي لبيان الا واو ل عدوت ر مس الان مكنا E IE‏ 
التشريعات لين كك € والبيان وق ول َصَلّفْ. 


17۸ 


ورب عل € معطوف عل یی نکم 4 آي: ویرید الله آن يعوب 
عليكم» فهل وقعت التوبة أم ل تقع؟ التوبة ني أصل اللغة-معناها: الرجوع والعودت 
قال الفيروزآبادي: «تاب إلى الله وبا ومتابا ونابة وتوبة: رجع عن المعصية» وهو تائب 
وتواب» وتاب الله عليه: وفقه للتّوبة أو رجع به من التشديد إلى التخفيف» أو رجع عليه 
بفضله‌وقبوله). 


وحرف الجر الذي عدي به الفعل «تاب» هو «على»ء نحو: رجع على فلان 
بالفضل» والفضل إما بمعنى القبول أو التشريع» فهل الفضل ذا المعنى تخلفَ؟ من 
E‏ 

فهذه الأية :د تفشّر نفسهاء ولاحظ الأسلوب الذي أورد الله تعالى الآية به» فقد 
قال تعالی: * رید الله ق : يريد إنشاء التشريع أو 
التشريع عينه ليبين لكم» فالتشريع م للات وهذا اص بالفعل بالارادة التكرة ولا 
يوجد مسوغ لافتراض نوع إرادة آخرَ اسمه إرادة تشريعية» فاللام في قوله: لبي » 
للعاقبة. 

فالحاصل من هذا كله: آن ما قاله ابن أبي العز جرد خيال ووهم. 

الآية الثالثة: قوله تعال في سورة النساء: 3 بريد اة بين كم وهر يڪم سكن 


ا ارس ر ےب E‏ 4 ا ص ا 
ريمن يڪم ووب ڪا لد E‏ # واله ريد ا e‏ ع يڪم 
ص ایا اھا کو اي O)‏ ر ey‏ ٍ 
یڈ ایک کی الگیوں ان ارا میک عظیما ٭ برد الله أن حف عنک ولو 
EAE a‏ 

ووجه الكلام فيهاء شبيه بها قلناه في الآية السابقة» وما معناها: يريد الله يرجع 
عليكم بالفضل» أو بقبول أوبتكم ورجعتكم إذا تبتم» فالله يريد القبول» ألم ينبت في 


الشرع أن من تاب توبة نصوحاً فالله يقبلها؟ بلى. 


۱۷۹ 

يمكن أن يكون هذا القسم من الآية خطاباً للطائعين؛ لأنه ليس جيع الناس 
يتوبون» حتى لا يقول قائل: هناك كفار لا يتوبون. 

وبقية الآية: وريد ايت يتيمودآلكَهَوَبِ € مقابل للقسم الأول: الذين لا 
يتبعون‌الشهوات. 

الأصل في كلمة «تاب» في اللغة: «رجع»» و«تاب على» آي: «(رجع علی)» فالله 
يتوب على العباد بمعنى: يرجع عليهم بالفضل والتخفيف. والله يريد - في الآية 
الكريمة - أن يتوب بمعنى: يريد أن يرجع بالفضل والتخفيف على عباده» وهذا الأمر 
حاصل بالفعل لا يتخلف عن إرادته تعال» فلا جوز أن يقال: إن هذاالأمر قد لا محصل؛ 
لآن فضل الله تعالى قد حصل بالفعل بإنزاله الشريعة والأحكام» فهذاهي أصل الفضل. 

وأما اعلق على توبة العباد أنفسهم» فهذا قد بحصل إذا حصلت توبتّهم وقد لا 
يحصل إذا ۾ تحصل» فهو من باب الشرط والتعليق» وليس من باب الإخبار بالحصول 
بالفعل» لكى يقال: إنه تخلف وقوعه متعلقها. 

إذن فهذه الآية أيضاً يُفهم معناها بناءً على المعنى الأصلي للإرادةء فلا داعي إذن 
لافتراض نوع آخر من الإرادة. 

وقديقول قائل :إن المراد بتوبة الله عليهم هو قبوله توبتهم وإنعامهعليهم» ومعلومٌ 
أن هذا لا يكون لجميع الناس بل لبعضهم. 

فالجواب: أن التوبة الصحيحة مُوجبة للقبول» فمه)ا حصلت التوبة من واحد 
وجب قبول هذه التوبةء فلا تخلف إذنء قال تعال: ناعرو ریک نم ورا یو َه 
E E E E E ES‏ 
ع 4 ن 2 رت 
بور کر [هود: ۲ء وقوم اسف روا رکم نم وواه رل الما کم 


ا ی کی ر چ > 5 E‏ 4 
مَدرارا ورڪ کم وان ew‏ ۲ وال مود أخاهم 
ر ۳ ا س 2 ر lol‏ ع ا 
م اعد عبد ا EE‏ 


ا ا 
AA‏ 


نة e‏ [هود: »]٦۱‏ ھاي اریت ایال اہ 
ےے بو SEE‏ 
E‏ گر عنم ساي کم وڪم جلت ری ین تھا 
الأنهر بوم لا زى اله الى الین ا فی ت ا EY‏ 


2٥2 اسح > کک ور‎ ell 


بقولون ربا آتهم لتانورنا عفرلا انك لڪل شى قَيِيرٌ 4 [التحريم: ۸]. 

وأيضا: فإن المخاطبين ليسواالناس مطلقاً بل هم المتبعونللشريعة؛بدليل مقابلتهم 
ب الت يسَرمودالكَبََّّتِ € فا مخاطّبون ني الآية هم غير متبعین للشهوات» وهؤلاء 
لاب أن يتوب الله عليهم بمعنى: يتفضل عليهم» وهذا لا يتخلف. 

فالحاصل إذن: أن هذه الآية أيضاً يمكن فهمُها بدون الحاجة إلى افتراض نوع 
جديد لللإرادة. 

وأيضاً: فإن هذا الفهم موافق لسياق الآيات» وموافق لمعنى الإرادة الوارد في بقية 
آیات القرآن» فادعاء نوع جدید ها فيه خالفة للقرآن من وجوه عديدة کا تری. 


وكذلك قوله تعالى ني آخر الآية: * بريدامةآن يکم فالتخفيف واقع 
الل ا تان الها ل د اول هرر غات 

ا راه قال ی سورد اندو ع ا او ا ل 
اة فاعسااي جوم واید یک ال ألْمرَافق وامسحوا روس کم وڪم 
ال ال کی وان کے ا اا او نتم ری وع سفر أو جاه أحدمّنكم ن 
لاط أو سم السا مم دوا ماه يمو أ صعیدا طیبافامسحوا بوجو وڪم 
< و د A E‏ لک یو ار EES‏ > 
کک اه ڪڙل ع يڪم من رچ وکن برد دد لر رکم ول 
عمد کیک لمكم تروت ) [الاندة: .]٦‏ 


۸1 


ظمَا ريد لخر عَيَڪم مَنْ حرج 4 أي: ني التشريع. لما يريد » 
أي: دائ لا يريد ما دام التشريع موجوداً. 

ثم قال: و وکن برد ليطهَرَکمّ » أي: يريد بإنزاله هذا التشريع ليترتب 
o‏ 
هو ظاهر» ول تتعلق الإرادة بالتطهير مباشرةء بل جعلتة مترتباً على الطهارة التابعة لإرادة 
الإنسان وكسبهء فالمعنى: الله يطهّركم بالتزام هذا التشريع» وهذا لا يتخلف! والتطهير 

Cl‏ و 

يكون بشر ط الالتزام بالشريعة» فإن م حصل الطهارة لبعض الناس» فهذالعدم التزامهم 
بالتشريع. 

فيصير معنى الآية: مايريد الله هذه التشريعات التي أنزهاء أن يجعل عليكم حرجا 

KFS 3 ۰ e 8 4 کر‎ 2 

ويشدد عليكم» ولكن يريد هذه التشريعاتِ ليتبعها تطهيركم إن التزمتم بها ولم تخالفوا 
أوامرها. 

فالمراد بالفعل: هو إنزال التشريع» لا التطهيرء بل التطهيرٌ هو غاية التشريع» 
وحصول الغاية مترتب على التزام الناس بالأحكام» إذن لا يوجد تلف للمراد هنا 
أيضاًء ولا جوز حمل هذه الإرادة على نوع إرادة يصح تخلفه مه) كان معناها. 

هذا نفس نمط الآية الأخيرة التي احتج مها الشيعة على الأئمة» وقد وقعواني نفس 
الإشكال في فهم الآية الآتية! 

الآية SS‏ نا 
کک < و ےر ۶ی برح رر ا ر < کر 2> ر رص 
5 صن اقول ای ف روء مر ون کوک عرو + و ھک ولا 
> سے اہ رح ے ۾ ص ا کی ا ی > 
ترجے ترج هة الاو وأَقِمَن الصاو اتوت آل رڪون 
رد اله ليڏهب عنڪم الرس آهل لبت ويه تل ا 


1۸۲ 


7 ال ا مي م > رح‎ r> 
۳١ [الاحرات:‎ E ماس ف وتڪن من ءات الله وآ ڪڪ ة إن‎ 
[< 


هذه الآية من جنس الآية السابقة» وما قيل في تلك يقال هنا! ولاحظ أن مفعول 
الإرادة ليس هو إذهاب الرجس» بل هو-بدليل الآيات السابقة-إنزال الأحكام الخاصة 
بهل البيت. 

فهذه الأحكام تعلقت با إرادة الله تعالى ليعقب تمسّك آل البيت ها تطهبر الله 
تعالى هم من الرجسء» ولم تعلق الإرادة مباشرة بتحصيل التطهير» فلا يصح ما يقولّه 
الشيعة هنا من عصمة آل البيت إذنء ولا يصح أيضاً ما اعاه أتباعٌ ابن تيمية من كون 
الإرادة نوعين» وأن الإرادة المقصودة هنا هي إرادة شر عية تتضمن الرضاء وأن ماتعلّقت 
واا واو فل ا ا اا ا ای 

هم الشيعة هذه الآية بان قوله: ميري إرادة تكوينيةء والإرادة التكوينية 
لا تتخلف» والإرادة تعلقت بالتطهير المضاف إلى آل البيت» فلا بد أن يكون التطهير 
واقعاء إذن مَن تطهّر لا بد أن يكون معصوماء إذن أهل البيت معصومون؛ لأن التطهير 
واقع عليهم» ولكن هذا الاستنتاج خطا؛ لآن معنى الآية: يريد الله هذه التشريعات 
ا لخاصة بنساء النبي ية وأهل بيته» ولا تحسبوها تعسيراً عليكم» ولكتّها لتطهي رك 
فأهل النبي عليه السلام يجب أن يكونوا بمحل لاتَطالهُم فيه أي شبهة» ولا تنام أليسنة 
الاس بسوء» هذا ليس لمجرد السََة عليهم» ولكن لإبعادهم عن مواطن الشبهات» 
وليس هو تمييزأهم عارياً عن وجه المنفعةء بل؛ لأن مكانتهم من النبي توجب عليهم أن 
يحتاطوا زيادة حيطة في آمورهم» لكي لا تتطرق إليهم الشبهات. 

فحصول التطهير مترتبٌ على إرادتهم وعملهم بالتشريع الذي خصّهم الله تعالى 


A۳ 

ب إا ازمر ا حصلت الطهارة فیمکن أن تور آنه لی كل و اند مشب إل آل 
ايت فد لت فة الطهارة بالل :فان بض آل اليك غر مط هر عا بها 
ہی الله عنه. 

وبناءً على ذلك» فلا وجه لاستدلال الشيعة وغيرهم بمذه الآية» على ما يريدون» 
فالشيعة أرادوا إثبات العصمة لأهل البيت» وغيرّهم زعم أا دال على جواز تخلف 
إرادة الله تعالى» وكلاهما أخطا الصواب. 

هذه خلاصة الأدلة التى تعلقوا ا للتفريق بين الإرادة التشريعية والتكوينية» 
والخاصل: آذ الإرادة التشريعية هى إرادة تكوين الشريعة؛ حيف إن الله أراد إتزال 
الشريعة على الوجه الذي هي عليهء وهذه الإرادة حصلت ول تتخلف» فإرادة الله واحدة 
لا تتنوع» وتفريقهم بين الإرادتين لاوجة له. 

فأنت ترى إذن أن ما تعلق به هذا ا لمعي لا يقوم على ساس قوي» فلا يجوز 
القرل نا شرل :من أن بعض اقات الأرا دة قد ل مضل ار أن الأرادة ترعاة: 
فهذا کله كلام لا دليل عليه» فلا يبقى بعد هذا العرض السريع لأدلتهم إلا رد قوهم. 

ويبقى قول أهل السنة خالضا بيا واضحا وهو إن ما علقت به الأرادة فلا بد 
أن بجحصل» ويستحيل أن يقع أمر لا تعلق به الإرادة وإنه لا يوجد أنواع من الإرادة بل 
ا اراق ماقو ىة ىاوخ اە ساق 


تاموج لايع با الإ رادو رما اكارع مو لاو راقص ها أكرفن 
ذلك يخرجناعم| أخذنا أنفسنا عليه» في هذا الشرح. 


قال الطحاوي: (لاتبلغه الأوهام) 


كلمة (ل) نفي» مرتبطة ب«تبلغه)» و«تبلغه» فعل مضارع» والفعل المضارع يفيد 


۱۸٤ 
الاستمرار» والنفى المتعلق بم يفيد الاستمرار يفيد النفى المطلق» أي: دائ)ً لا تبلغه» وهذا‎ 
يختلف عن «ل تبلغه الأوهام».‎ 

الأوهام: جمع وهم. 

قال الفيروزآبادي ني القاموس المحيط: «الوهم من خطرات القلب» أو مرجوح 
طرَيٰ المتردد فيه» جمعه آوهام». 

وقال ابن منظور في اللسان: «الوهم من خطرات القلب» والجمع آوهام» وللقلب 
وهم. وتوهم الشيء تخیله وتمثله» کان في الوجود أو لم یکن. وقال تومت الشيء وتفرسته 
وتوسمته وتبینته بمعنی واحد... والله تعالی لا تدرکه وهام العباد). اه. 

وهذا المعنى من الوهم هو المعنى اللغوي المتعارف المشهور» وهو الذي يريده 
الإمام الططحاوي» ولا يجوز حمل الوهم هنا على اصطلاح المتأآخرين الخاص الذي سننبه 
عليه قريباًء وإن ‏ يكن فيه خطأ كلياًء ولكن الأبلغ في تبيين عبارته هو هذا المعنى. 

فالقلب مهما خطر له خواطر» ومهما ذهب ني التخيل والتمثل» فإنه لا يبلغ الذات 
الإلهية ولا يشارف ذلك أيضاً. 

والوهم يطلق على عدة معانِ كما شار إليه العلامة الفيروزآبادي» والعلماء 
يقسمون مراتب تعلّقات النفس بالقضايا: العلم أعلى درجةء ثم الظنٌْ ثم الشك نہ 
الوهم» وآخْرٌ ىء التٌكذيب. 

إذن الوهم هنا يقابل الظَنٌ؛ حين تقول: أنا أظنُء أي: يغلب على ظني أن هذا 

وحين تقول: آنا متوهم» أي: يغلب على ظني أن هذا باطل. 

هذاالمعنى وهو المعنى الثاني في عبارة صاحب القاموس» ليس هو المعنى المقصود 


۱۸٥ 
هناء؛ لأنه لا عل للتخصيص بنفي بلوغ الوهم بهذا المعنى لله سبحانه وتعالى؛ لأن الوهم‎ 
-بمذا ا معنی- لا يبلغ الله ولا يبلغ غير الله؛ لأنه لا يبلغ شيا أصلاً.‎ 

إذن المعنى ا مراد هناهو المعنى الثاني للوهم» وهو كا يقول لك شخص: أنا أتوهم 
هذه الكيفية» بمعنى: أتخيلها وأنغثلها. 

حين ترى صورة ني واقع الحياة كما ترى طائرا مثا ثم لو أغمضت عينيك 
وحاولت أن تستحضر الصورة لاستطعت» إذن الوهمُ: عبارة عن استحضار الصور 
المدرّكة عن طريق الحواس والتصرّف فيهاء أعم من أن يكون في المعاني الجزئية كا 
خصصه به المتأخرون» أو أن يكون في المحسوسات. 

بعض الناس يسألون عن كيفية اللّه! والسؤال عن الكيفية سؤال عن صورة لله» 
وهو سؤال باطل؛ لأن موضوعه منفيّ» أعني: أن الصورة منفيّة عن الله تعالى» هذا وهم 
ينفي أبو جعفر الطحاوي تحققه بالنسبة لله تعالى. وإن كان مطلق البلوغ لحقيقة الله تعالى 
منفيا على التحقيق عند الأعلام. 

البلوغ كما قال العلامة الأصفهاني في «مفردات القرآن»: «الانتهاء إلى آقصى 
الد وا کے مکانا كان أرزمات أو مر ا عن الأمر ر القدرة ورن سر عن الارة 
عليه» وإن لم ينته إليه). 

فقول العلامة الإمام الطحاوي بأن الأوهام لا تبلغ الله تعالى» معناه إذن: أا لا 
تنتهى إليه» ولا تشارف ذلك. 

E 
((هو قوة ة جسانية للاإنسان اها آخر التجويف الأوسط من الدماغء من ا إدراك‎ 
المعاني ال جزئية المتعلقة با لمحسوسات كشجاعة زيد وسخاوته» وهذه القوة هي التي تحكم‎ 


۱1۸٦ 
اال اة أن ال دت هروت عه و أن الو لد معطو ف عليةة وهه القوة خاكةعل القرى‎ 
ا لجسمانية كلهاء مستخدمة إياها استخدامَ العقل للقوى العقلية بأسرها».‎ 

وقال أيضاً: «الوهم: هو إدراك ا معنى ا لجزئي المتعلق بالمعنى ا محسوس» والومي 
المتخيل: هي الصورة التي تخترعها المتخيلة باستعمال الوهم إياهاء كصورة الناب» أو 
اللخلب في المنية المشبهة بالسبع. والوميات: هي قضايا كاذبة بحكم بها الوهم في آمور 
غير حسوسة» كالحكم بأن ما وراء العام فضاءٌ لا يتناهى» والقياس المركب منها يُسمى 
سفسطة). فهذا امعنى من الوهم» وخصوصاً ما بينه تحت عنوان الوهمي المتخيل قريب 
من معنى الوهم المذكور في عبارة الطحاوي» وعليه ضَمَل. 

وقال العلامة الشريف الجر جاني أيضاً في تعريف الغيال: «الغيال: هو قوة تعفظ 
ما يد ركه الحس المشترك من صور المحسوسات بعد غيبوية المادة بحيث يشاهدها الحس 
الغ ك كلا القت الها قور خا الج الر كف ر عاد مح الط الأول من 
الدماغ». 

فالخيال والوهم لا يمكن أن يتصرف إلا في الآمور المحسوسة والمعاني المتعلقة 
بهاء وهذاعلى سبيل العموم هو المعنى الذي أراده الإمام الطحاوي من نفيه بلوعَ الوهم 
لله تعالى» أي: إن الوهم لا يمكنه أن بحكم على الله تعالى بنسبته صورة معينة إليه» ولا غير 
معينة» فإن نفيّ إدراك الوهم له تعالى مطلق. 

والحواس تدرك عادة الآمور بطريق الاتصال مع المدرّك إما مباشرة أو بواسطة» 
والحواس ذه الطريقة من العمل لا يمكن أن يتعلق باي نحو إدراكٍ لله تعالىء وأما 
الرؤية التي ثبتت في النقل» فسوف نوضح لك المراد منهافي حله» ولكن هنا نكتفي بأن 
نقول: إن الرؤية المتعلقة بالله تعالى ليس من قبيل الإحساس الذي يتوقف على الاتصال 
بالمُحَس عند آهل السنةء فهذا ما بحب أن تؤمن به ولا يترد قلبك في ال حزم به؛ فنفينا 


AV 
لكون الحواس متعلقة بالله تعالى لا يستلزم إذن نفيّ رؤيتنا لله تعالى؛ لأن الرؤية المتعلقة‎ 
بالله تعالى -عند آهل الحق ليست من قبيل الحواس المتوقفة على الاتصال.‎ 

«لاتبلغه الأوهام): مهما خطر في بالك من صرَّرذهنية عن طريق الصور الخار جية 
التي أدركتهاء فمهم| حاولت أن تُسَكَلَها ونْرَكَبَها فلن تبلغ حقيقة الله؛ لأن كل ما خطر 
ببالك أو بنفسك أو بوهمك» فالله سبحانه بخلافه؛ لأنه ليس له صورة» ولیس بجسم» 
وليس بحد؛ لأن الأوهام لا تبلغ إلا ماله صورة وجسم وحد. 

والحكم بعدم بلوغ الأوهام لله تعالى صحي دات)ًء لاني الدنيا فقط» ولا ني الآخرة 
فقط» ولا تبلغه الأوهام: أي كل الأوهام؛ بمجموعها وبمفردها لا تبلغ الله. 

هذا المعنى الذي ذكرناه قاعدة كبيرة من قواعد أهل السنة خلافاًللمجسمة الذين 
یقولون ن الله سبحانه له صورة وله حد وله قَدْرٌ بمعنی ا لحجم» ولکن يقولون عن 
أنفسهم: لانعلم كيفيتها أي: لا نعلم هيئتها. 

هذا الكلام باطلْ حالف | عليه أهل السنة؛ لأن فيه إثباتَ أصل الكيف لله 
تال 

وقد تتابعت أقوالُ العلماء على إثبات هذه القاعدة» أعني: عدم إدراك الله تعالى 

f »* + 2 5 3 #‏ 
بالوهم» وقد استجلبت من بعض الكتب حوالي عشرة نصوص لعلماء من آهل السنة 
يثبتون هذه القاعدة بمثل هذا المفهوم الذي ذكرناه. 

و ال رتت مه ال رل ترف |د ماه ي عة آل ال اج بعتن 
اللجسمة يقولون: لو استحال على الوهم أن يبلغ الله تعالى؛ لانتفت أصول العقائد؛ لأن 
عقائد الإيمان كلها مبنية على الأوهام والصور. 

واعلم آن الإمام الطحاوي لم ينف تعلق الوهم بالله تعالى على سبيل الخطابة أو 


1A۸ 
جرد ال وغه ا عاو بن الا امد ل 4 فار ني دای اترم با دان‎ 
إلى قاعدة عظيمة م ر من وضح أهميتها الكبيرة كا سنفعله هناء هذا مع أن علاءَ آهل‎ 
السنة أجعين قد نصوا على أن الوهم لا يتعلق بالله تعالى.‎ 

ولكن شراح العقيدة الطحاوية -مع معرفتهم وإدراكهم لمدى الخلاف الذي 
حصل حول هذاالمتن في أنه: هل هو ماش على قواعد آهل السنة أو على قواعد المجسمة- 
م مهتم أحد منهم بإبراز هذا الأمر كا ذكرناه» بل اكتفوا بتقرير هذه القاعدة على ما هو 
المشهور عند آهل السنة وشرحوا كلام الإمام الطحاوي هنا شر حا إجمالياًء والإجال لا 
یکفي کا تعلم ني حل الاشکال. 

والحق: أن عدم إشارتهم إلى هذه القاعدة لا يعود إلا إلى عدم معرفتهم الحقيقية 
بقواعد المجسمة أو عدم اهتمامهم التام بإدحاض قواعدهم» فأغلبهم اكتفى بالتشنيع 
على المجسمة بذكر بعض المسائل المشهورة التي خالف فيها هؤلاء آهل السنةء وذلك 
دون أن يحاولوا تأصيل وبيان قواعلِ هؤلاء وتييرها عن قواعد أهل السنة» ومعلومٌ 
أن الواحد إذا بيّن أن الاختلاف الحاصل بين أهل السنة وبين المخالفين كأتباع ابن تيمية 
المتسترين باتباع السلف زعا منهم» هو اختلافٌ واقع في الأصول دون الفروع» ثم بيّن 
أن الإمام الطحاوي قد وافق هل السنة من الأشاعرة وغيرهم في هذه الأصول» فإن 
هذاهو الأسلوب القوي والناجح في دحر خحططهم» وإفساد آقوالهم» وفضح عقائدهم» 
وهذاما سنبينه لك في هذه التعليقات. 


ذكرٌ طائفة من أقوال آهل السنة ني نفي تعلق الوهم بالله تعالى: 


آولاً: الإمام تاج الإسلام آبو بكر محمد الكلاباذي (المتوفی ۳۸۰ ه) في كتاب 
«التعرف لمذهب آهل التصوف»» وهو من العلماء المعتمدين لدى جاهير المسلمين | 


۱۸۹ 
يقد أحد في إمامته ورعايته لآمور دينه» وتحققه ني العقائدء قال: 


«(اجتمعت الصوفية على أن الله واحد أحد» فرد صمد... موصوف بكل ماوصف 
به نفسه من صفاته» مسمی بکل ما سمی به نفسه» م زل قدیم) بأسمائه وصفاته» غير مشبه 
للخلق بوجه من الوجوه» لا تشبه ذاته الذوات ولا صفته الصفات» لا يجري عليه شيء 
من سات المخلوقين الدالة على حدثهم» م يزل سابقاً متقدما للمحدّثات» موجودا قبل 
کل شيء» لا قدیم غیره» ولا اله سواه» لیس بجسبم ولا شبح ولا صورة ولاشخص ولا 
جوهر ولا عرض لا اجتماع له ولا افتراق» لا یتحرك ولا یسکن» ولا ینقص ولا یزداد» 
ليس بذي أبعاض ولا أجزاء ولا جوارح ولا عضاء ولا بذي جهات ولا أماکن» لا 
تجري عليه الآفات» ولا تأخذه السنات» ولا تداوله الأوقات» ولا تعينه الإشارات لا 
بحويه مكان» و لا يجري عليه زمان» لا تجوز عليه الي اسة ولاالعزلة» ولا ا لحلول في الأماكن» 
لا تحيط به الأفكار» ولا تحجبه الأستار» ولا تدركه الأبصار' ... لا تنازعه الهمم» ولا 
تخالطه الآفكارء ليس لذاته ولا لفعله تكليف» وأجعواعلى آنه لا تدركه العيون» ولا مجم 
عليه الظنون» ولا تتغير صفاته» ولا تتبدل أسماؤه» م يزل كذلك» ولا يزال كذلك"». 

يقصد بالرؤية بالعيون: أن رى في جهة» فهذا منوعٌ مستحيل؛ لاستحالة كونه 
تال ق ج وغ ر عن ذلك بض اللاي باسهال أن افك الان أو اليرة: 
ويريدون بها المعنى نفسه من نفي حصول رؤيته ني جهة» ولا يريدون بذلك نفي صل 


() التعرف لمذهب آهل التصوف, تاج اللإسلام بو بکر محمد الکلاباذي (۳۸۰ه-٩۹۹۰م)»‏ 
ص ۰۳٤-۳٣‏ دار الإیان. 

(۲) المصدر السابق ص٥"‏ . 

)۳( وذلك خلافاً من زعم أن الله لا يرى إلا بجهةء وأن الرؤية دليل على إثبات ا لجهة لله تعالى» = 


۱۹۰ 

وتأمّل كيف يصرح الكلاباذي هنا بأن الظنونَ لا تىجم عليه» ولا تخالطه الأفكار» 
فهو نفس ما نرید إثباته. 

ا قال الإمام ت القاسم القشبري في مقدمة «رسالته» ممزوج بشرح شيخ 
عرشه» ومتنزه عن المکان والزمان (ولا فهم یقدره» ولا وهم یصوره) فهو متنزّه عن 
الجوهر والعرض» (تعالى عن أن يقال: كيف هو؟ أو أين؟) هو منزه عن الجحسمية 
والمكان». 

وعلق العلامة العروسي في «حاشيته» فقال:«قوله: (ولافهم يقدره) أي: لقصور 
العقول الكاملة -فضلاً عن غيرها-عن الإحاطة به تعالى» ومثل ذلك قوله: (ولاوهم 
يصوره)» وإيضاحه: أن التصوير إن يمكن في حق من له صورة وکیفیه» والله تعالى منزه 
عن ذلك). اه. 

ثالثاً: قال الإمام أبو القاسم القشيري في رسالته مع شرح شيخ الإسلام زكريا 
:)٤٥:1(‏ «(آخبرنا الشيخ أبو عبد الر من السلمي رحه الله قال: سمعت محمد بن محمد 
ابن غالب قال:سمعت أبا نصر أحمد بن سعيد الاسفنجاني) بفتح الفاء وبالنون (يقول: 
قال الحسين بن منصور) الحلاج مخاطباً حطاب العام: (ألزم الكل الحدث) أي: احكم 
بلزوم حدوث جميع الخلق؛ (لأن القدم) ثابت (له) تعالى خاصة؛ لِم مر (فالذي با لجسم 


وزعموا الإجماع على ذلك ومنهم ادعى ابن تيمية فقد ادعى أن الإجماع وقع على رؤية الله تعالى 
في جهة» فقد قال في التأسيس (۲: :)٤٠١‏ «الوجه الرابع: أن كون الله يرى بجهة من الرائي ثبت 
بإجماع السلف والأئمة)» وقال في التأسيس (۲: :)٤٩١‏ «الوجه العشرون: أن كون الرب إلها 
معبوداء يستلزم أن يكون بجهة من عابده بالضرورة). اه فانظر مدى بعد رأيه وفساد قريحته. 
(۱) «الرسالة القشيرية» مع «شرح شيخ الإسلام زكريا الأنصاري» .)۲٠:١(‏ 


14۱ 

ظهوره) آي إدراكه (فالعرض يلزمه)؛ لاستحالة خلو الجسم والجوهر عن العرض 
(والذي بالأداة) أي الأسباب (اجتماعه» فقواها يمسكه) أي: لو فقدت تفرّق» والباء 
لوف طا ادها ر لای رز ا رقت فهر قت ی رالئی بالف رقا 
Ne ED‏ 
الوهم) أي: الذهن (يظفر به) أي: يتخيله (فالتصوير يرتقي إليه)... إلخ». اه 

راشاج وإ كاذ ق كاه ماخر لي الأعقاة إلا أت هك الفقر غل سيل 
ا لخصوص,» قبلها العلهاء إ مالا وخصوصاً ما نقلناه منها. فتأمل -ر حك الله-في العبارة 
الأخيرة كيف ينفي الحلاح بلوغ الوهم والخيال لله تعالى عن ذلك نفياً صريحاً لا ترذد 

رابعاً: قال الشيخ الإمام أبو القاسم القشيري في «رسالته» ممزوجة بشرح شيخ 
الإسلام زكريا: «(وآخبرنا الشيخ أبو عبد الر حن السلمي رحه الله قال: سمعت 
عبد الواحد بن بكر يقول: سمعت هلال بن أحمد يقول: سل أبو علي الروذباري 
عن التوحيد فقال: التوحيد استقامة القلب بإثبات مفارقة التعطيل وإنكار التشبيه. 
والتوحيد) بالرفع و وهي: (كل ما صوره الأوهام 
e‏ کاش کشزږ. لیے کی2 وهو اسيع ال 4 
[الشوری:١۱]).‏ اھ( 

وهذه الكلمة التي ذكرها الشيخ هنا مشهورةعلى ألسنة العوام» لا يستطيعإنكارها 
إلا جاهل أو مجسم» وقد أنكرها بعض المجسمة كما سيجيء. 

خامساً: قال أبو القاسم القشيري في «رسالته» بمزو جا بشرح شيخ الإسلام زكريا 
(۱) «الرسالة القشيرية» مع «شرح شيخ الإسلام زكريا الأنصاري»(۱:٥٤).‏ 
(۲) المصدرالسابق .)٠٥١:١(‏ 


14۲ 
الأنصاري: «(سمعت محمد بن الحسين السلمي يقول: سمعت أبا الحسين الفارسي 
يقول: سمعت إبراهيم بن فاتك يقول: سمعت الجنيد يقول: متى يتصل من لا شبيه 
له» ولا نظبر له بمن له شبیه ونظبر؟) حتى يقال: فلان وصل إلى اللّه» ويراد به: الوصول 
بالحس والقرب المعهودين (هيهات) أي: بعد ذلك (هذا ظن عجيب» إلا) أي: لكن 
الاتصال به إنما هو (بما لطف اللطيف) أي: بلطفه (من حيث لا درك ولاوهم ولا 
إحاطةء إلا إشارة اليقينء وتحقيق الإيمان» آي: بالإشارة إلى ذلك يعني: بكمال اليقين» 

ومعرفة الله تعالى» ودوام الذكر» وقلة الغفلة» اھ 

فتأمل-ر حك الله تعالى -لطف هذاالكلام الصادر من رئيس هذه الطائفة (الجنيد) 
الذي لا يمكن أن يقدح قادح في عظم مقامه في التوحيد والإيمان» وأهل السنة تبع له في 
هذاالطريق. 

سادسا: قال أبو القاسم القشيري في «رسالته» ممزوجاًبشرح العلامة شيخ الإسلام 
زكريا الأنصاري: «(وأخبرنا حمد بن الحسين قال: سمعت أبا بكر الرازي يقول: 
سمعت أبا علي الروذباري يقول: كل ما تومه متوهم) آي: تخيله (با لجهل آنه) تعالى 
(كذلك, فالعقل يدل على أنه بخلافه) إذ ا متوهم الجاهل إنما يتوهم الأجسام». اه" . 

وهذا يعني أن الوهم هو الخيال كا وضحناه في أول هذه التعليقة» وأن ذلك كله 
لا يتعلق بالله تعالى. وهذه عبارة حقيقة بأن تتخذ قاعدة. 

سابعاً: قال الأستاذ أبو القاسم القشيري في «رسالته» أيضاً في عقيدته التي جعها 
من آقوال القوم والتي قال في بدايتها: «هذه فصول تشتمل على بيان عقائدهم في مسائل 


(۱) «الرسالة القشيرية» مع «شرح شيخ الإسلام زكريا الأنصاري» .)٥۷:١(‏ 
(۲) المصدرالسابق .)٥۷:١(‏ 
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التوحيد ذكرناها على وجه الترتيب» قال شيوخ هذه الطريقة على ما يدل عليه متفرقات 
كلامهم ومجموعاتها ومصنفاتهما في التوحيد: إن الحق سبحانه وتعالى موجود قديم 
واحد حكيم قادر... حتى قال: ولا يتصور ني الأوهام ولا بتقدر ني العقول»؛ لأن 
ذلك من خواص الأجسام يحصل هما بواسطة الكميات والكيفيات وإحاطة الحدود 
والنهایات». اه 

وهذا الكلام واضح لا يحتاج إلى شرح خحصوصاً بعد كلام شيخ الإسلام زكريا 
الأنصاري رحة الله عليه. 

ثامناً: قال الإمام البيهقي في «شعب الإيمان»: «وقد ذكر الحليمي ر حه الله تعالى 
في إثبات حدث العام وما يدل على أن له صانعاً ومدبراًء لا شبة له من خلقه» فصولاً 
جساناًء لایمکن حذفٌ شيء منهاء فترکتها على حاهماء ونقلت هاهنا من کلام غیره ما لا 
بد منه في هذا الباب». 

ثم قال رحه الله تعالى: «حقيقة المعرفة أن تعرفه موجوداً قديمء لر يزل» ولا يفنى» 
أحداصمداً شيئاً واحدا لايَصَورُني الوهم» ولا يتبعض» ولا يتجزاً. ١‏ إلخ. اه" 

ثم قال في: «فإن قال قائل: وما الدليل على آنه لا يشبه المصنوعات ولا يتصورفي 
الوهم؟ 

قيل: لأنه لو أشبهها لجاز عليه جميع ما جور على المصنوعات من سات النقص 
E‏ 
نفسه الس کر ملو تی ء وهو اسيع ایر &» ولأنا نجد كل صنعة فيم بيننا لا 


(۱) «الرسالة القشيرية» مع «شرح شيخ الإسلام زكريا الأنصاري» OT: ١(‏ 
(۲) «(شعب اللایان) (۱۱۲:۱). 
(۳) المصدرالسابق .)١١١:١(‏ 


۱۹٤ 
تشبه صانعها؛ كالكتابة لا تشبه الكاتب» والبناء لا يشبه الباني» فدل ما ظهر لنامن ذلك‎ 
على ماغاب عناء وعلمنا أن صنعة الباري لا تشبهه». اه‎ 

تاسعاً: روى الحافظ البيهقي في كتابه «شعب الإيمان» أيضاً قال: «أخبرنا أبو 
عبد الله الحافظ: نبا علي بن محمد المروزي: ثنا محمد بن إبراهيم الرازي: ثنا حى بن معاذ 
قال: جملة التوحيد في كلمة واحدة» وهي أن لا تتصوّر في وهمك شيئاً إلا واعتقدت 
أن الله عز وجل هو مالکه من حميع الجهات). ا“ 

ولو أردنا أن نتتبع كلماتهم في هذا المعنى لاحتجنا إلى مجلدات لإيراد ما قالوه في 
ذلك» ولك ما أوردناه فيه الكفاية للعاقل بتوفيق الله تعالى. 

والحاصل من ذلك كله: أن القاعدة التي اعتمدها أهل السنة: هي أن الوهم لا 
يبلغ الله تعالى» بمعنى: أننا لا نستطيع أن نتصور الله تعالى بخيالناء بأن نفترض له صورة 
آو شکلاً معيناً أو ليس معيتاًء وذلك؛ لأن الله تعالی لیس له شكلٌ أصلاً ولا صورة 
فالشكل والصورة لايثبتان إلاللأجسام والمر كبات والله تعالى ليس كذلك» ويوجد كثير 

من النصوص تبت هذا العثى. 

کل فقرة ن ففرا ت «المة الطخارة عبار عن قاعدة والعخب أن كران 
شراح هذا المتن - وأخص المعاصرين - لم ينتبهوا إلى أن هذا المتن عبارةٌ عن قواعد كلية 
فلم بحسن كثير منهم استنباط أصول العقائد منها وتوضيحها كا ينبغي. 

وأما الذين ينتسبون إلى السلف وهم دوو الأصول المبنية على التجسيم والتشبيه 
تبعاً لابن تيمية» وأحرى بهم أن يُسكُوا «لَيْميّة)» فقد ذكر غير واحد منهم في شرح عبارة 


(۱) «(شعب اللایان) (۱۳۸:۱). 
(۲) المصدرالسابق .)١١١:١(‏ 


۱46 
الطحاوي: الوهم: عبارة عن الظنٌء فقال رائدهم ابن أبي العز الحنفي هنا: «قال في 
الصحاح تومت الشيء: ظننته» وفهمت الشيء علمته)» فبنى على ما التقطه من كلام 
صاحب الصحاح» وتبعه من غير بحث ولا تنقيب غيره"» مع أن الجوهري صاحب 
الصحاح قال أيضاً: «وهم: وحمت في الحساب أَوَمَمّ وما إذا غلطت فيه وسهوت» 
ووكّمت في الشىء بالفتح أَهمُ وما إذا ذهب وهمك إليه وأنت تريد غيره»» ولو دققوا 
قليلا ني كلامه لعرفوا أن تعريف الوهم بالظن فيه نوع تسامح» أو تعيين أحد مستعملات 
اللفظ» وليس هو التبادر إلى الفهم من الوهم» ولكنهيستعمل فيه» وعلى كل حال فقد قال 
الأزهري ني تذيب اللغة: «وللقلب وهم وجعه أوهام» واللّه لا تدركه وهام العباد 
ويقال تومت في كذا وكذا وأوهمت الشيءَ إذا أغفلته». اه وكان ينبغي عليهم ألا 
يحملوا الوهم هنا على معنى الظن إلا إذا أرادوا الظن بمعنى ما يخطر في القلب» فير جع 

إل ما حققه الأعلام بحسب ما نقلناه أولا. 
وإنما احتاجوا إلى تفسير هذه الكلمة بمذا المعنى في يظهر لي؛ لأنهم لو أقرْوا بأن 

و 

الوهم هو على النحو الذي آوردناه نحن» للزمهم إبطال عقائدهم المبنية على الوهم 
صا ولكتا قد أظهرنا بطلان هذا التفسیر كما مضى! وهم إلا فسروا الوهم هنا بالظن؛ 
لأنهم يقولون: إن لله تعالى صورة يمكن إدراكها بخيالنا وومنا وإن م تعصل لنافي الحياة 
الدنيا إلا أنما مكنة في نفسهاء فلو اعترفوا أن الطحاوي قائل بنفي إدراك الوهم لله تعاى» 


(1) انظر الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية» وهي مجموعة من الشروح عليها جمعها بعضهم» 
وطبع الكتاب ني مكتبة الإيمان. 

)7( انظر مثلاً «صاحب المداة الربانية ني شرح العقيدة الطحاوية) لعبد العزيز الراجحي ١(‏ : ۱ )فقد 
قال: «الأوهام جمع وهم وهو الظن). اه. 


ولا ننسى أن ننبه إلى أن بعضهم كالفوزان حل الوهم على الخيال كا قلنا فقال: 
«فالوهم راجع إلى الخيالء والفهم راجع للأقيسة والمقارنات'». اه ونحمد الث أن 
صرح واحد منهم با قررناه» ون م ینقحه ولا یستدل عليه ک| فعلنا. 


قال الطحاوي: (ولا تدر كه الأفهام) 


الإدراك معناه-أيضاً-: البلوغ والوصول. 

قال الأصفهاني ني «المغردات»: «وأدرك: بلغ أقصى الشيء» وأدرك الصبى: بلغ 
غاية الصّباء وذلك حين البلوغ». 

وقال الفيروزآبادي في «القاموس): «الدَرَكٌ-عرّكة-اللحاق... واستدرك الشيء 
بالشيء: حاول دراه به وآدرك الشيء: بلغ وقته وانتهی» وفني». 

فإدراك الشيء-لغة-معناه: اللحوق به والوصول إليه والانتهاء إليه. 

الأفهام: جمع فهم. قال الفيروزآبادي في «القاموس): «فهمه-كفَرحَ-فه)ء ورك 
وهي أفصح» وقهامةء ويكسرء وقَّهامية: علمه» وعرفه بالقلب». 

فالفهم هو إذن: العلم بالقلب في أصل اللغة. 

ولاحظ أن النفي جاء ني صيغة المضارع؛ ليفيد النفي المتسلط على الدوام المفهوم 
من الفعل المضارع دوامَ نفي إدراك المخلوقات الله عن طريق الأفهام» والأفهام عبارة 
عن لفقل الذي فالمقرل كاها لا تدرك ةة ا 

وهذه قاعدة من قواعد أهل السنة (الآشاعرة والماتريدية) فهم لا يخوضون في 
ذات الله» خلافاً للفكرة السائدة عنهم التي أشاعها الحشوية من المنتسبين إلى السلف 


(1) «الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية» .)۱۷۸:١(‏ 
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وهي أن: الأشاعرة يخوضون في ذات الله» والحقيقة الظاهرة لمن عنده أدنى علم بمذهبهم» 
٢‏ ت ھ هه ل م Ae‏ ّ 7 
انهم آبعد الناس عن الخوض في ذات الله تعالى» فغاية ما يتكلمون عليه إن هو أحكام 
تتعلق بالذات والصفات» ثم يقتصرون على المقطوع به» ويَدّرون ما سواه. 

وإنما بخوض في ذات الله تعالى من يثبت له الصورةء والكيفيّة» والح ركة» والأوضاع 
اللختلفة» والنزول» وحلول الحوادث» وغير ذلك من صفات الأجسام والمخلوقات. 

وحاصل قول الطحاوي ر حه الله تعالى: «لا تدر كه الأفهام» أي: لا تعلمه القلوب 
علمَ إحاطةء والعلم لا بحيط بحقيقة الله تعالى» لا ذاته ولا صفاته» وقد سبق أن أشرنا 
إلى ذلك المعنى عند كلامنا على الوهم فالعقول لا تستطيع أن تلحق به سبحانه ولا أن 
تبلغه» وهذه العبارة - هى فى الحقيقة - قاعدة أخرى من قواعد أهل السنةء وعلى ذلك 
مشى المحققون منهم» أي: إن ذاته لا يمكن تعقل حقيقتها ولا العلم بحقيقتهاء فغاية 
ما ند رکه بعقولنا عن الله تعالى أحكام ثابتة أو منفية عنه جل وعلاء ما ذاته وصفاته» فلا 

وني ذلك المعنى روى الإمام البيهقي في «الأسماء والصفات» فقال: «أخبرنا أبو 
عبد الله ا لحافظ : نا أبو العباس هو الأصم: نا محمد بن إسحاق: آنا عاصم بن علي: نا آبي: 
عن عطاء بن السائب: عن سعيد بن جبير: عن ابن عباس قال: تفکروا ني کل شيء ولا 
تفکروا في ذات الل . 

وقال في «(شعب الإيمان»: «أخبرنا مزة بن عبد العزيز: أنباً أبو الفضل عبدوس 
ابن الحسين بن منصور: حدثنا أبو حاتم محمد بن إدريس الرازي: حدثنا محمد بن حاتم 


الزمّي المؤدب: أنباً علي بن ثابت: عن الوازع بن نافع : عن سالم: عن ابن عمر قال: قال 


(۱) باب ما ذکر في الذات .)٤٩:۲(»)٩۱۸(‏ 


۱۹۸ 
رسول الله بي: «تفكروا في آلاء الله) -يعني: عظْمَته _«ولا تفکروا في الله). اهثم قال 
البيهقي: هذا إسناد فيه نظر. 

والروايات الدالّة على هذا المعنى كثبرة» والآثار الواردة عن السلف أجل من أن 
عفر ودس الان بها رلا قال ن ها الع عاف 

إذن الخوض في حقيقة ذات الله منوع ولا ينبغي» وذلك؛ لأنه يستحيل علينا 
إدراك حقيقة الذات» ومن العبث إنفاق الوقت وال جحهد على ما لا يدرك ولاينال! ولو 
سلط الإنسان جهده لإدراك ذات الله تعالى -وهي صلا لا تدرك -لوقع في ومه صو 
كثيرة يظنها حقيقة الله تعالى» وهذاهو عينْ ما وقع فيه كثير من الفرق الإسلامية المنحرفة 
كالمجسمة» وغير الفرق الإسلامية كعبًادٍ الأوثان. 

وبعض الناس ممن يظن في نفسه زيادة فهم» لا يعرف العلة من النهي عن التفكر 
في ذات الله تعالى» ويظنٌ جهلاً منه: أن هذا منع للناس من التفكير والنظر والبحث» 
وتحجير على عقول انلق وكتم للفكر الح إلى غير ذلك من التوهّمات البنية على أهواء 
ععضة والال آئه ليس هناك من علافة مطلقا بینه وین ما ذهب إلبه» وإن] الآمر كا 
أوضحناه. فإن المنع لامتناع إدراك الحقيقةء أما الأحكام التي يتصف با الله تعالى» ككونه 
موجودا وقادرا وعالما ونحو ذلك ما يبحثه أعلام آهل السنة في التوحيد والكلام» فهذا 
واجب إما عينافي الضروري منهء أو كفاية على الأمةء فالنظر واجب كا قررناه سابقاً. 


قال الطحاوي: (ولا يشبه الآنام) 


الآنام: هم المخلوقون» والله سبحانه وتعالى لیس كمثله شيء؛ كا ورد ني القرآن 
والأحاديث» وعن السلف» والتابعين» والخلف. 


(۱) باب آسامی صفات الذات .)۲١۲:۱(»)۱۱۹(‏ 


۱۹۹ 
قال صاحب «القاموس): «الشبه بالكسرء والتحريك» وكأمير: المغل». اه . 


فالمعنى: أن أحدامن الأنام لايشبهه» قال البابرتي: «ولا يُشبهه الآنام» وهو کل ذې 
روح» وقيل: جميع الخلائق» وقيل: المرادبالأنام: البشر» وهو الأشبه؛ لأنه أرادبه نفي قول 
المشبهة والمجسمة؛ حيث وصفوا البارئ بآنه جسم على صورة البشر» وأيضاً أراد نفي 
الآب» فعلى هذا أفاد قوله: (ولا يشبهه الأنام) غير ما أفاد قوله في| سبق: (لاشيء مثله)؛ 
لآن الأول عام» وهذا حاص» فيكون مبالغة في تنزيه الله عز وجل عا لا يليق به). 


ثم قال: «قال في «التبصرة۲: المماثلة: اسم جنس يشمل أنواعاً أربعة: المشابهة» 
والمضاهاة» والمشاكلة» والمساواة. 

والماثلة بجميع أنواعها منتفية عن الله تعالل؛ لأن اين هما اللذان يسد أحدهما 
مَس الآحر» ويقوم مقامَ صاحبه» ويصأح | يصلح له المثل الآخر» وما سواه لا يسد 
مسدّه؛ لکونه مقهوراً تحت قهره» فلا يصلح له القهار. 

وأما المحققون فقسموا بوجه آخرء وقالوا: إن الاتحاد بالنوع ماثلةء وبا لجنس 
مجانسة» وبالكم مساواة» وبالكيف مشابمة»ء وبالمضاهاة كاتحاد زيد وعمرو في بنوة بكر 
مناسبة» وني الشكل مشاكلة» وبالوضع موازاة» وبالآطراف مطابقة» كاتحاد أطراف 
طاسين عند انكباب أحدهما على الآخر» . 


(۱) «القاموس المحيط)(۱١:١١١٠).‏ 
(۲) «شر حه على العقيدة الطحاوية) ص۲٤‏ . 
)۳( الملصدر السابق ص٤‏ . 


وهذا التقسيم الثاني هو التقسيم الأكثر دقة» وهو المشهور عند المحققين من 
المتأخرين 

فمعنی کلام الطحاوي: آي: لا تشبه ذاته ذواتِ غخلوقاته» ولا صفاتّه صفاتِ 
خلوقاته. 

فحين نقول: الله قادر والبشر قادرون» فقدرة البشر لا تماثل قدرة الله عز وجل؛ إذ 
فدرة الله لیس كلها ئىء من قدرات اليش فقدرات البشر فا تعلق لف عن تعلق 
قدرة الله وأثرها. 

قوله: «ولا يشبه الأنام» يشمل نفي الشبه عن الذات وعن الصفات وتعلقات 
الصفات؛ فكل ما لله سبحانه من صفات أو ذات أو إضافة فلا يُشبه ذلك شيئاً ما هو 
ثابت لمخلوقاته. 

والاشتراك الواقع إنا هو في الأسماء من حيث دلالتها على الأحكام»لا من حيث 
دلالتها على الحقائق ق؛ يقال: الله عام ونحن عالمون» والله موجود ونحن موجودون» 
ولکن لیس علمه کعلمنا ولا وجوده کوجودنا.. وهکذا. 

وكلمة «عالم» و«موجود» و«قادر» إنما تثبت تثبت أصل الحكم» وهو الوصف بالقدرة 
والعلم والوجودء ولكن لادليل فبها مطلقاعل أن علم اله تعال في حقيقته كعلم البشرء 
أو آنل تة قلرنة ا كقدرة البشر» أو أن وجوده- جل - کوجودهم» ومن 
أخذ من الاڈ شتراك ني الأسماء الاشتراك في الحقاة فض ق گر واغطا ی اراک 

قال الفيروزآبادي صاحب «القاموس): «الشله ا والشبيه هو الثل»» من 
ذلك: لا يشبه الأنام: لا يماثل الأنام ولا الأنامٌ يماثلونه. 

الآنام عموما تطلق على المخلوقات» وخصوصاً على المخلوقات العاقلة. 


۲۰١ 
والدليل على هذه القاعدة: لیس تلو ىء وهو ألسَمِيعابَصِبرُ € وقوله‎ 
تعالی: # وكَمّ یکن موحد 4 [الإحلاص: ٤]ء وقد وردت آيات كثبرة فيها‎ 
تسبيح وتنزيه لله سبحانه وتعالى فيها نفيٌ الشبه عن المخلوقات.‎ 
وقد تر اتر ف لات السات وال خاديت وال اتل شي الف عن ال ال‎ 
-ففي «الجامع الصحيح» (سنن الترمذي) عن أبي بن كعب: أن المشركين قالوا‎ 
4 لرسول الله ه: انشب لنا ربّك» فأنزل الله فل هو آله کد ٭ آله المد‎ 
فالصمد: الذي لم يلد ولم يولد؛ لآنه ليس شيء يولد إلا سيموت»‎ ]۲-١ [الإخلاص:‎ 
س ۹ ا سے 2 ت‎ ۰ ۹ * 
ولا شيء يموت إلا سیورث» وإن الله عز وجل لا يموت ولا يورث * ولم یکن له‎ 


و 


ڪُموا أًّ د ) قال: م يکن له شبيۀ ولاعدل» ولیس کمثله شيء. 

- وني «مستدرك الحاكم» عن بي بن كعب رضي الله تعالى عنه: أن المشر كين قالوا: 
يا محمد انب لنا ربّك» فأنزل الله عز وجل: فل هو آنه کد ٭ آنه المد لم 
و ¢ ولم یکن فوا د )؛ لأنه لیس شيء یولد إلاسیموت 
ولیس شيء يموت إلا سیورث وإن الله لا يموت ولا یورث ولم یکن له کفواًأحد. قال: 
لړ یکن له شبيه ولاعدل ولیس کمثله شيء. هذا حدیٹ صحیح الإسناد ولم خر جاه . 

-وروى هذا الحديث أيضاً الإمام البيهقي ني «الأساء والصفات» في جماع أبواب 
ذكر الأسماء التي تتبع نفي التشبيه عن الله تعالى". 

-ورواه أيضا في «(شعب الإيمان» عن أبي بن كعب: «أن المشر كين قالوا: يا عمد 
(۱) آبواب تفسیر القرآن» باب وفي سورة اللإخلاص .)۳۳٣۹۶٤(‏ 


.)۳۹۸۷( کتاب التفسبر» باب تفسبر سورة الإإاخلاص‎ CY) 
.)٩۲ :۱( »)٥۰( باب بیان أن لله جل ثناؤه آساء آخری‎ )۳( 


۰۲ 
ES‏ شو الله ٭ آله المد . قال: الصمد 
الذي الم لد وم َد ٭ ولم یکن sS‏ لڪ )؛ لأنه ليس شيء يولد 
E‏ 


a و‎ 


وم یکن فوا اد € | یکن له شبيه ولاعدل» ولیس کمثله شيء) .ا 


- وروی البيهقى أيضا في «(شعب الإيان» عن ابن عباس رضى الله عنه ني قوله: 


هل تعام رسيا € [مریم: :]٦٥‏ « هل تعلم له عز وجل مثلاً و شبهاً). اه“ 

إذن نفي الشبيه وارد في السنةء خلافاً لِمن زعم أنه لم يرذ نفيٌ الشبيه عن الله 
تعالى» ولا يلتفت إلى من قال إنه م يرد نفي التشبيه في الشريعة. 

كل هذه النصوص -وغبرها الكثبر - فيها دلالة على نفى الشبيه عن الله سبحانه 
وتعالى. 

هناك بعض الناس يشككون في هذا القول ويقولون: م يردي الكتاب والسنة نفي 
الشبيه وما ورد هو نه نفي المثيل» ونفي المثيل لا يستلزم نفي الشبيه» > فهذه النصوص فيها 
فى الشبة ين الله وغلوقاه: 

قال ابن تيمية: «وإن| المقصود هنا: أن جرد الاعتماد فى نفى ما ينفى على جرد 
نفي التشبیه لا یفید؛ إذ ما من شیتین إلا یشتبهان من وجه» ویفترقان من وجه» بخلاف 
الاعتاد على نفى النقص والعيب ونحو ذلك؛ غا هو سبحانه مقس عنه؛ فإن هذه 


يقة صحيحة). 


(۱) باب الإیان بالله عز وجل .)٠١١(‏ 
(۲) باب اسامی صفات الذات .)١١١(‏ 
(۳) «جموع الفتاوى» (۳: .)۷١‏ 


۳ 


هو يعتبر نفي التشبيه من کل وجو غير غير شرعيً؛ إذ ل تأت الشريعة به ولا ورد عن 
السلف» فان کل شیئین موجودین لا بد-عنده-من وجه شبوٍ بینهاء» ولا يسلم آنه إن 
قال بالتشبيه من بعض الوجوه يلزمه إثبات التساوي في الأحكام ياء ولذلك تراه إذا 
نفى التشبيه يُقيّده ببعض الجهات» ولا ينفيه مطلقاًء ويزعّم في بعض المواضع آنه إن ينفي 
التكييف والتمثيل لورود الدليل على ذلك» ف: فنفيٌ التمثيل من الآيةء ونفي التكييف من 
السلف. وینسی آنه يقول ني بعض کتبه: وحاصل کلام هؤلاء أن الکیف ثابت لله تعالى» 
ولكنا لا نستطيع تعيينه ومعرفة صورته لحقيقية» ولذلك يفسرون نفي السلف للكيف 
بنفي علمهم به آما هو في نفسه فثابت! 

وهذا مخالطة وخالفة للقرآن والسنة والسلف» ولا م يستطع إنكارَ أن السلف 
i‏ وہ رہ 
ذموا المشبهة لجأ إلى التأويل بقوله بان مرادهم بنفي الشبيه نفي المثيل من كل وجه» 
A‏ 

في اللغة: الشبيه والمثيل والعدل. کا اا ت بها با أمانفي 
التدقيق فيو جد بعض الفروقات بينها سنأتي على ذكرها قريباً بإذن الله. 


قال الطحاوي: (حي لایموت) 


رر و م ر کر وہ ر و ر ووو را 2 


قال تعالی: # اه کا إکه إل لا هوال ألقيوم A‏ ا 


ِ 


واف الا شمن ای بشع عک کا اذو غم اريو الهم ولا طون 
ET e‏ 
ةوقال ال 


کے 


آل 
Î OAT 1‏ یل 
وغير ها في القرآن الکريم» تدلٌ على أن الله تعالى متصف بالحياة. 


ور Ihc?‏ اا فاي کے 


ال کک که لاهو ال یلمم ٭ رل لیک 
[آل ل عمران: ١‏ -۳]» وهذه الآي 


E: 


وا يدل غل ذلك يضاقو له تعال؛: و e‏ را ولسم 
2 و 


یکا مورڪ اخسن وڪم ودک من لطبت دلکم آنه ريڪ 
بار اد رامیت € [غافر: .]٦٤‏ 


قال البابرتي: «ففي هذه الآية دلائل من حيث العقل والسمع على حياته؛ لأنه بدا 

بذكر الصانع وأتبعه بذكر الصنع ل 
ثم ذكر دلائل الصنع بقوله: #جَعل € ثم ذكر المصنوع بقوله: الرس ثم 

دلالة الصنوعية بقوله: #قَرادً 4 أي: E‏ 
عليهاء وتفترشونما وتتعيشون فيهاء وهي مذلّلة لا تدفع عن نفسهاء وش الأنهار فيهاء 
وأنبت آنواع الثار منهاء ثم قال: والسمابكاء ‏ أي: سقفاً حفو ظا قائ ني الهواء بلا 
عمد ولا علاقةء ثم خاطب العقلاءَ في تصوير جواهرهم وتركيب أبدانمم؛ لينظروا في 
آیات آلوهیته» وکمال قدرته وحکمته» فقال: و صررّڪم قاحس صور کڪ 4 
وهم يعلمون أنم كانوا أمواتا تطفا سَلّْت من صلب الرجل وترائب الأنشی» ثم صارت 
النطفة في قرار مكين في ظلمات ثلاث» انقطع عنها تدبير الأبوينء» فدنمم على ربوبيته 
بآثار صنعه» بقوله: لوصرَرَّكَمَ 4؛ إذ لا صنع إلا بالصانع» ودفُم على معرفة حكمته 
وعلمهم بآثار الإتقان والإحكام بقوله: وَحُسََ صو رك » أي: أحسن تركيبها 
منتصبة قامتها غير منكبة» وأبدع في بدنكم من القرن إلى القدم أشياءَ يتحير العقل في 
إدراك كنه حسنهاء وركب فيكم العقل الدراك ثم ذكرهم بنعمه عليهم فيا تقوم به 
أنفسهم فقال: #وررة َمََاَلطْيَبَتِ & أي: رزقكم من أطيب ما أخرج من الأرض؛ 
ا 
قال : ودیک مارڪ ڪي 4 أي: الذي صنع بکم هذاهو ربکم لار سواه» ثم قال: 
% هوالت لاإ که هر4 علمهم الاستدلال أن الفعل المحكم لا يتأتى إلا من حي 


۰0 


قادر عالم؛ إذ من ينسب مثل هذه المصنوعات إلى ما ليس بحي يكون مجنوناً خارجأعن 
عداد العقلاء. وکا يستدل بالفعل المحگم على کون الفاعل قادراًء یستدل به على کونه 
حبا؛ إذ الحياة شرط ثبوت القدرة» وني قوله: # هوَألْسَ 4 إشارة إلى أنه هو الحيّ 
مطل الذي حياته بذاته» وإلى أن حياةً غبره عارضة مستفادة من فيضه» فهم أحياءٌ بحياة 
هي غيرهم» فلذلك يحل فيهم الوت بآفيء» فأما حياته بذاته فيستحيل أن بحله الموت؛ 


إذ 
الراجب يداف الأزل لأ يرول وإليه الإشارة بقرله سبحانه: و ورز عل اى 
AoA I man‏ 


وهذا كلام تفيس من هذا المحققء ويناسبه اقتران الحياة بالقيومية ني قوله تعالی: 
آمل کک که آذ هو آل الوم لا تأحده َة ولا وم € والقيوم: هو القائم بذاته المقيم 

لخيره» أو هو القائم بتدبير أمر الخلق. 

فكون الله حيًاً ورد ني القرآن والسنةء والأدلّة على ذلك كثبرة» والعقل يوجب كونَ 
الخالق هذا العام حياً لا ميت فكل دليل دل على علم الله تعالى وقدرته وإرادته فهر 
ند دال غل ان ال ال س لاستحالة عالم مُريد قادر غير حي 

وليس المقصودٌ بالحياة الحركةء ولا النموّ كا يتوهم بعص» بل الخحياةٌ هي صفة 
ثابتة لمن قام به العلم والإأدراك والاإرادة والقدرة» فهذا فرق ما بين الجي والميت» وليس 
الفرق في الحركةء فكثيرٌ من الأموات الذين ليس فيهم حياة يتحركون» كالكواكب 
والأشجار والرياح. 

والحياة ليس ها أمر يلازمها وتقتضيه لذاتهاء ولكنها صفة : صفة صح الاتصافَ 
بصفات الإدراك» کا مضى» فلا يقال: إذا كان الله تعالى حيأًء فهو متحرّك؛ لأن الحركة 


)۱( «شرح العقيدة الطحاوية)» ص٣٤‏ . 


۲۹٦ 


ليست من مقتضيات الحيّ» بل هي مشروطة بكون المتحرك متحيزاً فعلا بنفسه 
وکو این ای د واف کی ف ی قر فا ایس ات کا 
يقول بذلك بعض المنتسبين إلى السلف» ويقولون: إن ذلك هو معنى أن الله تعالى يتصرف 
بذاته» بمعنى: أنه يفعل فيها ما يشاء من أفاعيل حادثة بإرادته وقدرته» فالإله عندهم 
بزبد وغ من آخرال ذاه رصا اشا وهداغال غ آهل السة شر عا رعق 
قال الطحاوي: (قَيومٌ لا ينام) 

القيوم: هو القائم على شؤون خلقه» وهو المقيمُ لغيره» أي: لا قيام لأحد من 
المخلوقات إلا بإقامة الله له. قال ابن منظور في «اللسان): «ابن الأعرابي: القَيوم والقيّام 
والدبر واحد. وقال الزجاج: الوم والقيَام ني صفة الله تعالى وأسمائه الحسنى: القائم 
بتدبیر أمر خلقه في إنشائهم ورَرقهم وعلمه بامکنتهم» قال الله تعالی: #ومَامن دابَةٍف 
لاض إلا عل آنه رزفها وبمار مرها وَمُسكَوَدَعَهًا ‏ [هود: .)]١‏ 

قال البابرتي: «القيوم: هو القائم على كل نفس بما كسبت» وقيل: هو الحافظ» 
وقيل: القائم بتدبير أمر الخلق» وقيل: القائم بذاته المقيم لخيره. وقوله: (لا ينام) نفي 
للنوم والسنة والسهو والغفلة عنه». 

لو م برد الله إدامة وجودنا لزلنا: نيمك الوت والذرض أن دروا 


ررس و 


[فاطر: ]٤١‏ - والزوال هو الفناء - أي: لولا تعلق قدرة الله وإرادته ببقاء السماوات 
والأرض لَمَنِياء فلا تقوم المخلوقات جيعاً بأنفسهاء والوجود الحادث مُستورٌ بإمجاد 
الله جل شأنه. 

اذا قال: « ينام»؟ لأن النوم يستلزم غيبوبة النائم عن الغير» وهذا يستلزم 
انقطاع تعلقات القيوم من حيث ماهو قيوم ومدبُر عا هو نائم عنه. 


)۱( «شرح العقيدة الطحاوية)» ص٤٤‏ . 


۹۷ 
وقوله: «لا يموت تفصيل وقييز ل«حيّ)؛ لأن الأحياء قوت إلا الله سبحانه 
فهو حي لا يموت» وكذلك «لا ينام تفصيل وغييز ل(قيوم)» فقيومية بعض الناس 
تنقطع عا هم مدر ون له» أما قيومية الله فلا يرد عليها أي انقطاع. 
«قيوم): صفة مبالغة» فالله سبحانه موصوف بالغاية في قيامه بشؤون خلقه» فليس 
فوق تدبيره تدبير» فلا قيمة ولا حقيقة إلا بجعل الله تعالى وإبقائه إياهم موجودين. 
قال الطحاوى: (خالق بلاحاجة) 


أي: بلا افتقار إلى ما بخلقه مطلقا. 


جاء في الان العرهة اف تال رفس اغا واا وفي التنزيل # هو 
لاَق لار ئالْمْصَرَرُ 4 [الحشر: »]۲٤‏ وفيه ل وهواَلّىْألعلِيمُ 4 [يس: ۸١‏ 
إنما قم أول وَهُلة؛ لأنه من أسماء الله جل وعز. 

الأزهري: ومن صفات الله تعالى الخالق والخلاق» ولا تجوز هذه الصفة بالألف 

واللام لغير الله عز وجل» وهو: الذي أوجد الأشياء جيعَها بعد أن م تكن موجودة» 
وأصل الخلق: التقدير» فهو -باعتبار تقدير مامنه وجُوذها وبالاعتبار» للإيجادِ على وف 
ادير ب غالن: 

والحَلق في كلام العرب: ابقداع الشيء على مثا م يُسبق إليه» وكل شيء 
خلَّقه الله فهو مَبْتَدئه على غير مشال سبق إليه ال ل لی واک تارك مه ر 
ماين # [الأعراف: ٤١]ء‏ قال أبو بكر بن الأنباري الخلق في كلام العرب على وجهين: 
أحدهما: الإنشاءٌ على مثال آبدعه» والآخر: التقديرء والخلق هو: الإيجاد بعد العدم» قال 
ابن سیده: حملت الله الشيء خلقه خلقاً: أحدثه بعد أن م يكن). 


حا الرجل يوج وتحيج وقد حجت وججت أي: احتجت. 
وا خوج : العلَّبُ واو ا وأحوجه الله ولحو :الُعِممن قوم تاويج. 
E‏ 
وه و کی ا ع کر 6ا فال ھی کے ای 
وتعالى الله عن أن بحتاج إلى غيره» وخلقه تعالى المخلوقاتِ ليس حاجته إليهم» بل ليعقب 
E O‏ 
وما ارڈ رید متم ن روما آرید أن بطجمون 3 ان ا هرال رى درا الْمَتَينُ € [الذاريات: 
N CDE a‏ 


ا ر م مص EEE‏ 


و قال ال ا الاس ا إلى اله واه هوالع الحمي € [فاطر: ٥ا[‏ 

#حللق €: اسم فاعل معناه: مُوجد إما مُوجد المادة وصورة المادةء أو مُوجد 
الصورة من مادةٌ قد أوجدها سابقا. والله تعالى هو موجد الصورة والمادة» فها حادثتان. 

وعندما نقول: إن معنی «الحاجة): توف کے|ال الشيء على غره» فهذا معنی 
دقيق ومهم جدأء بحسن بالناظر أن يتوقف عنده ليتأمل فيه تأملاً كبيراء وحاصله: أنه إذا 
توقفَ الك على غبرك فآنت محتاج إلیه. فلق الله اَي شيءٍ لیس لاستکمال ذاته تعال» 

۶ 

ولا لاستکمال كالاته من الصفات التى يتصف تعالى اء بل خلقه المخلوقات هو كال 
للمخلرق للات انا 

آلا يستلزم هذا أنه تعالى لو شاء أن لا بخلق لحا حلق؟ هل هناك مُوجبٌ أوجبَ 
على الله أن يخلق شيتا؟ لا بالطبع! 

إن عا لوا دارا ا اة و اراد ال ذلك السب 


۲۰۹ 
الأول في إحداث الخلق» ولو راد أن يعدم هذه المخلوقاتِ لا أنقص ذلك من صفاته 
الک اک آن غك اما لا پرید ین الات جل شاه رهذا المي لا لاف د 
ین اعد ی آل اي و إن عاف ف مالقاو ر ال فآ 
لق الله تعالى هو كمال له أو من كماله» وأطلقوا العبارة الأخيرة لإفادة لزوم كونه خالقاً 
بالفعل» وآنه لا يكون خالقاًإلا إذا خلق بعض الخلق بالفعل» فصار تعبيرهم (من كاله) 
مقارباً لتعبير المتفلسفة بأنه علة للعالم» غاية الأمر أن هؤلاء المجسمة ادعوا أن هذا كله 
يكون بإرادة الله واختياره» مع قوم بعدم إرادة قديمة له! وهذا لا يستقيم مع نفيهم 
الاضطرار عنه جل وعلا. 

أي: زعموا أن کون الله تعالى خلاقاً بالفعل من كالات الله» وهذا معناه عندهم: 
أنه إذا لم يصدر عنه أي خلوق فهذا فيه تنقيص لكال الله تعالى» ويدّعون أن في ذلك 
بخاا وأن کون الله تعالى جواداً يستلزم أن يُوجد كل ما له القابلية للإيجادء وقد اشترك 
في هذا الأصل الخطبر الذي يستلزم تعجير الله تعالى ونفىّ إرادته» وجعلَة جرد علة أو 
فاعلاً بالطبيعةء اشترك فيه كل من الفلاسفة وأهل الفيض» وبعض الحشوية الذين 
يعون السك يكام السلف» فاقعرا أن كرن آله تعال خالقا بالقعل کیال ف ران 
ل یمر على الله تعالی حال مقدّر ولا عمق کان فيه وحده» فلم يزل عندَهم مع الله تعالى 
بعض خلوقاته» ثم يعي هؤلاء أنهم بخالفون الفلاسفة! 

وقد تعرض لنحو هذه العثرات بعض الصوفية الذين زعموا أن كون الله تعالى 
قادرا يستلزم إعطاء كل شيء ما يقبلهء ون الإعطاء واجب لأجل القبول» وهو موافقة 
للمتفلسفةء وإن وشحوا ألفاظهم وزيّنوها ببعض عبارات صوفية أهل السنةء فالصوفية 
من أهل السنة لا يقولون بذلك أصلاً ولا يرصون أن ينتسب إليهم أحد يقول بهذه 
العقيدة الباطلة. 


1° 
قال الطحاوي: (رازق بلا مؤنة) 


إذا قَهمَ الإنسان الأصل اللغوي انفتحت آمامه مغاليق كثيرة! قال صاحب 
س»: «مان القوم: احتمل مؤنتهم آي: ا 
مانت ما ئة: ‏ أکترٹ لهء أو¿ أشعر به» أو ما تهيأت له» ولا أخذت عدته وأهبتهء ولا 
طلبته» ولا أطلت التعب فيه». 

ِء 2 ع ٍ 

من هنا نستطيع أن نعلم لِم يقول علماء أهل السنة: إن الله خلت الخلق بلا سبق 
نظر» ولا سبق فکر» ولا بتعمّل» ولا باکتساب شيء» بل خَقَهم جرد تعلق إرادته تعال 

المُؤنة ترجع إلى المشقة في التدبير» وهذا يصدّق على المخلوقات» ولكن لا 
یصدق عل الله تعالی» قال الله تعالی: ماقرا لئے دآ ارد نه آن تقول لک یکر 4 
[النحل:٠٤]ء‏ فلا يلحقه المؤنة والكلفة في ذلك لكمال قدرته» ومن هنا أخذ الماتريدية 
مصطلح «التكوين». 

9 2 ٍ ا 
ولا يجوز أن يفهم من قوله: كن € أن الخلق يكون بعَين الكلام» بل هذا عبارة 
عن سلوب يراد به تقر يب إنجاز الله تعالى | يريده من المخلوقات» فاستعمل هذا 

الأسلوب اللغوي المعروف عن العرب» ليُفهم عدم ت تخلف مراده عن إرادته» وعدم 
ا وروغ ای قار 

قال الإمام النسفي في تفسيره هذه الآية: ك فيكو 4 من «كان» التامة التي 
و ی إذا ردنا وجود شيء» فليس إلا أن نقول له: اخاك 
هر عدت ياد تر اه وها عا عن سرع الات يون انم راا لا بخ عليه ران 


وجوده عند إرادته غير متوقف» كوجود المأمور به عند مر الآمر المطاع؛ إذ ورد على 


۲11 


اللأمور المطيع الممتثلء ولا قول تجّ. والمعتى: أن إمجاد كل مقدور على الله ببذه السهولة 
فكيف يمتنع عليه البعت الذي هو من بعض المقدورات). 

وقال الإمام البيضاوي في تفسير قوله تعاى: لامر إا اد € وعو بيان 
إمكانية وتقريره أن تكوين ایم قدر توو ا اع سخا رانف 
وإلا لزم التسلشل فکا آمکن له تکوينٌ الأشیاء ابتداءٌ بلا سبق مادة ومثال» أمکن له 
تكوينُها إعادة بعد). 


وقال أبو السعود ني تفسیر قوله تعالی: رب أن یکن لی ولد ولریمسسنی ل 
کدی اه یخی مامکار دا شی مر مايقو لرک فو € [آل عمران: :]٤١‏ «وهو كما 

ری ی ال فرت ال ووا عفرل الو راف ج ف دا و و 
لسرعة حدوثها بها هو علم فيها من طاعة الأمور المطيع للم القوي المطاع» وبيان لأنه 
کال کا برعل علق الا د چا اساب وراد معاد قور عل عا او بن 
غير حاجة إلى شيء من الأسباب والمواد). 

وكذلك قال الإمام أبو منصور الماتريدي في تفسيره: «وقوله اا 
سیکا ان قول رگن یکوت € [یس: ۸۲]. 

تمل إا حالہ إذا آراد شیا کان قول لکن فک ت € قد د گرا معنی هذه 
الآیة فی تقدم آن کل ما کان ویکون أبدًا لآبدین إن یکون ب گن € الذي کان من غیر 
أن كان منه كاف أو نون أو شيء من ذلك» إن هو إخبار عن سرعة نفاذ أمره ومشيئته» أو 
إخبار عن خفة ذلك عليه؛ يقول-واللةً أعلم -: كا لا يثقل عليكم قول: كن )؛ فعلى 
ذلك لا يثقل على الله ابتداء خلق ولا إعادته ولا شيء من ذلك). 

وقال الإمام الرازي: «والمراد من قوله: 3 كن € نفاذ قدرته في الممكنات» وسريان 
مشیئته في الکائنات» بحیث يمتنع آن بعرض له عائق ومانع». 


وقال الإمام الرازي: «أما قوله تعاى: فقا همأل مووا € [البقرة: ]۲٢۳‏ ففي 
تسر 16 € وجهان الأول أنه جار جرى قرله: ماركا لش ورا اتان 
قو كن يكن € [النحل: ]٤١‏ وقد تقدم أنه ليس المراد منه إثباتُ قول» بل المراد: أنه 
ال س او ن غ رک ر کو و ھا ی یرون اعرد 
عليه قوله: ثم اهم € فإذا صح الإحياء بالقولء فكذا القول في الإماتة. 

والقول الثاني: أنه تعالى آمر الرسول أن يقول ههم: موتواء ون يقول عند الإحياء 
ما رويناه عن السدّي» ويجتمل أيضاً ما رويناه من أن الملك قال ذلك والقول الأول 
أقرب إلى التحقيق». 

وقد بين الإمام الرازي في تفسيره هذه الآية أن قول من قال: إن «الكون» يتوقف 
على كلمة «كن» بالفعل قول ضعيف» ويستلزم أموراً باطلة لايقول بها أهل العلم فانظره 
فی تفسیره لقوله تعال: الما مر إا اراد سیکا آن یول لکن یکوت ). 

ولذلك قال أهل السنة: إن الله تعالى خالق بلا كسب» ولا علاج» ولا استعانة 


قال الطحاوي: (نميت بلا مخافة) 


إذا أمات الله بعص الموجودات فهو لا بخاف من هذا الذي يميته ولا من غيره؛ 
أن ارف دليل عل التقص» وعت ارف هو أن هذا الى اف هه يمكن أن 
يرك وهذا يعني أنه يمكن أن بُفيدك وقد سبق القول بأن الله خالق بلا حاجةء فإذا 
كان خالق الجميع بلا حاجة فكيف يخاف من إماتتهم؟ والحاجة: إما حاجة إلى دفع 
مضرة» أو جلب منفعة. 


ولس آلوت أمرا عدا ضا عد آهل السا بل هو وجردي: لان الوت تا 


1۳ 

هو انتقال من حال إلى حال أخرى» فا موث يحصل عند قبض الروح من الجسد والبدن 

ادي الكثيف المشاهَد» فن حصل ذلك مات الجسد ولا تعقوت الروح! ومعنى موت 

ا لجسد هنا: آنه ينعدم إحساسّه وسائرٌ الصفات الأخرى المترتبة على الحياة» ولكن تبقى 

الروح حية؛ لأا تعلق نوع تعلق با لجسد بعد ذلك ويجصل ها من الألم واللذة بحسب 

أع اها في الحياة الدنياء وهو المقصود بعذاب القبرء وأما الجانب العدمي في الموت فمن 
جهة كونه انفصالاً خاصاً بين الجسد والروح» والانفصال عدمي. 


ران سے اھ سے سے 


وامقا من الا عل رة الك رجو ا لاك فال و احا ات 
ولي يباو ا ك أحسنعمل 4 [الملك: ا ا ا السا 
موت و ا ا ا الوت غار قر اوی ار وجرد وی عدا 

فیلزم تصحیح تصورنا للموت» فکشر من الناس يعتقدون أن الموت انعدام 
للإنسان» والحقيقة: أنه انتقال للإنسان من حياة إلى أخرى» ومن مرحلة من مراحل 
وجوده» إلى مرحلة أآخرى هي مرحلة حياة البرزخ» ثم تليها الحياة الآخرة. 

فالإنسان يمر إذن في ثلاث الحياة الدنياء وحياة البرزخ» والحياة الآخرة. 
قال الطحاوي: (باعث يلاء مَعَفَة) 


قوله: «باعث بلا مشقة مشقة» فيه إشارة إلى البعث» والحياة الأخرى» ونفي المشقة 
عن الله تعال ف البحت كا هو ف الق الأرل؛ لأن الشقة ترجد ف من تفص قدرته 
وطاقته ذا أو جد غبرَه» فيكون غيره لا يو جد إلا بجزء يستنفذه الم و جد فأنت مثلاً عندما 
تحمل حلا فإنك ل تكن لتحمله إلاعندما تستنفد قدرًمن ا لجهد الذي كان خبوءفيك 
رلك وة الاو ال ين قك دالبل کون فور ال ك رطا 
بفناء جز منك في المفعول» وهذا كما ترى يستلزم إثبات النقص فيك ولك. 


٤ 

والله تعالى يفعل لا كفعلك» ولذلك» فلا تأآخذه المشقة» ولا يلاقي التعب في خلقه 
بالمرة فافهم هذا ا معنى؛ فإنه نفيس! 

فيتعالى الله في البعث والإعادة عن لحوق المشقة والتعب؛ إذ الإعادة أهون من 
الإنشاء ني تصور الإنسانء وإليه الإشارة بقوله: وهو أَهُوَُ ميه 4 [الروم: ۲۷]» 
أما في حى الله تعالى فلا فرق بين الابتداء والإعادة! وبقوله: * أفميتا للق الول 4 
[ق: »]٠١‏ أي: ما عجزنا بالق الأول فكيف نعجز بالغلق الثاني؟! وبقوله: كما 


رم کہ ر < ےوہ ر وو 


ے2 ء رمت رور 03< 
بدَانًا أل ليق نمید € [الأنبياء: ٤‏ ' ۱ وبقوله: #وهوالزی ربدا الخلقنم بعده ٭ 


کے ت رص ے و چ ەر ص سے 
[الروم: ۲۷]»ء وقال جوابا لمن آنكر البعث: وکر را اشن أتَاحلقَة من دطفة قإذاهو 
صل 
ِ ا ا ق ر چ ۴ر ر که د ر 
خصي م بین 3% وضرب نامثلا وش ی خلقهء قال من یی الوظم وهی رمیم #٭قل یا 


مت IT f‏ ےر سے ع م ور رس ۳ ۶ 1 KK‏ رر ص س ۶3 س ص کے م € ا 
الد 1 ها اول مرو وهو کل حلت علي + الزِى جعل من الشج را لاخضرنارا 
چ دص a>‏ 


لاش من ودوت ٭ اوس اَی حل اَلسَمَو ت وَلأَرَصَ يمد ر أن ی هلهم ب 
لملم € [یس: ۸۱-۷۷]. 

قال البابرتي: «وألزم ا لحجة منكري النشأة الثانية فقال: ‏ كاه ا الاس إن كر في 
رب نامث نا ڪلق کک من راب ثم من اطق شر من عفار من مطح قر خلقة ور 
و ا لے وای کف رن ن ابیت رتكرونة ر دخا اف من الراب 
ي أطوار ختلفة ومعنى ححَلََةٍ ) أي: خلوقة خلقاً تاماه ومعنى بزحل ةٍ )» أي: 


متروکة نطفة على حاهاء وقوله يکم 4 أي: لنبین لکم قدرته وسلطانه» فإن من 
قدر على تحويلكم من حال الترابية إلى حال الإنسانية وحال النطفة إلى العلقةء ثم إلى 
الملضغةء فهو قادر على البعث والإحياء بعدما تصيرون تراباً وتتلاشى أجزاؤكم» فليس 


في موتكم إلا هذاء وقد أنشأكم ابتداءً بلا مشقة» فكذا يعيدكم». 


(۱)( «شرح العقيدة الطحاوية)» ص٦٤‏ . 


1° 

وكلام الإمام الطحاوي فيه إشارة إلى ذلك كله» فهو يقول رحه الله: إن الله فاعل 

بلا مشقةء أي: مع أن كل فاعل من ا مخلوقات هو فاعل بالمشقة والتعب» إلا أن الله تعالى 
لايشبه شيئاً من ذلك» ولا يشبهه شيء» فهو فاعل بلا مشقة. 

المشقة: هي التعب» والله سبحانه حين يبعث الخلق لا يستلزم ذلك منه آي تعب» 

هل يتصور أحد أن الله يمكن أن يتعب؟ اليهود كانوا يعتقدون هذا؛ لأنهم يشبهونه 

بالمخلوقات» قالوا: يعقوب صارع الربً حتى الصباح. وقالوا: إنه حين خلق السماوات 

والأرض ارتاح في اليوم السابع'» فقد جوزوا أن يصارع النبي ربّه بناءً على أن الإله 

على شكل إنسان'» كا يقول السلفيون المجسمة: حَلق الله آدم على صورته» ويريدون 


)١(‏ جاء في «العهد القديم»» سفر التكوين: 
۲ وفرغ الله في اليوم السابع من عمله الذي عمل فاستراح في اليوم السابع من جميع عمله الذي 
عمل. 2 
۲ وبارك الله اليوم السابع و قدسه لأنه فيه استراح من جميع عمله الذي عمل الله خالقا. 
)۲( جاء في «العهد القديم»: 
71 فبقي يعقوب وحده» وصارعه إنسان حتى طلوع الفجر. 
۲۲ ولا رآی آنه لا یقدر عليه ضرب حق فخذه» فانخلع حق فخذ یعقوب في مصارعته معه. 
۲ وقال: آطلقني؛ لأنه قد طلع الفجر فقال: لا أطلقك إن لم تباركني. 
۲ فقال له: ما اسمك فقال: يعقوب. 
۲ فقال: لا يدعى اسمك في ما بعد يعقوب» بل إسرائيل؛لأنك جاهدت مع الله والناس 
وقدرت. 
۲ وسال يعقوب وقال: آخبرني باسمك فقال: لماذا تسآل عن اسمي وبارکه هناك. 
۲ ۲ فدعا یعقوب اسم ا مکان فنیثیل قاتلا: لأني نظرت الله وجهاًلوجه ونجیت نفسي. 
۲" وآشرقت له الشمس؛ إذ عبر فنوئيل و هو خمع على فخذه. 
۲ لذلك لا يأكل بنو إسرائيل عرق النسا الذي على حق الفخذ الى هذا اليوم؛ لأنه ضرب 
حق فخذ يعقوب على عرق النسا. 


1١ 


بالصورة الميئة المعروفة» ولكن لله صورة تليق بذاته! كا هي قاعد: تهم» وهم یتشبثول 
في ذلك بحمل الحديث النبوي المعروف (إن الله خحلق آدم على صورته) ويجعلون معنى 
الصورة المتبادر للذهن من الصورة» وهم يوافقون في ذلك طريقة اليهودفي فهم التوراة» 
إذيحملون ذلك على التشبيه. 

لو م يكن الإنسان القائل ذلك القول مُسَبّهاً لاستحال أن يطرأني باله أصل نسب 
التعب إلى الله سبحانه! 

لاحظوا دقة كلام الإمام الطحاوي للرد على من قال بأن الله يتوقف كال صفاته 
على بعض خلوقاته» فقال هم: «خالق بلا حاجةء رازق بلا مؤنةء ميت بلا خافةء باعث 
بلامشقة). 

متی يتعب الإنسان؟ حين يبذل جهداً! 

ما معنى هذا؟ أي: إن هناك شيئاً كان كامناً به فخرج منك» أو کان فاقداً له 
فاكتسبه» لو أمكن أن تفعل فعْلَكَ دون مُلامسة ومعالجة لما كَفعَلّةٌ فلا يستلزم ذلك 
مك جهدا. 

لايقول أَیٌ إنسان: إن الله يمكن أن يتعب إلا إذا قال :إن الله يمس المخلوقات» 
فله يدان ورجلان! إذن أصل القول بالتعب صادرٌ عن توهم أن الله مان ف 
ا کار قات بف إا آراد آن کل شیا اه په زمه کا قال ذا صر اة 
أبو سعيد الدارمي في «الرد على بشر المريسي» لما تكلم على خلق آدم» قال: «فيقال هذا 
المريسى الجاهل بالله وآياته: فهل علمت شيئًاً ما خلق الله ول خلق ذلك غيره» حتى 
خص آدم من بینهم آنه ولي خلقه من غير مسیس بيده فمسّه؟ وإلا فمن ادعی أن الله | 
يل خلق شيء صغر أو كبر فقد كفر. غير أنه ولي خلت الآشياء بأمره وقوله» وإرادته» 
وولي خلق آدم بيده مسيسا»» وقال ردا على بشر المريسي: «وأما قولك: [تأكيداً للخلق] 


1۷ 

فلعمري إنه لتأكيد جهلت معناه فقلبته» إنم| هو تأكيد اليدين وتحققهاء وتفسيرهما» حتى 
يعلم العباد آنه تأكيد مسيس بيد)» وقال: «فيقال هذا التائه الذي سلب الله عقله وأكثر 
جهله: نعم هو تأكيد لليدين» كا قلناء لا تأكيد للخلق» كا أن قوله (تلك عشره كاملة) 
تأكيد للعدد لا تأكيد للصيام» لأن العدد غير الصيام» ويد الله غير آدم» فأكد الله لآدم 
الفضيلة التي كرمه وشرفه بہاء وآثره على جميع عباده» إذ كل عباده خلقهم بغير مسيس 
بيد» وخلق آدم بمسيس»'» هذا غاية التشبيه» ومن يعتقد مثل هذه الاعتقادات قديطراً 
عنده بعد ذلك إمكانية احتياج الله إلى خلوقاته» وأما من ينفي ذلك من أصله» فلا يمكن 
طروءَ ذلك عنده. 

ويمكن أن يكون السبب-الذي من أجله قال اليهود عن ربهم: إنه استراح-أنهم 
كانوا من المشبهة» ولذلك لجا رؤساؤهم من المتقدمين والمتأآخرين إلى حاولة تأويل 
النصوص التي وردت بنحو هذه المعاني التي لا تليق بالله تعالى. 

إذنء فالتنزيه فيه عصمة للمرء عن الوقوع في مثل هذه الفضائح. 

وبعد بيان هذه القواعد العامة» نستطيع أن نشرع في شرح ما تبقى من كلام الإمام 
ا 
قال الإمام الطحاوي: (ما زال بصفاته قدي قبل خلقه) 


أي: إن الله تعالى قديم بذاته وصفاته» فلم يتصف جل وعڙ بشيء حادث» ولا 
بصفة حادثة» ومعنى الجحادث: هو الموجود بعدالعدم. 


(۱) انظر هذه النصوص الثلاثة التي نقلناها عن الدارمي في رده على بشر المریسی ص ٠-۲٥‏ ۲. وهي 
نصوص بلا دليل من كتاب ولا سنةء يريد بها التشنيع على اريسي ويوهم الناس أنه يقول مرا 
قطعياً» وهو يحرف معاني كلام الله. 


(۲) مثل موسی بن میمون. 


1۸ 

فالله قديم وصفاته قديمة» واعلم أن لفظ «القديم» لايطلقإلاعلى الأمر الوجودي» 
فكأن الإمام الطحاوي أشار بكلامه هذا إلى أن صفاته تعالى وجودية خلافاً للمعتزلة 
ومن وافقهم في قوم بأن صفاته تعالى ليست وجوديةء وبالآولى أن يكون إشارةٌ إلى 
الردعلى قول الفلاسفة الذين يبالغون في هذا الأمر فينفون جميع الصفات الوجودية على 
الإطلاق» ويخالفون حتى المعتزلة! 

وعبارة الإمام الطحاوي صريحة ني أن جميع صفات الله تعالى الوجودية قديمة 
لا بداية لها في نفيمهاء ولا بداية لاتصاف الله تعالى بهاء وآنه ل تحدث له صفة حادثة» 
ولا تحدث» فهذا عين النقص؛ لأنه قبل حدوث الصفة يكون عارياً عنهاء فهو في أحد 
الحالتين يكون ناقصاً لذلك الكمال المزعوم حدوه له؛ لاستحالة كون تلك الصفات 
الاد صا 


وانتبه إل قوله: «ما زال بصفاته قدي قبل خلقه)» فقوله: «قبل خلقه٤»‏ لیل على 
أنه يعتقد أن الله تعالى كان ولم يكن شيء معه» وإشارة إلى الرد على من خالف في ذلك 
كابن تيمية الذي يتحصل من مذهبه أن الله ل يزل ومعه بعض لو قاته) فلم تتحقق 
قط الحالة التي يقال فيها: إن الله قبل خلقه. 

فعبارة الإمام الطحاوي هذه إذن لا تصح إلا على قول أهل السنة والجماعة 
الآشاعرة ومن وافقهم» أما Ty‏ ويعتبر القول ا بدعة 
في الدين وخالفة لما تقتضيه دلائل العقول؟! وكلامه هذا مبني على قوله بقدم العام 
ا 


() بينا ذلك في كتاب الكاشف الصغير» في مسألة القدم النوعي للعالم» وفي تعليقاتنا على رسالة 
الإخيمي التي رد فيها على ابن تيمية في مسألة القدم النوعي» وني تعليقنا على شرح ابن تيمية 


11۹4 

لاحظوا دقة العبارة: فقد استعمل حرف «الباء) آي: إن صفات الله ا ولا 
توجد صفة من صفاته حادثةء والباء هنا للإلصاق والملابسة» أي: ما زال متصفاً بصفاته 
القديمة قبل خلقه» أي: إن الله موجود قبل خلوقاته» هذاهو مذهب أهل السنة. 

إذن يو جد للمخلوقات قبل» أي: ها بدايةء إذن يستحيل أن تكون موجودة منذ 
الأزل» هذا ما نص عليه الإمام الطحاويّ. 

هل يمكن بعد ذلك أن يقول قائل: إن الله م يرل موجوداً ومعه بع خلقه» 
ويعي أن العلماء والسلف وأهل السنة ات تفقوا على هذا ولم بخالف فيه أحد؟! 

إل ابن تيمية قد ادعى ذلك» وذكره في «مجموعة الرسائل والمسائل» ني شرح حديث 
عھر ان بن هین ن تسر لرل فال ج اع کن ا € اال ۷ا 

وقد كنت كتبت (رسالة» في الرد على شرح ابن تيمية لحديث عمران بن حصين» 
صرح فيها بكثير من عقيدته ما يتعلق بالقدم النوعي» ون خالقبة الله تعالى بالفعل كمالّ 
له» وسننقل منھا شیا قلیلاً كافياً لما نحن فيه: 

فما ورد فیها"": قال: «فلیس مع الله تعالی شيء من مفعولاته قدیم معه"» لا 
بل هو خالق کل شيء» وکل ما سواه خلوق له وکل خلوق حدَّث کان بعد آن م یکنء 
وإن قدر أنه ل يرل خالقاً فال" . 


)١(‏ في صفحة "٦۲‏ وذلك في الوجه الثالث عشر. 

(1) صحيح أن ابن تيمية يقول: إنه ليس يوجد شيء معين من المخلوقات قديم مع الله تعالى. 
ولكن هذا ليس لنفيه التسلسل في القدم» بل لأنه يقول به لأن هذا هو التسلسل في القدم» فمع 
آنه لا يوجد مع الله تعالى شيء-آي: شيء معین واحد-قدیم مع الله تعالی» لا آنه م یزل الله تعالی 
مع شيء من خلقه» وهذا لا يفترق كثيرأعن الأمر الأول. 

(۳) ليس هذا الأمر تقديرا فقط» بل هو ما يقول به ابن تيمية كا توضح لنا حتى الآن» وسيزداد 
وضوحاًفيم| يلي. 


Y۹ 
وإذا قيل: إن الخلق صفة کال لقوله تعالى: # فمن علق کمن لايق 4 فلا‎ 


= وهذه العبارة تصريح منه بالتسلسل في القدم؛ لأنه يقول: إن الله تعالى لم يزل خالقاً منذ الأزل» أي: 
خالقاً بالفعل» مايلزم عنه وجود المخلوق بالفعل أيضاًء ويتسلسل. 
وأهل السنة يقولون: إنه تعالى خالقّ منذ الأزل» ولكن ليس على المعنى الذي يريده هذا الرجلء 
بل على معنى: أن الله تعالى قادر على الخلق. 
وهذا ما نص عليه صاحب «العقيدة الطحاوية» التي يدعي هؤلاء أنهم يقولون بم فيهاء وهم 
في الحقيقة بخالفونها جملة وتفصيلا ففي «العقيدة الطحاوية» فسر معنى أن الله تعالى خالق منذ 
الأزل: بأنه قادر على الخلق» لا على معنى أنه تعالى حلق خلوقات في الآزل» فهذا مستحيل لا 
قدمناه‌في کلامنا. فتدبر. 

(1) صحيح أن الآية تخبر أن الخلق صفة كال» ولكن لايلزم للمتصف بصفة الخلق لكي يكون حائزاً 
هذا الكمال أن يكون خالقاً بالفعل على الدوام» بل يكفي أن يكون قادرا على الخلق لكي يكون 
حائزالصفة الكمال هذه. 
وھذا یتم توضیحه کا بلي نسأل القائل: آلیس الله تعالی متصفاً با لخلق حتى ولو لم يخلق الخلق؟ 
فلا بد آن يقول: نعم. 
فنقول له: آي: آنه لو شاء أن لا يخلق ا لخلق فهل یکون ناقصاً م کاملاً؟ فيجب أن يقول بالثاني» 
وإلا خرج من ربقة اللإسلام؛ لأن قوله عند ذاك يعني أن الله تعالى يجب أن يخلق البشر» ولايمكن 
آن لا يخلقهم» بل يجب أن يخلق جميع ما خلقه» وإلا لزم كونه ناقصاء والقائل بذلك کافر کا هو 
معلوم. 
وعلى هذايكون معنى الآية: فمن يمكنه أن خلق كمن لا يمكنه أن بخلق. 
وعلى هذا المعنى فقط يلزم التناسق في قول أهل السنةء فتدبر لتعرف في أي هاوية هوي ابن تيمية 
بکلامه‌هذا. 

(۲) نقول: نعم يمكن أن تكون خالقيته دائمة» ولكن ليس منذ الأزل؛ لِم قدمناه من لزوم النقص لله 
تعالى؛ لعدم كونه هو الأول» وغالفة النص الوارد بذلك» ولا أن الوجود في الأزل لا يعني إلا 
أن امو جود واج الوجود» وهذه هي النقطة التي لا يستطيع ابن تيمية أن يتنبه اليها. 


۲۲۱١ 

قديم» وهذا أبلغ في الكمال من أن يكون معطَّلاً غير قادر على الفعل ثم يصير قادرا 
والفعل مُمكنا له بلا سبب. وأما جعل المفعول المعيّن مقارناً له أزلاً وأبدأء فهذا-في 
ا فط اد وف ون ك ةو فل هاا لحا ارا واد عالت 
لصريح المعقول». |. ه. 

أقول: في القسم الأول من هذه الفقرةيصرح ابن تيمية بالقول بالتسلسل في القد» 
أي: ما من حادث إلا وقبله حادث. 

وآما قوله: «وهذا أبلغ ني الكمال من أن يكون...» فهذا هو الاتهام الذي يشنع 
به على من خالفه في هذا الموضع» وهم لا يقولون بهذا ولا يلزمهم» وإنما ضل أبن تيمية 
وزاغ؛ لأنه بحسب أن الله تعالى بحري عليه زمان کا يعتقد أنه بحري عليه اللکان» وهما 
باطلان» واصل كا فف 

ولنرجع إلى تفسير كلام الملصنف. 

ما معنى الحدوث؟ إنه الوجود بعد عدم» الله سبحانه لا توجد صفة من صفاته 
حادثةء أي لا تو جد صفة من صفاته انَصف با بعد أن م يکن متَصِفاً اء ولا يوجد شيءٌ 


(۱) لاحظ آنه لا معنى لعبارته هذه؛ لأن الآزل المقصود به هنا هو الزمان الآزلي» ومعلوم عند 
الم وځدین: آنه لا يوجد شيء اسمه زمان آزلي. 
وما قوله: إنه يلزمهم أن يكون الله تعالى معطَلاًّفي الأزل عن الفعل» ثم يصير قادراً على الفعل» 
فهذا ما هو إلا عض افتراه على العلماء القائلين بذلك» وهم آهل السنة من الآشاعرة والماتريديةء 
بل هم كل علماء المسلمين» فالمعلوم آنه م يخالف أحد في هذه المسألة من فرق الإسلام لا المعتزلة 
ولا الشيعة ولاغيرهم» ول بيخالف في ذلك إلا ابن تيمية هذا. 

(۲) إلى هنا انتهى ما أردنا نقله من النقد القويم | كتبه ابن تيمية على حديث عمران بن حصين. 


ولنعرض بعض آقوال التيميّة في صفات الله تعالى» ليتضح الحال» فبضده تتميز 
الأشياء: 

قسم ابن عثيمين الصفات إلى قسمين: 

القسم الآول: صفات ذاتية» وهو قسمان اثنان: الأول: معنويةء والثاني: خبرية. 

فلننقل كلامه بلفظه الذي يبين به مقصوده من الأقسام المذكورة") قال: (عموم 
کلام المؤلف يشمل كل ما وصف الله به نفسه من الصفات الذاتية المعنوية والخبرية 

فالصفات الذاتية هي التي لم يزل ولايزال متصفاً با وهي نوعان: معنوية وخبرية: 

فالمعنويةء مثل: الحياة» والعلم» القدرة» والحكمة... وما أشبه ذلك» وهذا على 
سل المتل لا إلد: 

والخبرية» مثل: اليدين» والوجه» والعينين... وما أشبه ذلك ما سماه» نظبره أبعاض 
واجزاء لا . 

فالله تعالی لم یزل له يدان ووجه وعينان ۾ يدث له شيء من ذلك بعد آن م يکن» 


(۱) هذا النص ذكره ابن عثيمين في بداية شر حه على الواسطية وذلك عند قول ابن تيمية: «ومن 
الإیمان بالله الإیان با وصف به نفسه في کتابه» وبا وصفه به رسوله). 

() تأمل كيف يقول: إن مفهوم ما يسميه بالصفات الخبرية هي في حقنا أجزاء وأبعاض» وهذه 
الصفات يسميها ابن تيمية صفات آعيان» آي: صفات هي آعيان» وليست معاني قائمة بالذات 
الإإهية. 


Y۳ 

ولم یزل قادرا ولا یزال قادراً... وهکذاء یعنی لیس حیاته تتجدد» ولا قدرته تتجدد» ولا 

فأنا مثلاً عندما أسمع الأذان الآن فهذا ليس معناه أنه حدث لي سمع جديد عند سماع 
الآذان بل هو منذ خلقه الله في لكن المسموع يتجدد وهذا لا أثر له ني الصفة. 

واصطلح العلاء رهم الله على أن يسموها الصفات الذاتيةء قالوا: لأنما ملازمة 


O 
ڈرو‎ E رضي» کا قال تعالی: # لنت کرو اقات آم یک وا لا برص‎ 
.]۷ کہ € [الزمر:‎ 


وصفات ليس هما سبب معلوم"» مثل: النزول إلى السماء الدنيا حين يبقى ثلث 
الليلالآخر. 


(۱) تأمل کیف یصرح بن بعض مایقول: إنه صفات لله تعالی» له سبب» آي: لوجوده ولاتصاف الله 
تعالى به سبب معلوم» وهذا السبب حادث بالطبع» ويقصد بالسبب في نحو صفة الرضى التي 
ضرا مثالا طاعة المؤمنين ثلا ومعلوم أن طاعة المؤمن حادثةء لا قديمة» وكذلك يقولون في 
سخط الله تعالى وغضبه» فإنه بحدث في ذات الله تعالى بسبب حدوث معصية الكافر مثلاً. فهو لاء 
روا آع ال ا لار قات آسابا لفات اله قال فال اله وت دعن هذا البهتان. 

(۲) يعني أن هذا القسم من الصفات الفعلية الحادثة القائمة بذات الإله» ها سبب ولكنه غير معلوم 
مناء ولکن الله تعالى يعلمه بلا شك. ولا تغفل عن أن كون الصفة ها سبِبٌ معلوم أو غير معلوم 
ليس هو مدار الحديث هناء بل مدار الكلام والعلة المؤثرة في الخلاف بين آهل السنة (الأشاعرة 
والماتريدية) من جهة والتيمية من جهة أخرى هو أن لصفات الله تعالى أسباباً حادثة عند التيميةء 
وليس ها أسباب أصلاً عند أهل السنة. فأي الفريقين أصدق حديثا؟ 


A 
ومن الصفات ما هو صفة ذاتية وفعلية باعتبارين» فالكلامٌ صفة فعاية باعتبار‎ 
آحاده» لكن باعتبار أصله صفة ذاتية؛ لأن الله م يرل ولا يزالٌ متكل)ء لكنه يتكلم بم شاء‎ 

متی شاء» کا سيآتي في بحث الکلام إن شاء الله تعالى. 
اصطلح العلماء رحمهم الله أن يسموا هذه الصفات: الصفات الفعلية؛ لأنها من 
فاا وال 


رصم ریہ ھر ہو ےت 


TE E ES ENS, 

لحل يرون إل أن تأيه المكيكة اويأ ربك € [الأنعام: 1٠۸‏ رض ى أله عَم وشوا 

عد [المائدة: ١۹١1ء‏ وتكن ره الله انيع اهم بهم 4 [العوبة: ٤٠‏ ]» أن 
سخط آله بهم وف ألحداب هم حَردّون 4 [الائدة: .]۸٠‏ 


ولیس في إثباتہا لله تعالی نقص بو جه من الوجوه» بل هذا من کاله أن يكون فاعلاً 
لاون 


وأولئك القوم ا لمحرّفون يقولون: إثباتها من النقص ! وهذايُنكرون جيع الصفات 
الفعلية» يقولون: لا مجیء» ولا يرضی) ولا یسخط› ولا یکره» ولا بحب» ینکرون 


(۱) يزعم هنا أن من کال الله تعالی آن یکون فاعلا لصفاته في ذاته» ولعمري» إن من يقول: ِن من 
كمال الله أنه يفعل» أي: يوجد صفات لنفسه» فقد سفه نفسه. وهذا المعنى هو المعنى الذي يريده 
كبيرهم الذي علمهم هذا الجنون عندما قال إن الله تعالى يتصرف بنفسه» أي يفعل آفعالا تكون 
ذاته علاًها. 

(1) هذامن مبالغات التيمية القريبة من الكذب» فن من خالفهم في القول باتصاف الله تعالى بالصفات 
الحادثةء وهم آهل السنة وسائر فرق اللإسلام إلا الملجسمة من وافقوهم وارتصًوا مذهبهم | 
يقل: إن الله تعالى لا ججيء؛ لأن نميه هذا نفي صريح )ا جاء في القرآن الكريم» ولكنه يقول: إن 
الجيء تسب لله تعالى وقصد به مثلاًمجيء حسابه» وكذلك نزوله: أطلق وأريد به قرب الثواب - 


o 
کل هذه» بدعوی أن هذه حادثة» والحادث لا یقوم إلا بحادث» وهذا باطل'؛ لأنه‎ 
ي مقابلة النص» وهو باطل بنفسه» فإنه لايلزم من حدوث الفعل حدوث الفاعل.‎ 


وموضع الاستشهاد الذي نريده: هو في بيانه لمفهوم ما ساه بالصفات الفعلية» 
وهي صفات ل تكن» ثم كانت لله تعالى» وهي عينها الصفات الحادثةء كا أشار في كلامه 
المنقول» ولم ينف أنها حادثة» ولكنه زعم أن سبب نفي الأشاعرة للصفات الحادثة» هو 


= وقبول الطاعة. وكذلك يقولون: إن المراد بسخط الله تعالى: إرادته عقاب العاصى» وكذلك 
كراهيته» وعبته: إرادته ثواب المطيع» أو طلبه للأفعال المأمورة. وهكذا. ۰ 
ولكن هؤلاء التيمية أبعد من أن ينصفوا الآخرين» فلذلك تراهم ينسبون إليهم ماهو صريح 
المخالفة للقرآن الكريم» ليقو لوا للناس: إن هؤلاء يخالفون صريح القرآن» فيتوصلوا بعد ذلك إلى 
تكفيرهم» ومع ذلك فإنمم يجحاولون قدر ما بستطيعون إخفاء حقيقة ما يعتقدون به هم أنفسهم» 
أي: إنهم لا بجرؤون على التصريح بحقيقة اعتقادهم» ولكن يُوهمون الناس بألفاظ حتملةء كا 
يكفرون الآخرين بألفاظ حتملة كذلك» فإنمم يقو لون في ا لمجي ء: إنه بحر كة وانتقال من مكان إلى 
مكان» وكذلك النزول» وأما الغضب» فإنه أمر حادث يقوم بذات الله تعالى نتيجة تأثره بمعصية 
اللخلوق» وكذلك عبته تأثر منه -عز شأنه وجل عا يقولون - بطاعة المخلوق» وهكذاء فأنت 
تری آنه ل يبن مذهب من يخالفهم على وجهه» ولا بّن مذهبه على حقيقته» بل وهم أنه إن يقول 
بها جاء به القرآن» وإنما جاء القرآن بنسبة المجيء لله تعالى والرضا وغيرهاء ولم يقل القرآن: إن 
المراد با لمجي ء المنسوب لله تعالى هو أن يتحرك من مكان بعيد إلى مكان قربب» ولم يقل القرآن: إن 
حبة الله تعالى وغضبه ونحوها تأثر وانفعال منه -عز شأنه -بأحوال تطرأً على المخلوقات» فهذا 
التصرّف الصادر من هؤلاء التيمية إذن من أعظم الفرية على الله تعالى» ومن أشد ما يكون ظلاً 
للمخالف. 

(۱) تنبه إلى أن الباطل - الذي يريد ابن عثيمين هنا ويشير إليه هذه العبارة - هو قول أهل السنة 
(الأشاعرة والماتريدية) ومن وافقهم: الحادث لا يقوم إلا بحادث» هذا هو الأمر الباطل عند ابن 
عثيمين» ولا يريد إبطالً أن تلك الصفات في نفسها حادثة كا قد يتوهم. 

(۲) «شرح العقيدة الواسطية ابن عثيمين» ص۷۹. 


۲۲٦ 
أنها حادثةء والحادث لا يقوم إلا بحادث» ولكنه م يُسلّم بذلك» ولم ينف حدوتها في‎ 
شا ولکه ا سل م أن دو ها دل عل توت من قامت به.‎ 

وهذاالكلامٌ الذي ذکره ابن عثیمین صريځ في اعتقادهم حدوٿ بعض صفات الله 
تعالی وحدوتً اتصافه ہا بعد نے یکن متصفاً وزع أن القرآن دال علي وزع آن 
نفا باطل عقلا 

وكلامه باطل» فلا القرآن ا على اتصاف الله تعالى بالصفات الحادثةء وقد بين 
العلاء أن > جيع النصوص التي يستدلون بها على إثبات حدوث الصفات ليست دالّة 
علیهاء بل حمل على وجو آخر ملائم للإله. 

وما لا نريد أن ننساه هناء أن الإمام الطحاوي نفسّه صرح بلفظٍ واضح تام 
الوضوح أن الله تعال لا بتصف بصفاتِ حادثةء وهذا الكلام مناقش لا يزعمه التيمية 
کا رأیناه من کلام ابن عثیمین. 

کا أن زعمه أن العقل بطل نفي اتصاف الله تعالی با حوادثِ هو جرد دعوی بلا 
دليل» بل العقل ا دلا تامة غل أن اتصاف الله تال بالصفات الادة E‏ 
نقص الله تعالی» کا أن عدم بقاء الصفة الحادثة دليلْ على نقصان الله تعالى؛ لأن تلك 
الصفة الحادثة لا بد أن تكون كلا لله تعالى» فلا أحد من العقلاء بقائل: إن الإله يتصف 
بصفة نقص» فإن كان اتصاف الإله بتلك الصفة حادثاًء فهذا دليل على أنه م يكن متصفاً 
لك آل الاكن به راع الف ت ال ب ان و الاه ى أن 
زوال الصفة كا يقولون بعد حدوثها دليل آخر على نقصان الإله عندهم؛ لأن ما كان 
کالا له قد زال عنه وفني واندثر. 

هذاهو حكم العقل لا مايزعمه العثيمين تبعاً لابن تيمية. 
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نورد هنا ما وعدنا به من الصيغة الآخرى لكلام العثيمين في هذا الموضع» ففيه 
بعض الاختلافات» والفروقات التي بحسن معرفتها من قبل طلاب العلم. 

قال العثيمين في المحاضرات السنية في شرح العقيدة الواسطية: «المبحث الرابع: 
عموم كلام المؤلف يشمل كل ما وصف الله به نفسّه من الصفات اللازمةء والطارئة» 
والصفات المعنوية» والصفات الخرية. 

أ) الصفات اللازمة: التي ) يزل ولا يزال متصفاً بماء مثل الحياة والعلم والقدرة 
والحكمة وما أشبه ذلك» وهذا على سبيل التمشيل لا ا لحصر, فالله لم يزل حياً ولا يزال» 
لم يزل عال)ً ولا يزال عال)ًء لم يزل قادراً ولا يزال قادرا وهكذا. يعني ما فيه حياة 
تتجدد لله» ما فيه قدرة تتجدد» ولا فيه سمع يتجدد» بل هو موصوف بهذا أزلاً وأبدا 
وتجدد المسموع لا يستلزم تجدد السمع. فأنا مثلاً: عندما أسمع الأذان الآن فهذا ليس 
معناه أنه حدث لي سمع جديد عند سماع الأذان» بل هو منذ خلقه الله فيّ» لكن المسموع 
يتجدد» وهذا لا آثر له في الصفة» والصفات اللازمة: اصطلح العلماء رحمهم الله على أن 
سموها الصفات الذاتيةء قالوا لأنها ملازمة للذات لا تنفك عنها. 

ب) الصفات الطارئة: هي الصفات التي ها أسباب مقرونة مثل الرضى» وهذا 
صفة طارئة وذلك إذا وجد سبب الرضی رضي کا قال تعالى: # إن تكفروأفإت اله عِى 
منک ابر لعجاو لكر ون كمّكروأرَهلكة € ا لمحبة من الصفات الطارئةء الكلام 
طارئ باعتبار آحاده لکن باعتبار صله لازم" لأن الله م یزل ولا یزال متکلاء لکنه 
یتکلم إذا شاء متی شاء» کا سيأتي في بحث الكلام إن شاء الله تعالى. اصطلح العلاء 


(۱) يعني: نوعه قدیم لا آول له. 


Y۸ 
رحهم الله على أن يسموا هذه الصفات الصفات الفعليةء وهي الصفات الطارئة مثل‎ 
الرضى» والمحبة والكراهة» والبخض والاستواء على العرش» والنزول إلى السماء الدنياء‎ 
والإتيان للفصل يوم القيامةء لأنها من فعله سبحانه وتعالى» وها أدلة كثيرة من القرآن‎ 
مئل وجا ريك وألماك صفَاصفًا4... هذه تسمى الصفات الفعلية لأماتتجددوتحدث‎ 
بحسب مقتضیاتہا» هل في هذا نقص لله عز وجل؟ أبداً هذا من کاله أن یون فاعلاً لا‎ 
يريد . وأولئك القوم المحرفون يقولون هذا من النقص» وهذاينكرون جميع الصفات‎ 
الفعلية» يقولون لا بجيء» ولا یرضی» ولا یسخط» ولا یکره» ولا بحب» ینکرون کل‎ 

هذه ويجرفون معناها. 

ج) الصفات المعنوية: هي التي تثبت عن طريق الخبر» وكل ماثبت من صفات الله 
فهو عن طريق الخبر» لكن هذه مساها بالنسبة لنا أجزاء وأبعاض» فهل نقول إنها جزء 
من الله أو بعض من الله! لا! أهل السنة يتحاشون هذا يقولون: لا جوز أن نصف الله 
بان له بعضاً أو جزءاء لأن هذا ما جاء في القرآن. نقول بأن له يدا يقبض با ويبسطهاء 
وإن له قدماً يضعه على جهنم وتقول قط قط وبأن له عیناًییصر بہاء هذه تسمی عندهم 
الصفات الخبرية» وضابطها هي التي مساها أبعاض وأجزاء بالنسبة إلينا. 

د) الصفات المعنوية: تدخل في الصفات الذاتية وفي الصفات الفعليةء فمثلاً: 
الرضى معنوي والسمع ومعنوي» لكن اليد ليست صفة معنوية بل هي صفة خبرية 
مسماها بالنسبة لنا أبعاض وأجزاء». اه. 


(1) معنى ذلك أن كالات الله عند هؤلاء تحدث على التدريج» وتكون مسبّبة عن أفعال للعبادء والله 
تعالی یفعل کالات نفسه بارادته وقدرته» وهذا هو معنی أن الله تعالی عا یقولون یتصرف بنفسه» 
ما ورد في كلام ابن تيمية في غير موضع» وقد وضحت ذلك كله في الكاشف الصغير عن عقائد 
ابن تيمية. 


(۲) المحاضرات السنية ني شرح العقيدة الواسطيةء لابن تيميةء شرحه: الشيخ محمد الصالح = 


۲۲۹ 

لا نريد التعليق على الصفات الذاتية» ولكنا نركز قليلا على ما ذكره في قسم 
الصفات الطارئةء والخبرية! ونضيف إلى ما علقناه على النص السابق: 

أولاً: ‏ يرد في كتاب ولا سنة أن لله تعالى صفات طارئة! وأن هذه الصفات أسباب 
مقرونة با! وكيف يجيز العقلاء لآنفسهم أن يقولوا إن بعض صفات الله ها أسباب 
مقرونة بهاء ثم يقولون إن هذه الأسباب هي بعض أفعال العباد كالإيان والكفرء فإيمان 
زيد يصير سبباً ني وجود صفة لله تعالى» وكفره يصير سبباً لحدوث صفة لله تعالى! هذا 
عبث حض» وخیال سخیف لا يقول به إلا نحو هؤلاء! 

ثانياً: يقول إن هذه الصفات من فعل الله تعالى» يعني أن الله تعالى يفعل لذاته صفات 
معينة في أوقات معينة نتيجة لأسباب خارجة عن ذاته» على حد تعبيرهم» وهذه الصفات 
(تتجدد وتحدث بحسب مقتضياتها) فهناك ما يقتضي تجدد صفات لله تعالى» والذي 
يقتضى هذه الصفات المتجددة منها أمور وأفعال للعباد» أفلا يصر العباد والمخلوقات 
أسباباً لبعض صفات الله تعالى» وإذا عرفنا آن هؤلاء يقولون إن کل صفات الله تعاى 
كالات له» أفلا تصبح أفعال العباد أسباباً لبعض كالات الله! من الذي يقرأ مثل هذا 
الكلام ولا يستغرب؟ على أقل تقدير» من الذي يفهم هذا الكلام ويقول إنه مقتضى 
الكتاب والسنةء أو إنه العقيدة السليمة ومايدل عليه العقل الصحيح. 


= العثيمين» مع تعليقات للشيخ عبد العزيز بن باز» حقق نصوصه أبو محمد شرف بن عبدالمقصود 
ابن عبد الرحيم» »)٠١-٠۳:١(‏ ط ١ء‏ مكتبة طبرية-الرياض. 
ولا نريد أن نخصص هنا حلاً للتساؤل عن سبب التغيير بين النص المطبوع ورقياًء والمطبوع 
إلكترونياًء فربما يكون العثيمين قد قرر الأمر بطريقتين» وربا يكون هناك سبب آخر. ولذلك 
اعتبرناماذكر في ا لموضعين منسوباله» فهو لايتعارض بعضه مع بعض»ولكن يختلف في الأسلوب 
والتعبیر کا رأینا. 


e 
ثالثاً: أما ما ساه بالصفات الضريةء فقد أدخل فيها ما يدل على أجزاء وأبعاض‎ 
بالنسبة لنا-على حد قوم والحقيقة أن الصفات الخبرية يدخل فيها كل ما لا سبيل‎ 
للعقل في إثباته» ودل عليه الخبر. ولكن هؤلاء متعلقون بالتجسيم والتبعيض لدرجة‎ 
غفلتهم عن هذاالمعنى العام للصفات الخبرية. والحاصل أنم يثبتون لله تعالى صفات لا‎ 
نفهم نحن منها إلا عين ما نفهمه من الأبعاض والأجزاء! ولكن العثيمين يمنع (قول)‎ 
لفظ (الأبعاض والأجزاء) فيقول إن أهل السنة - يعني طائفته الملتزمة بهذا النحو من‎ 
التجسيم والتشبيه - يتحاشون هذاء يعني يتحاشون أن (يقولوا) لفظ البعض وال جزء‎ 
لله تعالى» فالتحاشي المزعوم منهم إنا هو عن القول فقط يعني عن اللفظ» لأ عن حقيقة‎ 
المعنى» ولذلك فإن ابن تيمية يسمي هذه الآمور التي يثبتها صفات أعيان» كما وضحته‎ 
في الكاشف الصغير» والعين مقابل للمعنى» يريد بذلك أن لله نوعين من الصفات الأول‎ 
صفات هي في نفسها أعيان» يعني ذوات قائمة بنفسهاء وهي تماثل الأجزاء والأبعاض‎ 
فيناء ولكنا لا نسميها أجزاء» ونتحاشى عن ذلك!! وصفات هي معانٍ كالقدر والعلم‎ 

وهذا لا نزاع فيه. 

ولو سألناهذاالرجل: كيف تتكلف التقوى والورع فتتحاشى أنت ومن تسميهم 
أهل سنتك عن نسبة الأجزاء والأبعاض لله تعالى» ونت تصرح بملء فيك بأن لله 
صفات طارئة» وتقول إن لله صفات ها سباب! وأن لله تعالى صفات هي آفعال له! فهل 
ورد ني الكتاب والسنة أن لله تعالى صفات طارئة وأن بعض صفاته ها أسباب تنشاً من 
اللخلوقات» وأنه يفعل لذاته صفاتٍ!! 

وكيف يزعمون أنمم لا يقولون إلا ما ورد في الكتاب والسنة وها نحن نراهم 
يخترعون كل هذه المعاني» فكل ذلك وارد في الكتاب والسنة! 


إن هذاتناقض مفضوح» وتقوى كاذبة» تظهر من ورائها تناقض هو لاء وحاولاتہم 


۲۳۱ 
المستمرة ني ستر عقائدهم» ولكنهم لا ينجحون» ومن وظيفتنا الكشف عن أخطائهم 
لعلهم يرجعون عنهاء وكشفنا عن أغلاطهم وانحرافاتهم لعله يكون سبباًفي منع الناس 
من الاغترار بمم» فإنهم بمذه الطريقة الساذجة السخيفة من التحليل الفاشل لأحكام 
التوحيد» يتسببون في انفضاض الناس عن الدين من حيث لا يعلمون. 
وألخرا فلا بد أن تقول إن من أت اليد والعين واه من اهل السة الأشاعرة 
قال إن هذه الصفات معانٍ لا أعيان» وقالوا إنها صفات خبرية لأنا م نعلم بها إلا عن 
طريق الخبر» ولكن الأكثر هلوا هذه الألفاظ الوادة في القرآن على المجاز والاستعارةق 
كا هو معلوم» لأا لا نمثل دليلاً قاطعاً في إثبات هذه المعاني صفات زائدة على ما ثبت 
بالقطع. ولذلك فلا يصح لأتباع ابن تيمية أن يتهموا غالفيهم بأنهم يحرفون النصوص 
عن معانيهاء أو آنهم ينكرون ما ثبت بالكتاب والسنةء فهذه ا معاني التي يريد ونما م تثبت 
بالكتاب والسنة» بل ثبتت معانياه في أوهام المجسمة» ونحن ننفي ما أثبته المجسمة 
وا لمشبهة ومن تبعهم» أما ما دلٌ عليه الكتاب والسنة فلا أحد من أعلام أهل احق ينفيه. 
وآما ابن آبي العز الحنفي؛ فإنه بعد أن أَقرٌ بظاهر لفظ المتن المصرّح بنفي حدوث 
الصفات في الذات الإهيةء بل المصرّح بنفي حدوث أي آمر في الذات الإلمية سواء سمُيته 
El AL N E E a‏ 
ابن بي العز شار حا كلام الطحاوي: «آي: إن الله سبحانه وتعالى لم يزل متصفاً بصفات 
الكال» صفات الذات وصفات الفعل» ولا جوز أن يعتقد أن الله صف بصفة بعد أن 
لم یکن متصفاً بہا؛ لن صفاته سبحانه صفات کال» وفقدٌها صفة نقص» ولا جوز أن 
کر خضل الک بدا کان خضغا بض 


(1) انظر: «الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية) .)٠٠١:٠(‏ 


AI 
ولا يخفى آن في كلام ابن أبي الع هذا نوع مغالطة» فإنه -وإن كان تعبيره بصفات‎ 
الفعل يوافقه عليه الماتريدي الحنفي -ولكنه لأ يريد بصفات الفعل ما يريده الماتريدي‎ 
الحنفي الملتزم با لمذهب الماتريدي الحنفي» كا سنوضحه في حله» ولكن ابن أبي العز هذا‎ 
برد ان اة ھا کن فاد ع را آل حال و قد و اة بات اه اد‎ 

في کلام ابن عثيمين. 

اما ديات ااا عاف كرون هة الل ما قدي تر عها الف 
الحادث غير القائم بذات الله تعالى» فنفسش الصفة قائمة بالذات» ولكن متعلقها ليس 
اکن ا ال 

رل ورن اا انر هن ج مان ل ل ماع فال 
أفعالّه» وهي الإرادة والقدرةء ولكن عين هذا المتعلّق - الذي هو المغعول الحادث - محل 
قیامه ووجوده هو عينٌ ذات الله تعالی» فالله تعالی آحدتٌ بعص صفاټه باختیاره وقدرته» 
ولذلك فإن الفرق عظيم بين التيمية والماتريدية» فوجب التنبه لذلك؛ لأن التيمية يحاولون 
في أكثرَ من موضع إبمام الناس أنهم يوافقون الماتريدية في قوم بقدم صفات الأفعالء 
والحقيقة أهم يناقضونمم» كا رأينا في التفريق» ويناقضونمم في قوهم-أي: التيمية-بأن 
تلك الصفات الحادثة قديمة بالنوع» حادئثة بالفرد» أي: إن الله تعالى م يرل تحدث في ذاته 
ا وا ی ا وا ل ا 

فنوع الصفات الحادثة - التي هي مفعولات فعل الله تعالى القائمة بذاته الإله- 
قدیم» مع حدوث آفراده. 

وهكذا يظنون أنهم يتخلصون من اللإشكال العظيم الذي يلزمهم به كلام الإمام 
الطحاوي» ومهما حاولوا فلن يستطيعوا الانفكاك عنه» فالطحاوي يقول: إنه لا 


۳۳ 


توجد لله تعالی صفة بعینها لم تكن له» ولا تنعدم له صفة بعينها كانت له» وهذا نقيض ما 
يصح هؤلاء به. 

ولذلك فإن ابن أبي العز لا لاحظ هذا الإيراد الذي أشرناإليه» حاول أنيتخّص 
منه» وننقل كلامه هنا؛ لنورد ما فيه من سقطاتِ لتنبيه طلاب العلم الصحيح. 

قال ابن أبي العز: «ولا يرد على هذه صفات الفعل والصفات الاختيارية“ 
ونحوهاء كالخلق والتصوير والإماتة والإحياء والقبض والبسط والطيّ والاستواء 
والإتيان والمجيء والنزول والغضب والرضى ونحو ذلك مما وصف به نفسّه ووصفه 
به رسوله» وان کنا لا تدرك کنهه وحقیقته التي هي تأويلّه» ولا ندخل في ذلك متأولين 
بآرائناء ولا متوهمين بأهوائنا» ولكن أصل معناهُ معلوم لناء كما قال الإمام مالك 
رضي الله عنه لا سئل عن قوله تعالى: مأب aE‏ 
كيف استوى؟ فقال: الاستواء معلوم والكيف مجهول. وإن كانت هذه الأحوال تحدث 
في وقتِ دون وق ت كا في حديث الشفاعة: إن ربي قد غضب اليوم غضباً م يغضب 
قبله مثله ولن يغضب بعده مثله)؛ لأن هذا الحدوث - بهذا الاعتبار - غير ممتنع» ولا 
يطلق عليه آنه حلت پودا نا بک00 


وما يسمه بصفات القعل رالغات الا شعارة هى مات ادت قائمة بذات اله تال 
ها اف تال در ةو ادها لأا م اة امان الا ات ار 

(۲) تأمل كيف يصرح هنا: أن هذه الصفات والأحوال تحدٌث في وقت دون وقت» وفي آن دون آن» 
لتعلم حقيقة مايقررونه. 
والحقيقة أن ما يريدونه هنا ليس جرد أحوال» بل معان حقيقية وأمور وجودية حادثة بعد أن ۾ 
تكن موجودة» يحدثها الله تعالى في ذاته» بسبب أفعال بعض المخلوقات ك| رأينا العثيمين يصرح» 
وليس هو فذاني ذلك» بل ما قرره مذهبهم ومصرح به في کلام كبیرهم ابن تيمية مراراً. 

(۳) لا دري كيف يمنع الآن-بعدما مضى تقريره من كلامه-آن يقال على هذه الصفات الحادثة: إنها 
حدثت بعد ن ل تكن؟ إلا أن يكون ضرباً آخرَ من التلاعب. 

(6) الشروح الوافية» شرح ابن أبي العز .)٠٠٠:1(‏ 


۳٤ 
والحقيقة التي جب أن يصرّح بها ابن أبي العز: أن أفراد هذه الصفاتِ حادثة فعلاً‎ 
بعد أن لم تكن» ولكن نوعَها قدي ل يزل الله تعالى يتصف بفرد منها وقبلّه فرد إلى لا نهاية‎ 
ولا بداية هذا هو حقيقة ما يعتقدون» ولذلك تراه هنا يحاول إيام الناس أنه لا يقول‎ 
بحدوثها بعد أن م تكن حادثة؛ لأن ا لحدوث عنده باعتبار الأفرادء أما النوعٌ فهو قدي‎ 
ولكن العارف يعلم تماما أنه لا تق للنوع إلا ني ضمن الأفرادء وخصوصانفي هذه‎ 

الحال. 
فإذا قلت: إن الأفراد كلها حادثة واحداً بعد آخر» فلا معنى لقدم النوع في الخارج 
إلا بمعنى المفهوم الكل الذي لا يوجد خارجاً بل في الذهن» فلا معنى لقوله هنا: (إنه 
لا يقال: إنها حدتّت بعد لم تكن)» بل إنها تكون على مذهبهم حادثة بعد أن لم تكن. 
وبعضهم قد يقول إن نوعها وجنسها لم يزل موجودا» ولكن وهذا هو الموجود بأنا ل 
تحدث بعد عدم» فإن آرادوا ذلك المذهب فليقولوا إن نوعها غير حادث» ولا يطلقوا 
العبارة بأنماغير حادثةء ومع ذلك فلا يتسنى هم ذلك إلا أن يعترفوابالقدم النوعي الذي 
مهربون منه المرة تلو الأخرى» فبعضهم ينفيه وبعضهم يثبته» والكل يقول إن مايقررونه 

هو ما يثبته السلف! 

اا ار ا راا ان ا 
أن الله تعالى لا يتصف بصفة حادثة» ونفي الإمام الطحاوي عام» شامل للنوع والأفراد 
فهو صريح في خالفة مذهب هؤلاء التيمية الذين يزعمون بلا حق نهم موافقون للسلف» 
ولا يقولون إلا ما هو وارد في الكتاب والسنة! ولكنه لحا كان يتابع ابن تيمية في القول 
بحدوث صفات الله تعالى» لم يستطع إلا أن يُوهم من يقرأ كلامه أن القدم متحقق على 
كلامه عن طريق القول بن النوع قديم» وإن كانت آفراد الصفات حادثةء وهذه ا مغالطة 
لاتخفى على القراء. 


o 


ثم قال: ولول الحوادث بالربٌ تعالى المنفيّ في علم الكلام المذموم'" لم 
رد نفيّه ولا إثباته ني کتاب ولا سنةه وفیه جال انا رای ف اتساد ایل 
في ذاته المقدسة شىء من غخلوقاته اللحدثة"» أو لا محدث له وصف متجدد لم یکن "» 


فهذا نفي صحيح» وإن أريد به نفيٌ الصفات الاختيارية من آنه لا يفعل ما يريد ولا 


(۱) تأمل كيف يطلتق القول بأن علم الكلام مذموم» ويطلتق ذلك إطلاقاء كأن الذم وارد في كتاب 
أو سنة لا تحتمل التخصيص ولا النظر أبداًء أو كان» ذلك أمر من اللحكات» وهذا هو أسلوم 
في تلفي المعاني على الناس» وقد بينا نحن أن علم الكلام لا يصح ان يكون مذموما على الجملة 
هكذاء فإن وردت عبارات من بعض المتقدمين فيها إطلاق» حملناها على ما يقيدها باعتبار الزمان 
والعرف المشهور آنذاك» وإن م يمكن تخصيصها ببعض المتكلمين أو ببعض المسائل الباطلة 
فيجب أن نرد هذه الكلمة على قائلها. 

۳( کل ما یکن ئم کان من الرجردات» فإنه غلرق ف تخال» رصفات اله تحال اشادفة عد اليبية 
تكن ثم كانت» وهي موجودةٌ فهي -بالضرورة-من خلوقات الله تعالی» ون لم یعترفوا بهذا 
الإطلاق, فالمهِم المعنى» وهم يقولون: إنها قائمة بذات الله تعالى» إذن يلزمهم -بالضرورة-قيامُ 
الخلوق بالخالق» وهو الذي يحاول إام نفيه. 

(۳) لقد رأینا آنه یصرح بأن صفات الله تعالی من حیث أفرادها م تكن ثم كانت» وها هو الآن يحاول 
التهرب من كون هذا الكلام خالفاًلم| صرح به الطحاوي. وهيهات. وقد بينا أن كلام الطحاوي 
شامل للنوع والأفرادء فكل أمر حادث» فمن المحال أن يكون قائ)ً بالله تعالى» ولا أن يكون صفة 
له» والنوع في الخارج لا وجود له» ولا معنى لآن تقول إن الله تعالى موصوف بنوع من المعاني 
والحال أن النوع غير متحقق خارجاًء فلم يبق إلا الأفرادء وقد صرح هو وغيره أن أفراد النوع 
حادثة» فلم يبق هناك شك ولا جال في أن مذهبهم حالف لما ينص عليه الإمام الطحاوي. 

(5) وهذاالنفي الصريح بخالفه التيمية بكل مااستطاعوامن قوةء ولكن هذا الشارحيتلاعبٌ بالألفاظ 
کا تری۔ 
فهو بين أن يخالف ابن تيمية» وبين أن يخالف بصريح العبارة ما صرح به الإمام الطحاوي» وهو 
لا يعدل بابن تيمية أحداًء فلذلك تراه بجاول تأويَ كلام الطحاوي ليكون تملا للقدم النوعي 
للصفات کا قزره سيده ابن تيمية. 


۲۳٦ 
یتکلم با شاء ذا شاء» ولا آنه یغضب ویرضی لا کأحد من الوری» ولا یوصف با‎ 
وصف به من النزول والاستواء والإتيان كا يليق بجلاله فهذا نفي باطل».‎ 

وهذا الكلام - بعد التعليقات التي علقناها عليه - عرف المراد منه» وتبين أنه 
خالف لراد الإمام الطحاوي» فغاية مراد ابن أبي العز هنا: أن يثبت أن الله تعالى تقوم به 
صفاتٌ حادثة ل تكن ثم كانت» وهيهات أن يتم له هذا الأصل» وهو الف لا يصح 
به أئمة هل السنة كالطحاوي وغيره. 

أما ما يزعمه من أن هذا القول قد قرره القرآن الكريم فمجرد دعوى بلا دليل» 
وقائمة على مايتومونه من معان بحملون القرآن عليها. 

و ان ای الم غار ها ار ین رین 

الأول: سماه بحلول الحوادث الذي ينفيه المتكلّمون» وزعَم أنه يأت بنفيه كتابُ 
ET‏ 

والثاني: قيام الصفات الاختيارية بذاته. 

فا الفرق الذي يمكن أن يراه الحاذق بين الأمرين: بين ما يثبته ابن أي العز» وبين 
ما يزعم أن نفيه صحیح» وهو حدوث وصف متجدد لله تعالی؟ 

إن الحاذق لا يرى فرْقاً إلا ني الألفاظ والكلمات» أما حقيقة المعاني فلا فرق أبدأ 
وذلك أن النوع غير موجود اتفاقاً من حيث هو نوع في الخارج» فلا يصح أن نقول إن الله 
تعالى متصف بالخارج» فلم يبق من المتحقق خار جا إلا أفراد النوع» وهي حادئة اتفاقاً 
فلا يصح له بعد ذلك آن يقول إن الله تعالى م يتصف بوصف متجدد! 


(1) «شرح العقيدة الطحاوية» لابن بي العز» طبعة الآلباني» ص۲۸٠‏ وانظر شر حه في مجموعة 
شروح الطحاوية المسماة بالشروح الوافية على العقيدة الطحاوية .)٠١٠-۲٠۰٠:۱(‏ 


Y7 
ومم)| غالط فيه ابن أبي العز في شرحه زعمُه ن الشيخ الطحاوي قصد بقوله:‎ 
«ما زال بصفاته قدي قبل خلقه...٠ إلخ: «الردً على ا معتزلة والجهمية ومن وافقهم من‎ 
الشيعة؛ فإمم قالوا: إنه تعالى صار قادراً على الفعل والكلام بعد أن م يكن قادراً عليه؛‎ 
لكون الفعل والكلام مكناً بعد أن كان ممتنعاً عليه» وأنه انقلب من الامتناع الذاتي إلى‎ 
الإإمكان الذاز ت! وعلى ابن كلاب والأشعري ومن وافقه)ء فإ نهم قالوا: إن الفعل صار‎ 
N a N E aE 
بل هو شي واحدٌ لازم لذاته» وأصل هذا الكلام من الجهمية فإهم قالوا: إن دوام‎ 
N 
ن کن قو غل‎ CS 
ذلك؛ لأن القدرة على الممتنع تنعت وهذا فاسده فإنه ید على امتناع حدوث العام‎ 
وهو حادث والخحادث إذا حدث بعد آن م یکن عدا فلا بد أن یکون مکنا والإمکان‎ 
لبس له وق حدود ومامن وقت ؛ يُقدّر إلا والإمكانٌ ثابت فيه» وليس لإمكان الفعل‎ 
وجوازه وصحته مبداینتهي إلیه» فیجب آنه ل یزل الفعل مکنا جائزا صحیحاء فیلزم آنه‎ 
ل يزل الربٌ قادرا عليه» فيلزم جوا حدوث حوادت لا نهايةً لأوها».‎ 
وخلاصة ما يزعمه: أن ا لحكمَ على الممكن بأنه مكنٌ هو أزلء أي: ليس له بداية‎ 
في نفسه» ويريد أن يستنتج من ذلك: أنه ما دام الإمكان أزلياًء فیلزم أن يجوز أن يكون‎ 
هذا هو خلاصة ما يحاول أن يقرّره» ولكنه يتكلم كالعجم بين العرب» فلا يكاد‎ 


4ے 
یں 


(۱) «شرح العقيدة الطحاوية» لابن أي العز» في مجموع شروح العقيدة الطحاوية» الشروح الوافية 
(1: ۳-۰۲( 


Y۸ 
ثم إنه يفترض من عند نفيه أن الزمان قديم» وأن الحكم على الممكن بالإمكان‎ 
يكون في وقتٍ معين أو غير معيّن من هذا الزمان الممتد من الأزل إلى الأبد فيلزم على‎ 

ذلك أن جوز وجود الممكن في الأزل. 

هذا خلاصة دعواه» ويستنتج من ذلك: أن من نفى وجود الممكن في الأزل» 
فإنه يقول: إن الله تعالى م يكن قادراًء ثم صار قادرأًء وتراه بكل صلافة ينسب ذلك إلى 
الأشاعرة وغيرهم» كذباً من عند نفسه. 

ولو ناقشناه ني دعاویه هذه» لقلنا له: أما انتتقالك من فرض أزلية الإمكان إلى 
إمكان أزلية الممكن» ا غ ف چ 
أن يقال : إن كون الممكن مكنا زل له في نفسه» وهذا حكم صحيح وبين أن یقال: چوز 
وجو دا لممکن أزلاًء فلا يوجد استلزامٌ بنها كا يعلم العاقل. 

فالعاقل يعلمٌ أن القول بأن الحكم على الإمكان بأنه أزلٌ معناه: أن الإمكان ذاق 
للمكن» وليس معئاه: أن هذا الممكن موجود منذ الأزل. 

فإن الممکن المحکوم عليه فی حد ذاته لاتق لهني اخارج» حتی يقال إذاحکمنا 
على الممكن بأنه مكن الوجود منذ الأزل: يستلزم ذلك الحكم بجواز وجود الممكن ازل 
فإنا أسندنا الأزلية في العبارة الأول إلى الممكن» وقلنا: إنه هذا الحكم أزلي» ونريد به: أن 
کو ته مکنا هو حک هابت للممکن لذاته لا لخرة: 

ولكن قولنا: إن أزلية الممكن عالةء معناها: أن وجود الممكن في الخارج أزلاً 
ال ول غلا ين هذه الارة وون العارة السابقةة كا قلا قال جود ارلا معنا 
الوجود بلا بداية» وبلا مسبوقيةء والممکن لا كان مكنا فإن ذاته يستحيل أن تكون 
موجودة غر مسبو قة بغبرها؛ لأن الممكن لا يمكن أن يوجَد لذاتهء بخلاف الواجب» 


۳۹ 

ولذلك لو فرضنا و جود الممكن» فإنه جب أن يكون مسبوقاً بغيره» إذن يستحيل أذيكن 
الكو ارلا رعا لاال اي لمكن لا تفر بدا وار ولاعاتل برخي 
لنفسه أن بخلط ک| فعله صاحبنا هذا. 

وهؤلاء عندمایقولون بإمکان فرض وقت قبل آي وقت مفروض» بلا توقف في 
الفرض» يظنون أن جرد هذا الإمكان والتقدير كاف للدلالة على صحة وجود الزمان 
بلا انقطاع في الماضي» وغاية الأمر أن ما فعلوه إنم| هو تقدير الزمان الأزليء والتقدير جرد 
فرض» ونحن قد نفرض المحال» ثم نبرهن على استحالته» ولكنهم يفرضون الأوقات 
الأزلية بلا انقطاع في الماضي» أي الزمان الأزليء ولو فرضاًء يعتقدون أن مجرد ذلك 
كاف لتصحيح وقوعه خارجاً. ونحن نقول هم إن جرد الفرض غير كافي للدلالة على 
الإمكان الخارجي» بل نحتاج بعد الفرض لدليل يثبت الإمكان الوقوعي» وأنتم م تأتوا 
بشىء غير جرد الفرض. وأما نحن فقد أتينا بأدلة متكاثر على استحالة الزمان الأزلي» وما 
زال الأعلام حتى الآن يعترفون بآنه لا يوجد دليل على أن الزمان أزليء بل أكثر العلماء 
یمیلون إلى آن للزمان بداية لم یکن قبلها شيء لا زمان ولا مکان. 

وبناء على ذلك» نقول: أما زعمه أن الزمان أل الوجودء فهو زعم لا نحتاج إلى 
دليل لإبطاله؛ لأنه لا دليل عليه أصا ولأنه يعارض حقيقة الزمان» وحقيقة كون الله 
تعالی خالقاً لکل شيء» وحقيقة کون الله تعای قبل کل شيء» وهذا کله مقرر في عله من 
كتب علاء التو حيد. 

أما ا لمجسمة فإنهم لم كانوايعتقدون أن التغيرات أزلية ما دام الإلهٌ موجوداً؛ لأن 
الإله يصح عليه اتصافه بالحوادث» بل هذا واجب له؛ لأن الكلام لايوجد إلا شيئاً بعد 
شيء والفعل لا يو جد إلا شيئاً بعد شيء» وهذا ثابت لله تعالى منذ الأزل» وهكذايشبتون 
قدم الزمان لتصورهم قدّم التير على الإله والمخلوقات. 
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وهذا كله غير مسلّم هم» ولا دليل مم عليه إلا الخيال الواهم الذي لا يتفع إلا 
للأوهام والآحلام» لا لتقرير عقائد الإسلام. 

وأما قوهم: إن ما مضى يستلزم أن يكون الإله عاجزأًفي الأزل» ثم إنه صار قادراً 
في لا يزال» فهذا القائل بجعل من نفسه حلا للاستخفاف. 

وإنم| بناه على قوله بقدم الزمان» وعلى قولِه بإمكان وجود ا لمكن زلا ك قلناء ثم 
توهُم أن المخالف يسلّم له بهاتين المقدمتين» ولذلك فإنه يلزم ا لخصمَ على مذهبه هو لا 
على مذهب الخصم. 

وفاعل ذلك لا يعقل كثيراً من الأمور» بل يبرع في المغالطات» فإن وجود الممكن 
في الأزل حال لذاته» فلا تعلق به القدرة الإهية أبداً ولا أزلاًء لأن معناه: أن الممكن 
موجود أزلاً أنه موجود بلا بداية» وهذا حال» مع كون الممكن متوقفاً على فاعل مختار 
لكي ره إ لافار هررد زف الو عا برج لات لوجر دالا خرن كاد الال 
قدي جب أن يكون المخلوقات قديمةء وهذا قول الفلاسفةء وهذا يستلزمٌ نفىًّ الإرادة 
کا هو واضح. 

ولكن التيمية اللجسمة يردُون عن أنفسهم نفيً الإرادة والاختيار» فكيف يمكن 
لنا وهم أن نتصرر أزلية العالم مع كون الإله ختارا؟ 

جأ أولئك القوم إلى دعوىَ سخيفة» حاصلها: أن المخلوقات قديمة بالنوي» 
ويقصدون بذلك: أنه ما من لوق إلا وقبلّه حلوق آخرٌ ولا بداية للمخلوقاتِ في 
ا لخارج؛ بجحاولون بذلك التوفيق بين هذه المقدمات التي قالوا با 

أما أهل السنة (الأشاعرة والماتريدية) فيقولون: لم امتنع وجو د الممكن أزلاً فإن 
قدرة الإله بستحيل أن تو جد الممكن أزلا لأن لا معثى لوجود الممكن أزلا إلا أنه 
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موجود بلا بدايةء وهذا الوجود بلا بداية يتناقض مع كونه مكنا حتاجاً إلى فاعل يفعله»‎ 
فإن كل تاج إلى فاعل يفعله لا بد أن يكون له بداية م يكن قبلها موجوداء فإن القدرة لا‎ 
تتعلّق إلا با لممكنات» وهذا المفروض هنا متنعٌ عقلا ولذلك فإن الإله إذا خلق الممكنَ‎ 
خلَقّه حادثاً بعد أن م يكن» ويستحيل عليه خلقه أزلياً؛ فإن ا ممن لا يُمكن أن يقبل‎ 
لذاټه آن یکون آزلیاء کا لا یمکن لذاته آن يقل کونه إنما» فالإله لا عل جعلاً؛ لأن‎ 
كون الالوهية متوقفة على جعل جاعل قادح في الألوهية نفسها.‎ 
ولذلك» فإن أهل السنة لايلرَمُهم ما ألزمهم به هذا ا مدعي المجازف الذي يقع في‎ 
أعراض العلماء بغير فهم ولا عل ا‎ 
اقول إن يلزمه هو إذاقال :إن الإله يتوقف كاله على الإجاد بالفعل» وأن لمكن يمكن‎ 
تعققه ني الأزل» إذا قال ُو جد مك آزلا.‎ 


RS 
یکون الإالزام م مبنياً على مذاهبهم هم» ولا ياي پت فن الان بل سرن الكا ات فن‎ 
غر مراعاة معناها الحقيقية.‎ 

فيتبين من ذلك أن ما قرره الإمام الطحاوي موافق ذهب أهل السنة من الأشاعرة 

لا يوجد انقلاب ا لجنس من الامتناع إلى الإمکان کا يتوهمون» ب بل الممتنع يبقى 
نا وا لکن یقی مکنا کا بی الر الج بواجا 

وتقدير الزمان في الأزل تقديرٌ وهم لا تحقق له في الخارج» فالزمان لا يمكن أن 
يكون أزلياً؛ للزوم وجود بداية لكل حادث» ولو فرضنا الزمانَ وجودياًء لكان حادثا 


والحادث غير أزلٌ. 
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ولكن التيمية جعلوا الأمرَ الموهوم موجوداء ثم بتوا عقائدّهم عليه» وتراهم 
يحاولون إلزام الآخرين با أيضاًء وهذا ظلمة فوق ظلمة. 

وصار هؤلاء يقولون موغلين ني المغالطات: العالم وجد في زمان معين» فهل 
كان من الممكن أن يوجد العالم في زمان قبل هذا الزمان الذي وجد فيه؟ 

فمن غفل عما أشرنا إليه من أن الزمان أصلاً لاوجود له إلا بحدوث التغير 
في العالمى ون الزمان ليس ظرفاً ولا سابقاً للعام» بل هو مساوق هذا العال» وأنه أمر 
اعتباري يؤخذ بملاحظة التغبرات من حركات وغيرها. 

أقول: من يغفل عن ذلك يندرج معهم في كلامهم» فيقول: نعم» كان من الممكن 
أن يوجد قبل ذلك الزمان الذي وجد فيه. 

ثم تراهم بعد ذلك يسوقون الكلام إلى ما قبل ذلك ما يفرضونه زماناً قبل ذلك 
الزمان-إلى ما لا نهاية له ولا بداية له من الزمان الذي يتوهمونه. 

والحقيقة: أن الزمان المذكور في كلامهم مرد وهم في نفوسهم بناءً على سوء 
تصورهم حقيقة الزمان» وبناءً على دعواهم الضمنية بأزلية الزمان وأن الزمان ظرفُ 
لوجود العالم»وهذا يستلزم وجود الزمان قبل العالم» ولولا اعتقاهم ذلك ما جاز هم 
أن يقولواما قالوه. 

والجواب المحقق عن هذا الوهم: أن يقال هم: إن ما ستو رما اقل زان 
وجود العالم هو آم متوهم لا وجود له ولا تحقق في الخارج» بل لا وجود له إلا في 
الوهم» بناءً على مامضى من زعم أزلية الزمان» فما تقدّرونه زمانا قبل زمان وجود العالم 
لا وجود له إلا في الفرض الذهني» وليس كل ما فرضه الذهن كان متحققاً ني الخار» 
بل ولا یشترط فيه أن یکون مکنا في ذاته. 
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وخلاصة الأمر: أن تلك الأزمنة-من حيث التحقيق -مرجعها إلى لحظة وجود 
العالم نفيسهاء وتكرارها من قبل ذلك إلى ما لا نهاية له ماهو إلاوهم. 

والوهم والخيال-الذي من هذا ااب لا کو ق کار فھؤلاء-ک| 
قلنا-يبنون عقائدهم على جرد الوهم لا على العقل والشرع. 

فالزمان قبل العالم-هو عند أهل السنة- جرد فرص مبنيّ على الوهم لا تحقَیّ له 
في الخارج» وكذلك ال مكان المغروض وراءَ العالم الذي سمّوه «المكان العدميٌ» لاتعقق 
له» بل هو متوهم» أما عند التيمية فه) ثابتان. 

وكا وقع التيمية في الوهم في الزمان أزلاًء وقعوا كذلك في حفرة الوهم وضلالته 
فيم يتعالق با مكان الذي فَرَّضوه وراءَ العام ثم تصوروا أن العالم موجو دفي جهو من 
الله ر الت الل مر جر ن جا من العا ول هال اساس له 


التساسل ق الاضي والشساسل ف السقبل 


يلزمنا هنا بيان مفهوم المالانماية» والتسلسل في الماضي» والتسلسل في المستقبل» 
وبيان الفرق بينههاء ثم معرفة: هل يجوز الحكم على أحدهما بنفس ما نحكم به على 
الآخر؟ ومن المهم توضيح ذلك هناء؛ لأن كثيراً من المجسّمة وغيرهم خلطوا بين 
المفهومين وجعلوا أحدهما مساوياً للآخرء وقالوا: إذا كان أحدهما جائزا فالاآخرٌ جائزن 
والفرق بينه) تحكم. 

هذا ما ادعاه بعض المجسمة -كابن تيمية ومن نصَره-وغفل هؤلاء عن وجود 
فرق حقيقيٌ بين هذين ا مفهومين بحيث يستحيل التسوية بينه| في الأحكام: 

السلس ل هو آن بكو ن هتاك امور مقدرة أو مو چوك واد ها ید آخر» آو 
واحد منها قبل آخر. 

وسمّيت بالتسلسل؛ لأنها تشبه السلسلة في تكونها-من حيث المجموع-من أفراد 

ن م 
كالحلقات التي تولف السلسلة» ومنها أخذ اسم التسلسل لا إلى هاية؛ لأن هذه الحلقات 
ا راچا اساسا اما آد کی آل ا و ل کون باه چ او ال چ ل کر 
قله جزء» فإذا انتهت إلى حدٌ فالسلسلة قد انقطعَت» أو يقال: انقطع التسلسلء وإلا 
الال ال مال غات هو الا 

ومشينا وتقديرنا للأجزاء والحلقات: إما أن يكون باعتبار المكان والبعد المكاني» 
وإما أن يكون باعتبار البعد الزماني. 
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قارات ا فر ا شا جردا ول کان ومو مال ناخاو 
مقدرة لا هاي هاء فيلزم على ذلك القول بعدم حدودية هذا الذي نفترضهء ويلزم أن 
يكون لا نهاية له في الامتداد ا مكاني بالفعل» لا بالإمكان والقوةء بمعنى: أن بعده المتحقَق 
بالفعل هو لا نهاية له» وليس أنه حدود بالفعل» ولكن يمكن أن يزاد عليه» فهذا المعنى 
ليس بالفعل بل بالقوة. 

وما باعتبار الزمان: فإما أن نفرض الامتداد باعتبار الزمان الماضى» فيكون 
التسلسل في الماضي» وإما أن نفرض الامتداد في المستقبل فيكون التسلسل في المستقبل. 

ومايَهُمّنا الكلام عليه هنا هو التسلسل باعتبار الزمان؛ لأآنه لا أحد من العقلاء 
-بحسب ما نعلم -يقول: إن التسلسل باعتبار ا مكان متحقق بالفعل» سواء أكان ني حى 
العالم المخلوق آم في حت الخالق. 

فأما بالنسبة للعالم المخلوق» فالجميع اتفق على وجود نهاياتِ وحدود لأبعاد 
فالعالم حدود بهذا الاعتبار من حيث المكان. 

وأما بالنسبة للخالق» فأهل الحق يقولون بعدم كونه مُمتدَاً في الأبعاد صلل 
وعدم كونه متحيّزاًء وبذلك فهمْ ينفون عنه ا معنى السابق؛ لعدم تحقق شرطه» أو جزء 
مفهومه. 

وأما المجسمة الذين قالوا بأن الله تعالى متحيّز» فهؤلاء اختلفوا؛ فمنهم مَنْ قال: 
هو غير دود من جيع الجهات إلا جهة التحت حيث ي خد العرش الذي بجلس عليه 
في زعمهم الباطل! 

وأما ابن تيمية ومن وافقه من المجسمةء فقالوا: إن الله تعالى متحيّز وله قدرّ في 
ذاته» ولكنه ليس متدّاًني الأبعاد لا إلى نهايةء بل هو حدود من جميع الجهات الستٌ» وقد 
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ينت هذه الأقوال في كتاب «الكاشف الصغير»» وذلك في مسألة الحدً والحيز» فلير جع 
إليه من شاء. 

وقد اتبع ابن تيمية في هذا القول بعص المتفلسفة كابن رشد الحفيد الذي يروج 
لفلسفة أرسطو بحذافيرها بين المسلمين» وكغبره من الفلاسفة كصاحب «المعتبر» أي 
البركات. 

قلنا: ما يمنا هنا هو الكلام على التسلسل باعتبار الزمان» والزمان ينقسم: إلى 
ماض ومستقبل. 

ومن المعلوم: أن الزمان الماضي: هو إشارة إلى أمر وج وانقضى وانتهى وتصرّم 
وزال» وأما المستقبل: فهو إشارة إلى أمر مدر حصوله ني الوهم تقديراًء والمستقبل ليس 
بحاصل ولا واقع الآن. 

ولذلك فإذا قلنا: التسلسل في الماضي» فإننا نعني: بأن شيئاً قد تسلسل وجوده 
وانقضاؤه شيئاً بعد شيء في الزمان الماضي» أي: نشير بذلك إلى أمر نعي أنه جد 
بالفعل ني الخارج وانقضى وانتهی وجوذه» ولا نشیر إلى مر مُمَدّرني ذهننا ووهینانفترضه 
افتراضاًء بحیث لا یيو جد له مصداق ني الخارج. 

فإذا قلنا: إن هذا التسلسل في الماضي لا نهاية له أو لا بداية له» فمعنى ذلك: أننا 
نقول بأنه قد تحقق و جود آشياءَ بالفعل في الخارج شيئاً بعد شيء وشيئاً قبل شيء» ون 
هذه الأشياء لا نماي ها ني الماضي» أي: لا يوجد ها بدايةء ولا شيء قبلهاء أي: مهما 
فا عا مو اقات افا عه عا فر اة ر جد قل م اة ا اکر 
وهكذا لا إلى بداية. 

وهذاهو المقصودمن قول من قال بالتسلسل في العالم» أو التسلسل ف المخلوقات 
أو الموجودات الحادثةء أو التسلسل في الحوادث. 
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فعلى كل هذه التعبيرات: يتضمّن هذا القول أن أشياءَ وجودية حقيقية قد تحققت 
في الخارج شيئ بعد شيء» وأن هذه لاخماية لعددهابالفعل لا بمجرد التقدير والافتراض؛ 
وأن هذه السلسلة الولفة من أشياء وجودية خارجية قد انتّت» أي: اتهى قق جيم 
حلقاتها وأجزائها الوجودية حتى وصانا إلى الزمان المعاصر الحالي. 

فنحن م نصل في الوجود إلى الزمان الحاضر إلا بعد انتهاء وجو وانقضاء عدو 
لاا لمن الور جردات: آي إن الو جرذات الماضص الان فد سقها بالفل عدا 
نهاية له بالفعل من الموجودات. 

هذا هو خلاصة مفهوم التسلسل ني الماضي» ويمكن التعبير عنه بإيجاز: «مامِن 
موجود حقق إلا قد سبقه موجود حقتق آخر لا إلى بداية). 

وأما التسلسل في المستقبل: فإذا عرفنا أن المستقبل لم يوجد بعد» بل إننا عندما 
تكلم على المستقبل» فإنها نتكلّم عليه باعتبار تقدير وجوده ني وهمنا وذهنناء أي: لايوجد 
في الخارج والعالم الحقيقي شيءٌ الآن اسمُه المستقبل؛ لآن المستقبل غير مو جود بالفعل 
الآن. 

إذا عرفنا ذلك» فإن عبارة التسلسل في المستقبل يتضح معناها با مقارنة مع مفهوم 
التسلسل في الماضى» فالتسلسل في الماضى يتألف من أشياءَ وجدت بالفعل وانقضت 
وهي لا نهاية هاء فيتضمن هذا وقوع ال مالانهاية ني الخارج» كما قلنا. 

وأ سامل ن الحتل قي ل برجا مر عع الا ركو ها 
موجود متوهم بَعدَه. 

آي: :إذاقلنا اچ کن ان ر جدا ق الا ولکن 
ا الان غر مر جوت واد اعرا هد الل در نا وجرد ر ط وجرد اقا ا 


۸ 
نقول: يمكن أن يوجد هذا الابن ابن أيضاً في المستقبل الثاني الذي ليس موجودابالفعل 
الآن» ولا ني المستقبل الأول» وهكذا لا إلى نهاية. 

فنلاحظ: أن الحلقات التي يتألف منها التسلشل في المستقبل هي حلقات مقَدرَةٌ 
متومة وليست حلقاتِ مو جودةًبالفعل» بخلاف التسلسل في الماضي المتألف من حلقاتِ 
ها وجو في الخارج قد انقضى وانعدم بالفعل» وبناءً على ذلك نعلم أنه باعتبار مفهوم 
التسلسل في المستقبل لا يزم مطلقاً وجود المالانماية بالفعل خارجاًء بل هي مقدّرة ذهناً 
واعتباراًء بخلاف المالاناية في التسلسل في الماضى؛ فإنها موجودة بالفعل» أو وُجدت 
وانقضت‌بالفعل. 

ومن هذا الشرح نعلم عل قطعياً اختلاف ماهية التسلسل في الماضي وحقيقته عن 
حالسل ف الل لان آجرة الأرل كلها وجرد راان بها دة 
وهمية» وبعضهاوجودية. 

ومِنْ هذاء إذا قلنا: التسلسل في الماضي مستحيل التحقق؛ لأنه يلزم عنه وقوع 
المالانماية في الوجود» وانقضاؤها بالفعل» وهذاحال؛ فهذاالحكم لا يلزم عنه أن يقال: 
ف الال قالغال اها ااا قراو اا بد وا حد وب واحدق 
المستقبل» فإنه لايلزم على ذلك وقوعٌ ما لا نهاية بالفعل خارجا؛ لأن حي مايق بالفعل 
حدود» وإن أمكن الزيادة عليه فسيبقى دوا 

وبناءً على ذلك» نقول: التسلسل في الماضي عالّء والتسلسل في المستقبل جائر. 

والتحقيق: أن إطلاق اسم «التسلسل»هنا - أي في المستقبل - فيه تساهل؛ لأن 
لوا ا راوتا ی با و ا کی او رها ر وا 
يتحقق بالفعل-هو المتسلسل إلى ما لا نهاية. 
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والأوضح أن يقال: التسلسل الذي لا نماية له ني الماضي ال والتسلسل بمعنى 
حصول شيء بعد شيء في المستقبل جائڑ» وهذا لا يقال عنه: نه لا نهاية له بالفعل» بل 
بالتقدير والإمکان فهو جائز. 

فا جائز إنها هو تقديرٌ حصول ما لا نهاية له من الحوادث التي يبتع بعضها بعضاً 
بحيث لا تصل إلى عددٍ لا غهائيٰ» آما مع حصول ذلك فهو حال فالأمر لن يزال يزاد فيه 
على کل قدر تحقق بقدر حدود آخر» وهكذا؛ ففي کل آنِ فرضته» يتحصّل ن ما تحقق 
دود ضور 

ويمثّلون على التسلسل في المستقبل بنعيم أهل ا لجنة وعذاب أهل النار. 

ولآ بوجد فال صح اسل ف لاض لاسحالتة ولكن ابن تة فن 
اللجسّمة القائلين بقدم العالم بالنوع» والقائلين بحدوث صفات حادثة لله تعالى منذ 
الأزل؛ يعون ذلك مثالا للتسلسل في الماضي» وهو مثالّ باطلّ حال. 

وبناءٌ على هذا التوضيح» يكون قد بان أن من قال: إذا جاز التسلسأ في المستقبل 
فيجوز التسلسل في الماضي» فهو غالط قطعاً؛ لأنه سرّى في الخكم بين أمرين لا تساويّ 
بينه|ء وبناءً على زعمه أجاز القَدَمَ النوعيٌ للمخلوقات» كابن تيمية والفلاسفة. 

وكذلك يتضح غاط من قال:إذاكان التسلسل في الماضي غالا فيستحيل التسلسل 
في المستقبل» وبناءً عليه حَكَم بانتهاء حركاتِ أهل الجحنة والنارء كالجهم وبعض الفرق 
البائدة. 

قضار لاص عامفى لا آفرال ق الال من حيت رازوا حالنة: 


القول الأول: أن التسلسل ني الماضي حال» وني المستقبل-بالمعنى الموضح-جائزء 
وهو قول آهل السنةء ومعهم جماهير المتكلمين من فرق اللإسلام كالمعتزلة وغيرهم. 
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القول الثاني: أن التسلسل ني الماضي جائز قياساً على جواز التسلسل في المستقبلء 
وهذا هو قول ابن تيمية وغيره من المتفلسفة والمتأثرين بهم. 

القول الثالث: أن التسلسل في المستقبل تنح قياساعلى امتناع التسلسل في ا لماضي› 
وهو قول بعض المبتدعة» ومنهم الجهم بن صفوان كا نقله عنه غير واحد من العلماء 
فال الشهرسان بد أن شل بح آقراله رها فر له إن حر كات آهل الخلدين 
تنقطع» وال لحنة والنار تفتيان بعد دخول آهله) اوتا آهل اة يمارا آهل 
التار بجحیمها؛ إذ لا تتصورٌ حر کات لا تتناهی آخراء ک| لا تتصور حرکات لا تتناھی 
أولاًء وحمل قوله تعالى: حرفا € على المبالخة والتأكيد دون ا لحقيقة في التخليدء كا 
نشال: خلد انه ملت قادن 

وقد نسب ابن أبي العز الحنفي القولً بدوام نوع الحوادث في الماضي والمستقبل 
إلى أئمة أهل الحديث"» وقال: «لا شك أن جمهور العالم من جيع الطوائف يقولون: 
إن کل ما سوی الله تعالی لوق كائ بعد أن ل يكن» وهذا قول الرسل وأتباعهم من 
المسلمين واليهود والنصارى وغيرهم» ومن المعلوم بالفطرة: أن كون المفعول مقارناً 
لفاعله لم يرل ولا يزال معه متنع حال» ولا كان تسلشل الحوادث في المستقبل لا يمنع 
أن يكون الربٌ سبحانه هو الآخر الذي ليس بعدّه شيء» فكذلك تسلسل الحوادث 
ني الماضي لا يمنع أن يكون سبحانه وتعالى هو الأول الذي ليس قبلّه شيء فإن الربّ 
سبحانه وتعالی ۾ يرل ولايزالٌ یفعل ما یشاء ویتکلم» إذا يشاء»". 


() «الملل والنحل»» ص۰4۹ وانظر كتابنا: أصحاب النار ومصيرهم في الكتاب والسنة وآراء الفرق 
الإسلاميةء فقد بينت موقف الجهم» ص ٠١١-٠١١‏ وموقف غيره كابن تيمية وسائر الفرق 
الإسلامية. 

)۲( «شر ح العقيدة الطحاوية من مجموعة الشروح الوافية) .)٠١٤:۱(‏ 

() «شرح الطحاوية» .)٠١٤:١(‏ 
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وإن هذا الكلام ليتبين لنا فساده بعدما بيناه» وقوله: «إن هذا القول هو قول آهل 
الحديث والأثر وآنه قول الأنبياء والرسل...» إلخ» جرد اذعاء كاذب» فأين ورد في 
الكتب السماوية أن الله تعالى م يرل ومعةٌ بعض خلقه؟ وأين ورد أن نوع المخلوقات 
قديم وآفرادها حادثة؟ 

بل الوارد في الشرائع كلها: أن الله تعالى ابتدأ خلق العالم لامن شيء وأنه م يكن 
شيء ثم کان باذن الله تعالی. 

والذي يريده ابن أبي العز بأهل الحديث الذين قالوا بذلك لايتعدى بعض محسّمة 
اللحدثين مثل: عثان بن سعيد في كتابه «الرد على بشر المريسي)» وهذاهو الذي يتعلق به 
هؤلاء دائ وقد بينت في «الكاشف الصغير؛ أن المشهور عند الكرامية أن التسلشل عالٌ 
في الماضي» وقد خالفهم ابن تيمية وصحبّه ني ذلك. 

والتيمية يفرّقون بين قدم النوع وقدم الفرد والشخص,» فيزعمون أنه لا يثبت 
القدم إلا للنوعء أما للفرد فلاء وعندنا: أنه لا قدم للنوع ولا للفردء وأن كل شيء من 
اللخلوقات مبتدا بعد أن لم يكن» وأن للمخلوقات بدايةء م یکن قبلّهم شيء» ثم كان 
بتگوین اله تعال. 

و ا 
لرا رین ال متم لذانه» وهو أن بکون وترون كل واحد مم اناد تا رَه من قېله 
ل إلى غاية. 

والتسلسل الواجب: مادل عليه العقل والشرع من دوام أفعال الرب تعالىفي الأبد 
وأنه كلا انقضى لأهل الجنة نعيمٌ أحدث هم نعي آخر لا نفاد له» وكذلك التسلشل في 
ااا سا ن ر فاا ل وآ کر کل می د فل اکر فاا وای ی کاله 
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فإنه لم يزل متكل)ًإذا شاء» وم تحدّث له صفة الكلام ني وقت» وهكذا أفعالّه التي هي من‎ 
لوازم حياته» فإن كل حي فعًال» والفرق بين الحي والميت الفعل» وهذا قال غير واحد‎ 
برا اول ع ی ع ا‎ 

في وقت من الأوقات معطَّلاً عن كباله من الكلام والإرادة والفعل. 

وأما التسلسّل الممكن» فالتسلسل في مفعولاته من هذا الطرف» كا تتسلسل في 
طرف الأبدء فإنه إذا م يزل حياً قادرا مريداً متكل)ء وذلك من لوازم ذاته» فالفعل كن 
بموجب هذه الصفات له» وأن يفعلَ كمل من ألا يفعل» ولا يلزم من هذا أنه لم يزل 
الخلیٌ معه» فانه سبحانه متقدّمٌ على کل فر من خلوقاته تقدّماً لا آول له» فلکل خلوق 
آرل و اال ساف لرل که هر را نای رکا ما سراء ارف کا مدآ 
یکن»'. 

التسلسل الأول الذي حكم بامتناعه هو ما يسمى بالتسلسل في العلل» بمعنى: 
أنه ما من علة إلا وهي معلولة | قبلهاء وهكذا لا إلى نهايةء وهذا الأمر اجتمع أهل 
الإسلام على إبطاله وإحالته. 

وما النوع الثاني من التسلسل الذي قال بوجوبه» وهو التسلسل في أفعال الله 
هال او دا ماضا وما 

وقد عرفنا أن التيمية يقولون بأن الأفعال: إما لازمة وإمامتعديةء وأفعال الله تعالى 
عندهم من کال لله» ومن لوازم كونه حياًء وأفعاله القائمة به كالكلام -ثابتة له أزلاً 
وأبا ولك غل سبل القضلبل» وها إراد وغ ها من الصغات الاد 


ويجحاول ابن أبي العز أن يفرق بين التسلسل في الأفعال» فيقول: إنه واجب» وبين 


(1) شرح الطحاوية» من مجموع الشروح الوافية .)٠٠٠-۲۰٤:۱(‏ 
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التسلسل في المفعولات ليقول» إنه مكن» ويعنى بالمفعولات: المخلوقات المنفصلة عن‎ 
ذات الإله» أو آثار الأفعال المتعديةء ولكن كان ينبي ألا فرق بين القسمين» فإنم) كليه)‎ 

عند التمية من کال الله تعال» وکال اله و جت له 


فالحاصل: أن كلا من التسلسل في أفعال والستلسل في مفعولاته واج لكاله 

فانظر إليه يقول: «أن يفعل كمل من أن لايفعل» فتحقق المفعولات بالفعل 
أكمل لله من عدم ذلك. 

وقد مر الإشارة إلى هذا المعنى عندهم» وهو يستلزم - بالضرورة -توقف كال 
الإله على المخلوقات کك| هو واضح. 

ولكنهم بحاولون دات)ً أن يغالطوا ليتخلصوا من الإعلان عن لوازم هذا القول 
الفاسدة» فلذلك تراه يقول: «لايمنع أن يكون الرب سبحانه هو الآخر الذي ليس بعده 
شيء» فكذلك تسلسل الحوادث في الماضي لا يمنع أن يكون سبحانه وتعالى هو الأول 
الذي ليس قبله شيء)» والأمر ليس كا يقول» بل إن هناك أمرين: 

فالذي يمكن أن يتخلصوا منه بقوهم بالقدم النوعي من هذا الجانب» هو أن 
صر حوا بأنه لا يلزمهم قدم معيَنٍ بالذات مع الإله ولكن أنى ينفكون عن معارضة 
القاعدة المقزرة في الشرع» وهي أن الله تعالى قبل كل شيءٍ؟ وأنى أن يتخلصوا ما ورد في 
القرآن من آن الله #هوآلاودٌ ‏ [الحديد: ۳]» والأول: هو الذي ليس قبله شيء وم يكن 
معه شيء ازلاًء فلو قدرنا- کا یقولون - آنه لم یرل مع الله شيء من خلوقاته؛ ل أمكننا 
أن نقول: إن الله تعالى هو الأول. 
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وفضلاً عن ذلك» فإن قو همم الفاسد ظاهر في أن الله تعالى لا جوز كالاته إلا بأن 
يخلق بالفعل بعص غلوقاته» لأن هذا أكمل له من أن يكون قادرا على ذلك ولا يخلق. 
وهذاني توقيف كال الله على خلقه اعترفوا بذلك آم لم يعترفوا. 

فظهر لك أن كل مايقررونه جرد مغالطات مبنية على وهام باطلةء ولذلك تراهم 
حائرين في مقالاتہم» حائرين فيم ينسوبنه إلى خالفيهم» وخصو صا أهل السنة الأشاعرة. 

وقد أثر هذا الكلام الذي قزّره ابن تيمية ني کثیر من کتبه""» وکرره من بعده 
ابن أبي العز هذا-في التيمية فصاروا يتصوّرون وجود أزمنة قبل أن يوجد الله تعالى شيعا 
ويقولون: إنه لا بد أن يكون الله قد خلق شيا في تلك الأزمنةء وينسبون إلى الأشاعرة أنه 
قد مر على الله تعالى أزمان طويلة لر يفعل فيها شيا ثم فعل! 

فتأمل في قاله صالح آل الشيخ أحد شراح «الطحاوية»: 

«المذهب الثاني: هو مذهب الأشاعرة والماتريدية ومذهب طوائف من أهل 
الكلام: في أن الرب جلا وعلا كان متصفاً بالصفات» وله الأسماء ولكن لم تظهر آثارُ 
قات ولا آقار آس ات بل کان زم طريلا طريا؟ معطلاعن الأفعال جل وغلذ ال 
صفة الخلق وليس ثم ما بخلقّه» له صفة الفعل ول يفعل شيئاًء له صفة الإرادة وأراد أشياءَ 


ومع سخافة هذا القول - بعدما مر بيانه من مذهب آهل السنة - إلا آنا نراهم 


(۱) وعلى هذا تنبني مسألة القدم النوعي للعالم» وقد كتبنا فيها بتفصيل كافي في الكاشف الصغيرء 
أثبتنا فيه قول ابن تيمية ممذا القول الباطل» وكذلك في| علقناه على رد الإإخيمى على ابن تيمية» 

(۲) تکرار طویلاًمنه. 

(۳) انظر شر حه على العقيدة الطحاوية في مجموعة الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية .)١٠١:1(‏ 
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رارت لرن کا رود ار ر به فن ری آ0 ان ا بلع 
شيا قبل شيء وأنه لا بداية لنوع مخلوقاته؟! لهم بہذا برها أو خبر قاطع من كتاب 
أو سنة؟! 

إننا لنتتعجب فعلاً عندما نقراً كلامهم» ويزداد العجب إذ نراهم يلزمون غيرَّهم 
بناءٌ على مذهبهم» وهم لا يراعون في ذلك أدباً من آداب البحث» فتأمّل كيف يزعمون 
O E‏ 
م يكن فيها فاعلا إلى أن فعل» وكأنهم عميٌ لا يُبصرون تصريحاتِ أعلام الأشاعرة بأن 
ما قبل هذا العالم م يكن ثم زمان؛ لنفرض فيه مضي أزمانِ على الإله تعالى م يكن 
فيه فاعلاً لشيء» وكأنهم لا يعرفون أن الأشاعرة من أعظم الناس تنزيماً لله تعالى عن 
لكان والزمان! بل هم يعرفون ذلك كله ولكنهم قوم غرقت قلوبهم في عبة التشنيع 
على الآخرين واتهامهم با ليس فيهم لمجرّد صرف الناس عنهم» وترويج ما يقولون به 
من آراء شاذّة غريبة لم ينزل الله تعالى بها من سلطان. 

وهم يعتقدون أن ثكّ خلوقاتٍ لا بداية ها قد خلقها الله تعالى وأفناهاء فقد قال 
صالح آل الشيخ: «فجنسش خلوقاتِ الله جل وعلا أعم من أن تكون هذه المخلوقات 
الموجودة الآن» فلا بد أن يكون ثم خلوقاتٍِ أوجَدَها الله جل وعلا وأفناهاء ظهرت 
فيها آثار آسمائه وصفاته جل وعلاء فإن أساء الرب جل وعلاء وإن صفات الرب جل 
وعلا لا بد أن یکون ها آثرٌهاء لآنه سبحانه فعّال لے یرید ف| أراده الله سبحانه فعَلّه» 
ووصف نفسَه مهذه الصفة على صيغة المبالغة الدالّة على الكمال بقوله: فال لما بريد 
[هود: ۱۰۷]» فما أراده سبحانه کان» وهذا متسلسل؛ كما سيأتي بيانه في الزمن الأول» يعني 
في الأوليةء وني الآخرية). 


(1) «الشروح الوافية» .)١٠١:١(‏ 


أن هذ لا درن آنا قال جرد ك ه قمغا بصا ت فيد أن تشر ار 
هذه الصفات» ومع هذه اللابدية التي يصرّ حون با ولا يخجلون فإنمم يقولون مغالطة؛ 
لأنه فعال لما يريد فأين تذهب الإرادة مع اللابدية التي يصرّ حون بها؟! 

ومذهبهم هذا لا يفترق عن مذهب المتفلسفة وأهل الفيض القائلين بأن آثار 
الآساء والصفات لا بد أن تتجلى وتظهر آثارها بمجالي الذات» أو من يقول: إن الله 
لا بد أن يعطي كل حسب استحقاقه» وذلك لأنه الجوادء ولا بخفى أن كڵ مذهب من 
هذه المذاهب يستلزم إنكار الإرادة والاختيار» ومه| حاولوا أن يزوّقوا ألفاظّهم بتكرار 
لفظ «الفاعل المختار»» فإن حقيقة مذهبهم تنافي إثبات الإرادة. 

وني كلامه إثبات التسلسل في الماضي» وفي المستقبل؛ بزعم أن هذا هو الكال 
الإهي» وحقيقة ذلك: أنهم يُلزمون الإلة بأن يُوجد المخلوقات لمجرد أنه قادر على 
إيجادهم» وكأنمم يقو لون له: إن ل تخلق المخلوقات فأنت لست بإلو ولا تستحق الألوهيةه 
أو إنك تكون إِهاً ناقصاًء والنقص على الإله باطل حال. 

وهذاتعدٌ على الألوهية. 

هذا ا معنى هو حقيقة معتقدهم» ومعتقد من امهم هذا القول. 

وأما آهل السنة والأشاعرة بل معهم أكثر المتكلمين يقولون لا يجب على الله تعالى 
تفاصيل آخرى للأحكام اللاحقة بعد خلت العا . والآشاعرة يقولون: إن الله تعالى لو 
للق العام فلا يستفيد كالاأمن خلقه للعام» ولو ل يخلقه فكذلك لا يلحقه نقص» وخلق 
العام يكون بإرادة الله تعالى واختياره التامّ. 


YoV 

قال الطحاوي: (1 يرْدَذْ بكونہم شيئاً م يكن قبلهم من صفته) 

لاجظ ِف العباراتِ: (كونهمم) أي: وجودهم» من «كان يكون كوناً)» وهي تامَة 
هناء والأفعال التامّة تدل على أمور لازمة للفاعل» وليس على فعل أو صفة طارئة. 

والباءٌ سبيت آي پردد بسبب و جود علو قات شیا | یکن قبلهم. 

والضمير في «كونمم» للمخلوقات» آي: كون المخلوقات» والمقصود بذلك 
وجودهم» ووج ود المخلوقات هو صفة من صفاتہم هم لا من صفات الخالق جل شأنه. 

فإذا خلقهم جل وعز فإنه لا يستفيد من خلقه إياهم أي صفة له» بل إن صفاته 
تبقی کا كانت قبل أن يخلقهم» وذلك لأن الله لو استفاد بخلقه للمخلوقات أي صفة» 
لكانت هذه الصفة اما تفضا آر كلا وسل أن تكن اتسا لان كل ما ضف 
به الإله فھو کال فیبقی أن تکون کالاً ولکن إذا کان ما استفاده الله بسہب خلقه هم 
كمالاله» للزم عن ذلك أن كاله مستفادٌ من المخلوقات» وهو يستلزم احتياح الله تعالى 
للمخلوقات» وهذا باطل؛ لأآنه قد سبق بيان ن الله تعالى لا يحتاج إلى المخلوقات» بل 
هو جل شأنه غنيٌ عن غيره» والمخلوقاث غير الله تعالى» فالله إذن غنىّ عنهم» ومعنى 
أنه تعالى غنيٌ عن المخلوقات أي :أنه لا يحتاج إليهم» ومعنى ذلك: أن كاله لا يتوقف 
على وجودهم» بل هو حاصل على جمیع کمالاته الواجبة له تعالی بذاټه لا بتوسط وجود 
ذوات غبره. 

قال العلامة كمل الدين البابرتي: «أراد بهذا الكلام أن الله تعالى موصوف بأسائه 
ا لحسنى وصفاته العلا زلا وأبداًء سواءٌ كانت صفات الذات كالحياة والقدرة والعلم 
والإرادة والمشيئة والسمع والبصر» أو صفات الأفعال كالتخليق والتكوين والإحياء 


0۸ 
الا قان كلها غات دقاف بات فدات تصرتات خن الروال: 

يريد البابرتي بذلك الإشارة إلى عدم اكتساب الله تعالى صفةً بعد أن خلتق الخلق» 
أ اه ا وچ ضغ ف ال ا مر وط اانه عا ان ان اشا بان 4اه 
لو كان كذلك» لكان مفتقراًني كاله إلى خلقه» وهذا باطل؛ إذن جميع صفاته قديمة. 

وأما ما شار إليه البابرتي من صفات الأفعال» فإنه بنى كلامه على أن صفة الفعل› 
هي الصفة القائمة بالله تعالى التي يو جد الله تعالى بها أفعالّه» كالقدرة عند الأشاعرة» 
زاكر ون وا لاا راا رغ رها عد الاعات هة السات 5 اعد 
من يشبتها قديمة وليست حادثة» وليس الاتصاف بأحدِها عندهم مشروطاً بوجود 
اللخلوقات بالفعل» خلافاللمبتدعة. 

وتن سرف تشي آل أن الفن آنه مغ الل ا ای ج ف 
القدرةء وأنه لا يوجد دليل قطعيٌ على ثبوت صفاتٍِ زائدة على القدرة بها يكون الفعل 
غير القدرةء كا ذكره السادة الماتريدية» وسوف نبين التحقيق في معنى صفة الفعل» في 
عله ا لاسب باذن اله تخال. 

ولكن قد سبق أن أشرنا إلى أن التيمية يجاو لون إِيمامٌ الناس أنهم بوافقون الماتريدية 
في صفات الأفعال» معتمدين على الاشتراك اللفظيٌ في قوليها: إن صفة الفعل قديمة» 
ولكنهم - أعني: التيمية - يتجاهلون آنهم يريدون بصفة الفعل غير المعنى الذي يريده 
الماتريديةء أما ما يريد الماتريدية» فقد اتضح» وأما ما يريده التيمية من صفة الفعل: إنها 
صفة وفعل معاًء صفة من حيث إنها قائمة بذات الله» وفعل من حيث إن الله تعالى أحدَّثها 


بعدان م تكن موجودة. 


(1) «شرح العقيدة الطحاوية» للبابري» ص١٤‏ . 


۹ 

وهذاخلاف ماعليه الإمام الطحاوي رحه الله تعالى» وماعليه الطحاوي هو عينْ 
مايقوله هل السنة الأشاعرة والماتريديةء فإنه كان من أئمتهم. 

هذه هى إذن عقيدة أهل السنة في الله عز وجل» وهى ثابتة لله تعالى من حيث هو 
غنيّ عن العالمين» فلا يصح مطلقاً القول بأن الله تعالى لا كان موجوداً قبل خلقه م يگن 
متصفاً بصفة معينةء ثم لما أوجد خلقه اتصف بصفة جديدة. 

ف کل من رن یک دل اه ا لافار ا ان إل غار ات 
ومعلوم أن هذا لا يقول به عاقل. 

وأما وجه لزومٌ الافتقار عند القول بذلك؛ فإن وجود المخلوقات -إذا لزم عنه 
اتصاف الله تعالی بأمر م یکن قبل وجودهم من صفته - يصبح شر طاً في اتصاف الله 
تعال ہڈا الأمرء وھذا الأمر لا بد آن یکون کالاً کا سبق بیانه» فا لحاصل: آن یکون 
اللخلوقات شرطا في کیال الله تعالى إذن. 

والقول بشرطية المخلوقات للكمال الذي يتصف به الله تعالى معناه: احتياج الله إلى 
خلوقاته» والقول بذلك حال باطل. 

ولذلك قال ابن أبي العز في «شرحه على الطحاوية): «وأما دوام الفعل فهو أيضاً 
من الكمال» فإن الفعلَ إذا كان صفة كمالّ» فدوامّه دوام الكال)» وهذه مغالطة فن 
الكمال في القدرة على الفعلء لا في الفعل نفسهء وإلا لكان الإله معتمداً ني كمال على 
فل وهلا باط بالضر ور عند اهل ال 

وقد يتعجب بعض الناس فيقولون: وهل يوجد بالفعل من اشترط وجود 
الخلرق لاتصاف اله نمال کال ل آی هل يرجدعائل قرول بذنك؟! 


(۱) انظر: «(شرح العقيدة الطحاوية)» الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية .)١١٤:۱(‏ 


۰ 

بل لقد جادل بعض أفرادها والمنظرون لتعاليمها وحاولوا الاستدلالّ على ذلك 
وأتوا بكل ما هو مَعيبٌ لمحاولة تقريب ذلك إلى الذهن البشري» ولكن آنى هم أن 
يفلحوا في قلب الباطل حقا! وني إثبات مايلزمهم من أن الله تعالى محتاح إلى خلقه! وأن 
هلا الق کال له فمل يمكن أن بقلب الق ف حق الواحد كالاً ى حقه؟! 

وقديقول قائل: فمَن هم هؤلاء الذين قالوا بمثل هذا القول الشنيع؟ 

نقول: بعض الناس ممن ينتمون إلى الدين اللإسلامي يعتقدون أن الله تعالى 
له حجم معيّن ويطلقون على ذلك اسم «القدر المعين»» ويريدون بالقذر: نفس معنى 
الحجم. 

وهؤلاء الذين يقولون بذلك أثبتوا الحدود لله تعالى» بمعنى النهايات لامتداد 
اتآ قحال مدان اموا ان ا اداو فجي اا كال وحددوةا واقات الدوة 
لذاته جل شأنه عن هذا الهراء» لازم واضح لقوهم السابق. 


(۱) وقد تكلمت على إثبات ابن تيمية للحيز والقدر والمقدار لله تعالى في الكاشف الصغير» فلير جع 
إليه ني مسألة التحيزء وما ذكرته هنا قوله في تأسيس التقديس :)٥٤٤:١(‏ «ويقال له: أتعني بالحيز 
ماهو من لوازم المتحیز ونهایته وحده الداخل في مسیاه» آم ترید بالحیز شیئاً موجودا منفصلاً عنه 
كالعرش؟ فإن أريد بالحيز المعنى الأول وهو ماهو من لوازم كل متحيز» فإن حيزه بهذا التفسير 
داخل في مسمی ذاته ونفسه وعینه - إلى أن قال - ولا نسلم آنه متنع» والقدر والحيز الداخل في 
مسمى المتحيز الذي هو من لوازمه بلغ من صفاته الذاتية). اه ويقول ابن تيمية بعد كلام ساقه 
في التأسيس (1: ۸۸): «فلو م يباين الباري خلقه إلا بمجرد الاختلاف في الحقيقة والصفة دون 
ا لجهة والحيز والقدر» لكانت مباينته لخلقه من جنس مباينة العرض لعرض آخر حال في حله» 
أو مباينة الجسم للعرض الحال في حله». اه. ويو جد نصوص أخرى في الكاشف تبين مراد ابن 
تيمية بالحيز وا لحد والجهة والمقدار أو القدر. وليس المقام مقام تفصيل. 


۲٦۱ 

ثم قالوا: با آن الله تعالی له حجم معین وقد معین» فإنه لا يستحیل عليه آن 

قك من غل إل آخر ولا مسجل عله آنا ص ف ف ذانه الشركة والانقال کا 

يتصرف الواحد من البشر بذاته كذلك. فجواز التصرف -بذا المعنى - لازم واضح من 

لوازم مذهبهم القبيح ذلك» بل لقد صرح به كبيرهم ابن تيمية". وما دام الله عند هو لاء 
مرکا بإ رادته» فانه جوز آن بقل من غل إل آخر: 


هذه كانت المقدّمات التي اعتمد عليها هؤلاء ليقولوا بجعل المخلوقات شرطاً 
لك الات الخالق. 

فحاصل مذهبهم المفهوم من كتبهم: لا أراد الله أن يخلق العامء وكان الله حدودا 
والمحدود له جهات في نفسه» فله يمين وشال وأعلى وأسفل» وهكذاء اختار أن يخلق 
العالم تحته» فخلقه تحته» فصار هو فو العالم» وجهة الفوق أكمل من جهة التحت» 


(۱) قال ابن تيمية في منهاج السنة )۲٠٠ :١(‏ يخاطب الشيعة: «والفلاسفة الدهرية قالوا بقدم العام 
وأن الحوادث فيه لا إلى أول وأن الباري موجب بذاته للعام لیس فاعلاً بمشیئته وقدرته ولا 
يتصرف بنفسه» وآنتم وافقتموهم على طائفة من باطلهم حيث قلتم أنه لا يتصرف بنفسه» ولا 
يقوم به أمر يختاره ويقدر عليه وجعلتموه كالجاد الذي لا تصرف له ولا فعل» وهم جعلوه 
کال )اد الذي لزمه وعلق به ما لا یمکنه دفعه عنه ولا قدرة له على التصرف فیه» فو افقتموهم على 
بعض باطلهم. 
ونحن قلنا بها يوافق العقل والنقل من کال قدرته ومشيئته وأنه قادر على الفعل بنفسه كيف 
يشاء). اه. 
وقد بينت مذهب ابن تيمية في هذا المعنى في الكاشف الصغير فقلت: «واعلم أن اتصاف الله 
بالفعل اللازم» هو معنی کون الله متصرفاً بنفسه» فالله یتصرف بنفسه بمعنی يوجد في ذاته آفعالاً 
يلزم عنها تغير في آحوال الذات وهذا التغير نتيجة تصرف الله بذاته» وتصرفه بذاته يلزم عنه أن 
الذات تحعصل على كالاتها بالتدريج» فالحالة اللاحقة كال والحالة السابقة كمال» كل منها كمال 
في الوقت المعين). 


1Y 
ولذلك فإن الله تعالى اختار جهة التحت للعام» واختار جهة الفوق لذاته» فصار الله تعالى‎ 
في جهة الفوق التي هي كمال له» وذلك بعد أن خلق العا‎ 

5 ۶ 8 ۰ " ٠ 6 ۰ 

فكون الله تعالى في جهة الفوق - الذي هو كال له على رأيهم وزعمهم -آمر م 
راه ل إلا يمد غات الخلرقات, فر جر الخار قات اف فرط ف صر ل هدا 
الكال. 

فهذا هو ما يلزمهم بأن الله تعالى يحتاج إلى المخلوقات في الاتصاف بكالاته 
وذلك أن اتصافه بالصفات الحادثة متوقف على خلقه للمخلوقات على صدور أفعال 

وأنت ترى أن ذلك كلّه بالف ما نص عليه الإمام الطحاوي في المتن أعلاهء لا 
قال: «) یزدد بکونمم شیئاً لم یکن قبلهم من صفته). 

ألا ترى أن هذا يعارض قول المجسمة بأن الله تعالى على العرش جالسش» وأن 

E ik. : : eT 

كونه على العرش أكمل من كونه لا على العرش» والعرش خلوق» إذن فالحاصل -على 
مذهبهم -: أن كون الله تعالى على العرش كال لله مشروط بوجود العرش الذي هو 
خلوق. وهذاغاية القبح. 

وكذلك نفس قوم في نزول الله تعالى بذاته إلى السماء الدنياء فإغهمم لا شك آنهم 
يقولون: إن هذا كال له» وهذا الكمال لم يكن ليحصل لولا أن المخلوقاتِ موجودة؛ إذ 
بلا سماء يمن النزول إليهاء كيف يمكن النزول؟! 

وكذلك يقولون ني کونه خالقاًء فإنہم یقولون: لا یکون الله خالقاً بالفعل إلا بعد 
إبجاده المخلوقات. وقبل ذلك فليس بخالق بالفعل» ولكن كونه خالقاً بالفعل كال لهه 
فيلزم من ذلك -على مذهبهم -وجوب أن يخلق الله تعالى المخلوقات» فاشترطوا بذلك 


۳ 

لحصول الكمال لله تعالى وجود المخلوقات» ووقعواني محظور آخرَ هناء وهو إيجاب ذلك 
على الله تعالى» وسوف يأتي مزيد توضيح هذه النقطة قريباً. 

وكذلك قوم بحدوث الصفات في ذاته الله تعالى: إما لسبب معلوم» آو غر 
معلوم كا نقلنا عن بعضهم» كالغضب الذي بحدّث في ذات الله تعالى بعد أن يفعل 
الخلوق معصيةء أو الرضى الذي بحدث في ذات الله تعالى ويُصبح صفة له نتيجة لفعل 
الخلر ىطاعت فج را ا للوق سبا دوت يعض صفات الال 

ومذهب هؤلاء لم يجرؤ الفلاسفة على القول به؛ لقبحه وسخافته! ولكنك ترى 
هؤلاء ينسبون ذلك أيضاً إلى الصحابة والتابعين بل إلى هل السنةء وليس ذلك إلا افتراء 
ف 

قال الإمام الطحاوي من قبل: «ما زال بصفاته قديم قبل خلقه»» وكان من الأمور 
التي استنتجناها من هذا الکلام: أن الله سبحانه کان في الأزل وحدَه» کان و ين شيء 
معه» کان ول یکن شيء قبلّه» کان ول یکن شي٤ٌغیره»‏ وکان قبل کل شيءٍ. 

مادام هذا النص يمهم منه هذه الأصول» وهي تبيّن وصفَ الله تعالى قبل أن يخلق 
ا لخلق» فإن من الطبيعي أن يتساءلًّ القارئ المسلم: ما الحال إذن بعد الخلق؟ أي: بعد 
وجود المخلوقات» هل يطرأ على الله تعالى شىء بعد أن خلقَهم؟ 

لذلك فان الإمام الطحاوي تنبّه إلى هذا المعنى فقال تقديراً: قد يرد على الذهن 
سوال وهو هل الله سبحانه بعد أن لق الخلوقات اكتسب شيعا من المخلوقات» أو 
من نفس فعله» أي: هل اتصف بصفة زائدة ۾ يکن من قبل متصفاً بہا؟ 

هذا السؤال يبني عليه الإمام الطحاويّ قاعدة عظيمة في علم التوحيد» قال في 
جوابه: لاء یزدد بکونہم شیئاً | یکن قبّهم من صفته» آي: أن صفاتِ الله سبحانه قبل 


٤ 
إجاد المخلوقات هي صفانّه بعد إججاد المخلوقات» أي: أنه لم حذّث ول يطرأ عليه صفَة‎ 
RE N NE 


هذا كلام من الإمام الطحاوي ينفي به حدوث التغير على الله» فهو صري في منع 
التغبر على الله؛ سواء في الذات» أو في الصفات الحقيقيةء وهذه هي عقيدة أهل السنة 
وهل الحق. 

ولکن يقول ابن تيمية خلافاً هم: ل يمر على الله زم لم ين معه شيء من 
ردت وال غ اي ا و ا ل هال ار بدا ان الین 
جهة الفوق» وأن هذه ا لحهة كال لله تعالى» ومعلو م أن الجهة لا تثبت إلا بنسبة بين اثنين» 
وقال: إن الله تعالی یتتقل من حل إلى »إلى غير ذلك ما وضحناه فی کتابنا عنه» وکل 
هذا الكلام اني القاعدة السابقة. 

وأما ما ورد عن بعض المتقدمين: «كان الله ولا مكان وهو الآن على ما عليه كان»» 
وجاء في الحديث: «کان الله وم يکن شيء غیره»'» فزاد بعضهم: «وهو الآن على ما 
عليه کان)» وهذه الزيادة لیست من الحدیث» وإن کان ها معنیّ صحیحٌ کا نوضحه. 

وقد نبه على ذلك ابن عربي في «الفتوحات ال مكية» فقال: «فالله سبحانه م يزل في 
آزله بذاته وصفاته وأسمائه» لم يتجدّد عليه حال» ولا ثبت له وصف من خلق العام ۾ 
يكن قبل ذلك علیه» بل هو الآن على ما کان عليه قبل وجو د الکون» کا وصفه ئل حين 
قال: «کان الله ولا شيء معه)» وزید في قوله: «وهو الآن على ما عليه كان»» فاندرج ي 


(۱) أخرجه البخاري في (صحیحه» من حدیث عمران بن حصین رضی الله عنه» كتاب بدء الخلق» 
باب ما جاء ني قول الله تعای: وهو الى يبدو الاق ثم بيده وهو اهوت عي € [الروم: 
۷ (۳۱۹۱). وکتاب التوحید باب وکات عرشة عل الما € [هود: ۷]ء وهو رت 


اعرش ألَعَظيم € [التوبة: ۱۲۹]» .)۷٤۱۸(‏ 


50 
الحديث ما لر يقله كيف ومقصودهم أي: الصفة التي وجبت له قبل وجود العام هو 
عليها والعالم موجود» وهكذا هي الحقائق عند من راد أن يقف عليها». 

ومع أن هذه العبارة ليست حديثاًء إلا أن معناها صحيح» وهو موافق لكلام 
الطحاوي في هذا الموضع» أي: م يستفد الله تعالى من خلوقاته صفة ضيف إليه كالاً 
ل یکن له قبل ذلك. 

وورد في «نظم الدرر» للبقاعي في تفسير سورة الصمد: «قال الإمام جعفر بن 
الزبير: لما انقضى مقصود الكتاب العزيز بجملته عاد الأمرٌ إلى ما كان» وأشعر العالم 
بحا هم من ترڏدهم بين عدمين EE‏ الفا رة [العنكبوت: °[ فوجودهم 


من الجزء الأول» وكم في كتبه من فوائدء مع ما فيها من حاذيرَ أيضاًء ولذلك نبّه أكابر أهل السنة 
أنه لا ينبغي بطلبة العلم المبتدئين أن ينظرواني كتبه» وهو ما عليه العمل الآن في بلاد اللإسلام كافةء 
وقد سمعت ذلك من أكابر العلاء ني مصر والشام والعراق واليمن وعلاء الحرمين وغيرهم في 
لر ق والخرب 

والغريب: أن أكابر المحدثن يعزو ن التنبيه داق] إلى أن هذه زبادة على الحديث إل ابن تيميةء وحقه 
أن يبُعزى إلى ابن عربي الحاتمي الصوفي» كا رأيت؛ لأنه قبله» وأنا أكيدّ أن ابن تيمية قرأها من 
كتابه! ولكنانرى علاءَ ا لحديث يعزون التنبيه إلى ذلك لابن تيمية» فقد قال العينى في «شر حه على 
البخاري»: «وفي رواية غير البخاري: «و م يكن شيء معه»» ووقع هذا ا لحديث في بعض المواضع: 
«کان الله ولا شیء معه)» وهو الآن على ما عليه کان وهی زيادة لیست في شیء من کتب الحدیث. 
نبه عليه الإمام تقي الدين ابن تيمية). 

وكذلك قال ابن حجر العسقلاني ني «فتح الباري» أيضاً: «وقع في بعض الكتب في هذا ا لحديث: 
«(کان الله ولاشیء معَه» وهو الآن على ما عليه کال وهی زيادة لیست في شیء من کتب الحدیث» 
نبّه على ذلك العامة تقي الدّين ابن تيمية). 

وتداول الناس من بعد ذلك عزو التنبيه على أنها زيادة على الحديث إلى ابن تيمية. 


۲٦٦ 


منه سبحانه وتعالی» وبقاؤهم به» وهم وجميع ما يصدر عنهم من آقواهم وأفعاهم كل 
ذلك خلقّه واختراعه» وقد کان سبحانه وتعالی ولا عالم ولا زمانً ولا مکان» وهو الآن 
على ما عليه كان» لا يفتقر إلى أحد» ولا بجتاج إلى مُعين» ولا يتقيّد بالزمان» ولا يتحيّز 
بالمكانء فالحمد لله رب العا مينء أهل الحمد ومستحقه مطلقا). 


وهذا الذي يمسر به البقاعى هذه العبارة «وهو الآن على ما عليه كان تفسير 
صحيح» فا مراد بها - كا قررناه-: ني المكان والزمان والتغبر عن الله تعالى» وليس المراد 
ها نفي خلق الإله» أو إثبات آم جرد مظاهر تقوم بعين الذات» ولا وجو هم فقيرغير 
وجوده جل شأنه الغنى. 


(۱) وبعضهم حمل هذه العبارة على حمل وحدة الوجود ك| سنشير» قال الآلوسي في تفسير قوله 
تعالى: # ياد ارق خط برهم 4 من سورة البقرة1١۲]:‏ «وني الآية دليل على أن الممكن الحادث 
حال بقائه مقدور؛ لأنه شيء» وکل شيء مقدور له تعالی» ومعنی کونه مقدوراً: أن الفاعل إن 
شاء أعدمه وإن شاء لم يعدمه» واحتياج الممكن حالّ بقائه إلى المؤثر ما أجمع عليه من قال: إن 
علة الحاجة هي الإمكان ضرورة أن الإمكان لازم له حال البقاءء وأما من قال: إن علة الحاجة 
الحدوث وحده» أو مع الإمكان, قال باستغنائه؛ إذ لا حدوث حينئزٍ وتمسك في ذلك ببقاءِ البناء 
بعد فناء البناء» ولا رأى بعضهم شناعة ذلك قالوا: إن الجواهر لا تخلو عن الأعراض» وهي لا 
تبقى زماتين» فلا يتصوْر الاستغناء عن القادر سبحانه بحال» وهذا عا ذهب إليه الأشعريّ» ولا 
فيه من مكابرة ا لحس ظاهراً أنكره أهل الظاهرء نعم يسلمه العارفون من أهل الشهود وناهيك 
بہم! حتى إنهم زادواعلى ذلك فقالوا: إن ا لجواهر لا تبقى زمانين أيضاًء والناس في لبس من خلق 
جديد, وأنا أسلّم ما قالواء وأفوض أمري إلى الله الذي لا يتقيد بشأن» وقد كان ولا شيء معه» 
وهو الاآن على ما عليه كان». «روح المعاني» :١(‏ ۱۸۲). 
فها نت تراه حمل قوهم: «وهو الآن على ما عليه کان): أنه لا كوت إلا لله تعالى» ون الجواهر 
والأعراض لا بقاءَ هاء بل هي شؤون الحق تعالى» ومع أن ذلك خلاف مذهب أهل السنة؛ 
فا لجحواهر لا تقوم في ذات الإله» ولذلك قالوا: إنها مستغنية عن المحال» غير مستغنية عن الفاعل 
واللخصص, وأما تعليله لقول الأشعري ففيه نظ تفصيلّه ني كتب علم الكلام المطولة. ‏ = 


۷ 

ولكن ابن تيمية حالف ذلك» فقال: إن الله تعالى استفاد أوصافا كالية لايمكن 

تقدير ثبوتها إلا بعد وجود المخلوقات» مثل الجهة والمكان والحركةء ولذلك: فإما أن لا 

بغااین تما ها اک ااي ال عر که مال ر رلا کن الال رجا فط 

أي: ما من زمان متوهُم إلا وکان مع الله تعالى بعض علو قاته! هذا هو مذهب ابن تيمية. 

وآما القائلون بو حدةالوجود» فخالفواهذه العبارة-أعني: عبارة الإمام الطحاوي 

اللذكورة-ومعناها من جهة أخرى» وذلك أنهم» لحا قالوا بن لا وجود لغير الله تعالء 

a EE NA E 

واعتبارات قائمة بعين ذات الله تعالى» لا وجود ها في نفسهاء ولكن وجودُها هو عين 
وجود الله تعالی! 


لا قال هؤلاء هذه العقيدة الفاسدة» لزمهم أن يقولوا بعدم وجود العالم بوجودٍ 


= وقال أيضاً: « سَرِيهع اياف الاق وف أَنْمٍمّ 4 [فصلت: ١٠]ء‏ فيه إشارة إلى أن الخلق 

لا يرون الآيات إلا بإراءته عز وجل» وهي كشف الحجب ليظهر أن الأعيان ما شمّت رائحة 
الوجود ولا تشمه أبداًء وأنه عڑ وجل هو الأول والآخرء والظاهر والباطن» كان الله ولا شيء 
معه» وهو سبحانه الآن على ما عليه كان وإليه الإشارة عندهم بقوله تعال: حى يله أنه 
أن 4 [فصلت: ]٥۳‏ ومن هنا قال الشيخ الأكبر قدّس سرّه: 

مادم في الكون ماإبليس ماملك سليمان وما بلقيس 

الكل إشارةوأنت العنى يامن هو للقلوب مغناطيش 
وأكثر كلامه-قَذَّس سرّه-من هذا القبيل» بل هو أ وحدة الوجود وأبوها وابنها وأخوها». 
فهو يبني - کیا تری على أن لا وجود إلا لله تعالى» وأ الأعيان ما شمّت رائحة الوجودء وليت 
شعري! إن في ذلك خالفة صريحة لمذهب أهل السنةء ولا يكفي للقول بها أن يقول بها ول أو 
غيره؛ إذ العقائد لا تؤخذ من كلام الأولياء» بل من البراهين النقلية والعقليةء على أنا لا نسلّم أن 
كل ولي قد قال بذلك» بل كثيٌ من الأولياء والصوفية قائلون بنقيض وحدة الوجود» لاما يتوم 
كثير من الناس أن كل صوف؛ فإنه قائل بوحدة الوجود. 


۸ 
زائد على وجود الإله مغاير لهء فلذلك قالوا: «وهو الآن على ما عليه کان آي: ک| کان 
وحدہ موجوداًء فهو الآن موجود وحدّه أیضاًء فلم سحدث الله تعالى شيئاً موجوداً هو 
العام بل غاية ما أوجده إنما هونِسَّب اعتبارية طارئة على ذاته العليةء هذامازعمه هؤلاء. 
وتن عرفا ان كاد سن الجسة رأهل ال رة الرجر دة شرن فر يهنا 
ويبقى مذهبٌ آهل السنة الذين قالوا: إن الله تعالى كان ولم يكن شيء غيره ولا معه» ثم 
أوجد العالم لاني ذاته» ولا كنسبة عدمية قائمة بذاته» بل وجو العالم غير وجود الله 
تعالى في الحقيقةء ولا نسبة بين الله تعالى وبين العالم إلا كون العالم خلوقاًء والله تعالى 

خالقاله. 

فتحصّل أن مذهب أهل الحق قال بالحق في هذه المسألة» متميز عن مذاهب 
الطلن. 

أين كان الله قبل أن خلق المخلوقات؟ كان بلا مكان» الله لا جده مكان لأن من صفة 
المكان المحدوديةء ولكن لا يمكن أن تفترض عند ابن تيمية أن الله كان قبل خلوقاته؛ 
لأنه على مقتضى مذهبه في القدم النوعي للعام: كان الله وم يزل ومعه بعض خلوقاته. 

أما عند أهل السنة: كان قبل خلقه المخلوقات» ثم أوجد بإرادته المخلوقات. 

إذا فرضنا آن هذا الفْرْض صحیح-وهو صحیح-ثم سألنا: ین کان اله؟ 

فالجواب: کان ولا مکان. 

وسألنا: أَينَ الله بعد أن خلق المخلوقات؟ 

فا لجواب: هو على ما علیه: کان بلا مکان. 

لأنه لو كان قبل المخلوقات بلا مكان» ثم صار بعد أن خلق المخلوقات على 
مكان» لطرأ عليه صفة ل تكن قبلهم من صفاته» وهي المكان. 


۲۹ 

وهذا حلاف ما قرّره الإمام الطحاوي» ووافقه عليه جماهير أهل السنة. 

الالام الغران: در هر عل كل ئى شي ااال فر قرت الاجا 
لاتماثل ذاته ذات الأجسام. 

ونه لا جل ني شیء» ولا يحل فيه شیء» تعالی عن آن بجويّه مکان» کا تقدّس عن 
أن ده زمان» بل كان قبل أن خلق الزمان والمكان» وهو الآن على ما عليه كان» وإنه 
بائ من خلقه بصفاته» ولیس ني ذاته سواه» ولا ني سواه ذاته» ونه مقدٌس عن التغبر 
والانتقال» لا تحلّه ا لحوادث» ولا تعتریه العوارض» بل لا يزال في نعوتِ جلالِه منرَهاً 
عن الزوال» وفي صفات كاله مستغنياً عن زيادة الاستكالء وإنه في ذاته معلوم الوجود 
بالعقول» مرئىٌ الذات بالأبصارء نعمة منه ولطفاً بالأبرار في دار القرارء وإتعاما للنعيم 
بالنظر إلى وجهه الكريم»'. 

قال ابن حماعة: «نقول هؤلاء: أين كان الله تعالى قبل أن خلتق العرش والفرش 
والسماء والأرض» وقبل أن بخلق الزمان والمکان» وقبل أن تكون جهات ست؟ 

فان قالوا: لم یکن له جهة ولا مکان. 

فنقول: قد اعترفتم بم| نقول نحن به» وهو الآن على ما عليه کان. 

وإن زعموا أن العالم قديم بقدم الله تعالى» فقد تداوَوْا من داءٍ بداءٍء واستجاروا 
من الرمضاء بالنار» ووجب أن ننتقل بهم إلى إثبات حدوث العام والله هو ولي المداية 
والو ف , 
(۱) «قواعدالعقائد)» التنزہات» الإمام أبو حامد الغزاليء ص۳ وما بعدها. 


() «إيضاح الدليل ني قطع حجج أهل التعطيل»» محمد بن إبراهيم بن جماعةء تحقيق شيخنا العلامة 
وهبي الغاوجي» ص1۸ . 


وقال أيضا: «واتفق السلف وأهل التأويل على أن ما لايليق من ذلك بجلال الرتُ 
تعالی غبر مراد: کالقعود والاعتدال. 

واختلفوا في تعيين ما يليق بجلاله من المعاني المحتملةء كالقصل والاستيلاء 
فسكت السلف عنه» وأوّله المؤولون على الاستيلاء والقهر؛ لتعالي الربٌ عن سات 
الأجسام من الحاجة إلى الحيز والمكان. 

وكذلك لا يُوصف بحركة أو سكون,» أو اجتماع وافتراق؛ لأن ذلك كله من 
سات الحدتات» وغروض الأعراض» والرت تعال مقدس غه 

فول تال ا 4ن من الا سلا واق ي ل العردوا قران 
إذلو كان وجوده تعالى مكانياًأو زمانياًللزم قدمٌالزمان وا لمكانء أو تقدّمهم| عليه» وكلاهما 
باطل؛ فقد صح في الحديث «كان الله ولا شىء معه)» وللزم حاجته إلى المكان» وهو تعالى 
الغنيٌ المطلق المستغني عم| سواه» كان الله ولا زمانَ ولا مكان» وهو الآن على ما عليه 
کان» وللزم کونه حدوداً مقدراًء وکل حدود ومقدّر جسم» وکل جسم مركب عتا 
أل جرا وه ر مو ل الق الا حو الاجا و ا مان الام ر زاو 
حادث خلوقء فكيف يحتاج إليه من أوجده بعد عدمه» وهو القديم الأزلى قبله». 

وأما ابن تيمية فحاصل مذهبه: هو الآن في أجل مكانِ وأعلى مكانٍ - بزعمه - 
وهو العرش» أي: إنه جالس على العرش مستقرٌ عليه بمماشة» وهذا معناهُ اتصاف الله 
ا اوج الق اوت ارب و لاق اقول ده د ال 
خطیر» ولایقول ابن تیمية کا هو معلوم بقدم شيء معین بصریح عبارته» لأنه دائایصرح 
بأن كل شيء غير الله تعالى فهو حادث العينء واللإشكال عنده في القدم النوعي كا بيناه. 


)۱( «إيضاح الدليل»» ص٤ ٠١‏ . 


۲۷1 

والمعنى الذي يقو ل به ابن ثيمية نفاه الطحاوى في هذا التص. 

فالحاصل: أنه على طريقة المجسمة الحشوية المنتسبين ظلا للسلف: نا كانوا 
يعتقدون أن الله تعالى حدود وأنه لا بد أن يكون في مكانِ وني جهة من المخلوقات؛ 
لأن وجوده له خصائص وجود المخلوقات من ا لحد والحيز والجهة وقيام الحوادث بذاته 
وغير ذلك» وإن زعموا- بعد ذلك -آنه يخالفهم في الحقيقة! فقد ورد في أذهانہم هذا 
السؤال: ماهو الأليق بالله: وجوده فوق العرش أم تحت العرش؟ 

ومن الطبيعي أن يكون فوقُ أفضل بالسبة هم -آي: في عقيدتهم في الله تعالى - 
فيصير عندهم وجوده فوق العرش صفة كمال لله تعالى. 

هكذا يتصوّرون الإله! وهكذا يجكمون بأحكام مبنية على الوهم والتصور 
والكيفية على الإله» ثم بعد ذلك يقولون: إنهم لا بخوضون في ذات الإله» ولايتكلمون 
في الذات» والحقيقة: أن كل كلامهم في هذا الباب خوض في ذات الإله» وقياس للإله 
على ذوات المخلوقات. 

ما في عرفنا-آي: ما نعرفه ونعلمه - نحن» وني عقيدتناء فلا هذا ولا ذاك؛ لأن 
معنی هذا: وجوده بمكان؛ لأن الله موجود قبل الفوق وقَبْلَ التَحْت» الله موجود قبل 
خلقه العرش بلا مکان» وهو الآن على ما عليه کان. 

فأصل هذا السؤال-إذا أريد به الحقيقة العرفية الحسية-منفي عندناء فلا يخطر في 
اا اد فان ا وا ہے دعل فی الشیه ر 
على نفي كون حقيقة الله تعالى مثيل أو تشبه_حقيقة امخلوقات. 

فإيراد السؤال-على سبيل الحقيقة-بستلزم الإأقرار الضمني بو جود مكانِ لله تعالى 
وحدودية له» وهذا باطل» ولكن السؤال ب«أين» -إذا ورد -فإنه حمل على معني آخرَ 
لاتق بالإله» غير المعنى ا لجسماني الجهويّ الحسي الذي يسر به التيمية والمجسمة. 


VY 
وبناءً عل كلامهم: وجود الله فوق العرش صفة كمال إذن اتصاف الله تعالى‎ 
-عندهم - بهذا الكمال أي: كونه فوق العرش؛ هل يمكن أن يتصفَ به قبل أن يخلق‎ 
العرش؟ مستحيل» إذن يجب أن يخلق العرش لكي يتصف ذا الكمال» إذن صار اتصافه‎ 
بهذا الكمال مشروطاً بخلقه العرش» فهو بحاجة إلى ا مخلوقات لكي يتصف بهذا الكمال»‎ 

فإن هذا هو معنى الاحتیاج کا وضحناه. 


فإن اتصاف الله تعالی بكونه فوق العرش -الذي هو کال عندهم -متوقف على 
خلق العرش» فھا بیان توقفب کیال اله عل بعض خلوقاته» وهو قول مناي للتو ید 
کا هو واضح. 

وهذا قال أهل السنة: إن القول بأن الله مستو على العرش-أي: آنه جالس-يستازم 
حاجته للمخلوقات» وقد خفي وجه الاستلزام الذي وضحناه على كثير من الناس. 


صرح ابن تيمية بقول بعض المجسمة بتأثر الله تعالى بمخلوقاته في «كتاب الرد 


)١(‏ قال ابن تيمية في الرد على تأسيس التقديس للرازي )٥٦١ :١(‏ وما بعدها: «الوجه الثاني أن 
الطائفة الآخرى تمنع المقدمة الثانية فيقولون لا نسلم أن العرش وحاته إذا كانوا حاملين لله لزم 
أن يكون الله حتاجاً إليهم فإن الله هو الذي يخلقهم ويخلق قواهم وأفعا هم فلا بحملونه إلا بقدرته 
ومعونته كا لا يفعلون شيتاً من الأفعال إلا بذلك فلا يحمل في الحقيقة نفسه إلا نفسه كا أنه 
سبحانه إذا دعاه عباده فأجابهم وهو سبحانه الذي خلقهم وخلق دعاء هم وأفعاهم فهو المجيب 
لما خلقه وأعان عليه من الأفعال وكذلك إذا فرح بتوبة التائب من عباده أوغضب من معاصيهم 
وغير ذلك غا فيه إثبات نوعتحولعن آفعال عباده فإن هذا يقوله كثيرمن آهل الكلام مع موافقة 
جمهورآهل الحدیث وغیرهم فيه مقامان مشکلان: 
أحدهما مسألة حلول الحوادث والثانية تأثير المخلوق فيه وجواب المسألة الأولى مذكور في غير 
هذاالموضع. = 


AA 


وجواب السؤال الثاني: أنه لا خالق ولا بارئ ولا مصور ولا مدبر لأمر الأرض والسماء إلاهو 
فلا حول ولا قوة إلا به وکل ما في عباده من حول وقوة فبه هو سبحانه فيعود الأمر إلى أنه هو 
المتصرف بنفسه سبحانه وتعالى الغني عا سواه. 

وهؤلاء يقولون هذا الذي ذكرناه أكمل في صفة الخني عا سواه والقدرة على كل شيء ما يقوله 
النفاة فإن أولئك يقولون لا يقدر أن يتصرف بنفسه ولا يقدر أن ينزل ولا يصعد ولا يأتي ولا 
جي ءَ ولا يقدر ان يخلق في عباده قو حملون بها عرشه الذي هو عليه ویکونون نا لوه وهو 
فوق عرشه بقوته وقدرته من کونه لایقدر على مثل ذلك ولا یمکنه ان یقیم نفسه إلا بنفسه کا آنه 
اة اذ اعلق الأ ساب وعلق ما آمورا آخرى وكير آم ر الساوات والأرض كان ذلك أكمل 
وأبلغ في الاقتدار من آن يخلق الشيء وحده بخير خلق قوة آخریى من غيره بخلقه بها فإن من يقدر 
على خلق القوى في المخلوقات أبلغ من لا يقدر على ذلك وهذا كان خلقه للحيوان ولا فيه من 
القوى والإدراك والحركات من أعظم الآيات الدالة على قدرته وقوته قال الله تعالى: ِن لَه 
هو الاق دو اَمَو مين [الذاريات: ]٥۸‏ إن الله هو الرزاق ذو القوة المتين قال عثان بن سعيد 
الدرامي في نقضه على المريسي وصاحبه: وأعجب من هذا كله قياسك الله بقياس العرش ومقداره 
وو ر یھ ا کو عت افوا لعا 0 ریو ارق ر افر ا 
فإن کان الله أصغر فقد صيرتم العرش أعظم منه وإن كان أكبر من العرش فقد ادعيتم فيه فضلاً 
عن العرش وإن كان مثله إذا ضم إلى العرش السماوات والأرض كانت أكبر مع خرافات تكلم 
ہہا وترھات يلعب بہا وضلالات يضل بها لوكان من يعمل لله لقطع قشرة لسانه والخيبة لقوم 
هذافقيههم والمنظور ! لبه مع التمييز كله وهذا النظر وكل هذه الجهالات والضلالات فيقال هذا 
البقباق النفاج إن الله أعظم من كل شيء وأكبر من كل خلق ولم يحمله العرش عظم ولا قوة ولا 
حلة العرش حلوه بقوتہم ولا استقلوا بعرشه ولکنهم حلوه بقدرته وقد بلغنا آهم حين لوا 
العرش وفوقه الجبار ني عزته وہائه ضعفواعن هله واستکانوا وجثوا على رکبهم حتی لقنوا لا 
حول ولا قوة إلا بالله فاستقلوا به بقدرة الله وإرادته ولو لا ذلك مااستقلبه العرش ولا الحملة ولا 
السماوات ولا الأرض ولا من فيهن ولو قد شاء لاستقر على ظهر بعوضة فاستقلت به بقدرته 
ولطف ربوبيته فكيف على عرش عظيم أكبر من السماوات والأرض وكيف تنكر يما النفاج أن 
i LE‏ 
والارضين ما وسعته ولكنه فوق الساء السابعة. .. إلخ» فلي فلینظره من شاء. 


۷٤ 
حیث قال: إن بعض صفات الله تعالی تکون بسہب”'.‎ 

ونحن بيّنا أن السببَ المذكور هو طاعة العباد أو معصيتهم» وابن تيمية يذكر هذه 
المسألة - أعني: تأثر الله تعالى وانفعاله - تحت عنوان أن الله يتصرف بنفسه» ويدعي أن 
الذي يتصرف بنفسه أكمل من الذي لا يتصرف بنفسه. 

وهو يجحاول بكلامه هذا أن يمف من ظهور الشناعة التي تصدر عن قوله 
وواضح -لدى آدنى نظر -أن كلامَّه لا يكفي لدرءِ إثباتِ الاحتياج إلى الذات الإهية؛ 
لأن ما احتاج إلى شيء من جهة معينةء وكان هذا الشيء حتاجاً إليه من جهة أخرى» 
فاحتياج الشيء إليه لا يستلزم آنه غير حتاج إليه» فيلزم أن الله تعالى - عند ابن تيمية - 
محتاج إلى العام ني كونه في جهة» مع أن العالم محتاج إلى الله تعالى في وجوده» فأصل 
الاحتياج غير منفيٌ عند ابن تيمية. 


آما نحن فنقول: إن الله مستو على العرش استواءَ تدبير» لا استواء جلوس» بل 
استواء خلق وتدبير ومر ونهي. أي: إن استواء الله تعالى معناه: تمامٌ تدبيره للعرش 
وما دونه» فالاستواء وصفٌ لفعل الله تعالی في العرش لا لفعله في نفسه» کا يتصوّر 
ال ا رن الام ر قل 1 ۵1 هال مه آي ع ال جر 
ذات الله تعالى» وكذلك عندهم الكلام والنزول والضحك» قال ابن عثيمين: «ولا يصح 


= وابن تيمية یسوق کلام هؤلاء ولا یعترض علیهم ولا یردهم» بل نقولاته تدل على آنه یرتضي هذا 
المذهب. 

(۱) ارجع إلى الفقرة التي نقلناها عن العثيمين في تقسيم الصفات على مذهبهم. 

(5) من راد التفصيل في بيان هذه المسألةء فلير جع تفضلاً إلى كتاب «الكاشف الصغير» عن عقائد ابن 
تيمية» فقد شرحت فيه كلامه» وبينت مرامه» في التأثر والتأثير» والانفعال» والتصرف بالذات» 
التي ینسبها لله تعالی ویعتبرها كلا له جل شأنه. 


Vo 


أن ب فل العبد ا ا ال عل مي الاكرة لان لار للل الالمات ون 
يصح أن نسب إل الله على سبيل التقدير والخلق» أما ما يفعله الله بنفسه كاستوائه على 
عرشه وكلامه ونزوله إلى السماء الدنيا وضحكه» وما أشبه ذلك فهذا ينسب إلى الله تعالى 
فحلا ماش 5 


2 


ت و كف هل 6 ا اهر ف ف اق قال هما ى 
يقوم هذا الفعل الحادث بذات الله تعالى» وكذلك الكلامٌ وسوا ما ذكره» بخلاف فعل 
الإنسان؛ فإن الله تعالى يلق هذا الفعل» ولايقوم هذا الفعل بذات الله بل بذات العبد. 


وقد صرح العثيمين بأن الاستواء-عندهم -هو استقرار على العرش» فقال عندما 
أراد ذكر مثال على التأويل الممنوع الذي هو صرف اللفظ عن ظاهره: «مثاله قوله تعالى: 
# الجن عل العش اسسَوی € [طه: ]٥‏ ظاهرٌ اللفظ أن الله تعالى استوى على العرش: 
استقر علیه» وعَلا عليه فإذا قال قائل: معنی ٭اسَسَوی €: استولى على العرش» فنقول: 
هذا تأويل عندك؛ لأئك صرفت اللفظ عن ظاهره» لكن هذا تحريفٌ في الحقيقة؛ لأنه ما 
دل عله دلیل» بل الدلیل على خلافه» کا سياتي إن شاء الله». 

وقال أيضا: «فإن سألت: ما معنى الاستواء عندهم؟ فمعناه: العلو والاستقرار. 

وقد ورد عن السلف في تفسيره أربعة معاني: الأول: «علا)» والثاني: «ارتفع»» 
والثالث: «(صعد)» والرابع: «(استقر). 


لکن «علا) و«ارتفع» و(صعد»معناهاواحد»وأما «(استقر)» فهو بختلف عنها» . 


(1) «شرح العقيدة الواسطية (المحاضرات السنية)» مكتبة طبرية .)٠١١ :١(‏ 
(۲) وقد تكلمت على مفهوم التصرف بالذات عند ابن تيمية في كتاب «الكاشف الصغير»» فمن أراد 


تفصيل ذلك فلير جع إليه. 
(۳) المحاضرات السنية في شرح العقيدة الواسطيةء محمد الصالح العثيمين» مكتبة قرطبة .)١١۳:۱(‏ 


۲۷٦ 
ولیت ا اد موا كفا ولك فال إن هاا الکن ل لهه اها قال عض‎ 
الل اا اطا انم 3 8 فدرن تة س محا الا تد غا كف‎ 
بل نعتقدٌ ها كيفيةء لكن المنفيٌ علمًنا بالكيفية؛ لأن استواء الله على العرش لا شك أن له‎ 
كيفيةء لكن لا تعلم» نزولّه إلى السماء الدنيا له كيفيةء لكن لا تُعلم؛ لأن مامن موجودإلا‎ 

وله كيفية» لكنها قد تكون معلومة» وقد تكون جهو لة'». 

وال اترك ا تعال فر ا ف فال ااه کا انا ا ا اة 
بنفسه» کاستوائه على عرشه» وکلامه» ونزوله إلى الساء الدنياء وضحكه... وما آشبه 
ذلك فهذا ینسب إل الله تعالى فعلاً مباشرة». 


2 ۶ ی TT ٤‏ 
وقوهم: الاستواء: هو استقرار» آي: جلوس على العرش» وأن هذا أفضل من 
كونه تحت العرش» أما نحن فنقول: سواءٌ خلق المخلوقات آم لاء فإن هذالن يزيده كالاً 


ولا ينقصه. 


ا ت د ن اف ای ار ل چ 2اه 
لیس في مکان اصااًء ولا هو في کل مکان» بل إن وجو دہ لا یتید بمکان. 

وقوهم: إن كونه فوق العرش أفضل من كونه تحت العرش» يتضمّن صراحة أن 
وجود الله تعالى من جنس وجود العرش» وهذا يوجد نسبة بينه وبين العرش» فإن كان 
فوقّه فهذه الحال فض له من کونه لیس فوقه وعلیه. 

إذن فالله تعالى يكون في حالة أكمل وأفضل بعد وجود العرش منه قبل وجوده 
هذا هو الذي يريده هؤلاء المجسّمة من قوم بم يقولون» وهو يستلزم احتياج الله تعالى 


(1) المحاضرات السنية في شرح العقيدة الواسطية .)۷۲:١(‏ 
(۲) المحاضرات السنية ني شرح العقيدة الواسطيةء ابن عثيمين .)٠١١ :١(‏ 


VV 
في كباله إلى العرش الذي هو بع ملوقاته» وقد ذكرنا نحن أن هذا قول باطل لا يصح‎ 
بحال.‎ 
فقد تبين لنا أن عبارة الطحاوي: « يزدد...» على صغرها إلا أا جامعة لقواعد‎ 
كثبرة من عقائد أهل السنة.‎ 
وما مر من نفي التغبرات وکون الله تعالى وحدة قبل آن بخلق خلقه» أصل كبير من‎ 
أصول علم التوحيد» ينبغي على العاقل الاهتامٌ به وإتقانه.‎ 
و‎ 
وكون الله تعالى قبل خلوقاته يتضمّن نفيٌ التسلسل ني القدم» ومعنى التسلسل‎ 
المنفي هنا: هو أن يكون قبل هذا العام عالّم آخرُء وقبله عالم ثالث» وقبله عالم‎ 
رابع» وهكذا لا إلى بداية» فلا وجود- على القول بالتسلسل - للحادث الآول» بل لا‎ 
أولّ للحوادث بالفعل» ومعنى ذلك: أن الله تعالى م يزل خالقاً بالفعل» لا جرد آنه لم يزل‎ 
قادرا على الخلق.‎ 
وكون الله تعالى خالقاً بالفعل منذ الأزل هو قول ابن تيمية» وقول الفلاسفة» مع‎ 
اختلافِ يسير بين قولّيه| في الأصول التي ينونه عليها.‎ 
ومن يريد التوسع بذلك فليرجع إلى كتابنا «الكاشف الصغير)» وتعليقنا على‎ 
«(رسالة الإإخيمى).‎ 
قال الطحاوي: (وك| كان بصفاته أزلياًء كذلك لا يزال عليها أبدياً)‎ 


ها نحن نرى أن الإمام الطحاوي رَكَرَ مرة أخرى على هذا ا لمعنى» وهو أن الله لا 
ففف بف عاد وو ف ترا خر بار ة انية لا عجر العص عن درك 
مراده بعبارته السابقة. 


هذا القول تفریعٌ على ما سبق فالله تعالی کا كان موصوفاً بصفاته منذ الأزل» فإنه 


VA 


يبقى موصوفاً بهذه الصفات عينها-لابَدَلاً منها ولا مثلها-إلى الأبد ولا يطرأعليه تخر 

رلا حتوت فة ف اف اه ال را كان م الا رل مر رةه 
وتنبّة ننا لا نريد بقول: إن الله تعالى متصف بالصفات أزلا وأبداء أي زمانِ معا 

النهاية» كا نهنا عليه من قبل» فلا زمان يمر على الإله؛ لأن الزمان متخبر» ولا تغر على 


الإله. 


۰ 


وهذا كا ترى نف صريح من الإمام الطحاوي لحدوث صفة حادثة في الله تعالى. 
وهو خلاف | تفوه به ابن تيمية ومن اتبعه من المجسمة» في قوهم باتصاف الله تعالى 
بالصفات الحادثة. 

رل كان ار اتصان ادف لكان غاا إل الاد ت :ولان اقا مد 
الأزل حتى حين اتصافه بذلك ا لحادث» ولكانت ذاته تقبل التخبرات والتحوّلات»ولكان 
موتّراًني ذاته» وقد صرح ابن تيمية بکل هذه القباتح في کتبه. 

فاللازم على الإنسان العاقل: أن يعرف ممن يأخذ عقيدته» ولا يغترٌ بالأسماء 
اللامعة» فكثير من المشهورين لا قيمة لما يكتبون في موازين العقول» كما أن الشهرة 
بحد ذاتہا- ليست دليلاً سحتج بها على الحق والباطل. 
قال الطحاوي: (ليس بعد خلق الخلق استفاد اسم الخالق) 


وفي نسخة الغنيمي والبابرتي: «ليس منذ خلق الخلق استفاد اسم الخالق» وهي 
بمعنى النسخة الأول. 


(۱) نرجو لمن أراد معرفة الأدلة على ما نسبناه لابن تيمية» أن يرجع للكاشف الصغير ففيه ما يكفي 
لااثبات مدعانا. 


۷۹ 

و«الخالق» يستعمل بمعنى «البارئ)» وكذلك «الخلق» و«البرية)» إلا أن «الخلق» 

فيه إشارة أيضاً إلى التقدير الحاصل للخلقء بخلاف «البرّء المنبه إلى أصل الإخراج من 
عدّم» فيشتمل إثبات كونه «خالقاً» على «البارئ» و«المصور». 

ويفهم من عبارة الطحاوي: أن للخلق بداية لم يكونوا موجودين قبلهاء أي: 
آنہم لم یکونوا ثم کانواء وهذا معناه: أن الله تعالی کان قبل الخلق» ولم يکن معه شي ءٌ من 
المخلوقات» ثم أوجد الله تعالى المخلوقات. 

وهذاناف-على سبيل القطع -للتسلسل النوعي للمخلوقات الذي يزعم التيمية 
آنه الع ابة رآه رل السات نها هر الارى هة كا ترى: 

أي: إن الله خالقّ منذ الأزل» ولكن» هل كان في الأزل تَيّ خلوق؟ لاء فكيف 
نقول إذن: إِلّه الق منذ الأزل ولم يكن لوق موجود؟ 

ا لجواب: إن هذا مبنیٌ على أن وصفَه جل شأنه بأنه خالقء ذاق له غير متوقف 
على وجود خلوق بالفعل او لا وهو يصح إذا آثبتنا آنه قاد على الخلق متى شاء» وهذا 
صحيخ» وذلك يعني: أنه قادر على الخلق» وإن لم يكن في الأزل- غخلوق» أي: وقبل 
خلقەللمخلوقات. 

ن ا فال کان ی مف كر تە افا رر غاا مر حاصل بد الارن 
وفي الآزل لم يكن تم خلوق» إذن فالله تعالى خالقء وقبل وجود المخلوقات. 

والمخلوقات لم تكن لتوجد إلا بخلقه اء إذن هو تعالى خالق» وقبل أن يخلق 
ا لخلق» والسبب في ثبوت هذا الوصف زلا له جل شأنه» هو اتصافه بأصل فعل الخلق 
ومنكقه» وهو صف القدرة فبقدرة الله تعالى تشيم الخلق والمخلوقات. ٠‏ 


عاق مف کال ل ال ل غ ن ال ل كن غا إلا بعد 


YA 
وجود المخلوقات» إلا على معنى: أنه لايسمى خالقا-بالحقيقة اللخوية بالفعل -إلا بعد‎ 
وجود المخلوقات» فإن من يقول بذلك يشترط لاسم الفاعل حصول الفعل» لا جرد‎ 

القدرة على تحصيله. 

فمن أراد هذا المعنى فهو صحيح» وهذا راجع إلى اللغة. 

ومن قال بذلك» فإنه يقول بأن الخلق بالفعل لیس کالا لله تعالى؛ لأنه تعالى ۾ 
یزل كاملا تامَاً» وني الأزل ل يكن الق موجودين» بل حمق المخلوقات كمال هم لا 
ليخالق: 

وتحرير الكلام في مسألة إطلاق اسم الخالق على الله تعالى في الأزل وفيما لايزال 
-أي قبل أن يخلق الخلق» وبعد ن يخلقهم أن يقال: 

قد افق الأشاعرة وألا يدي ة عل أن الخلر قات هما بدابةه و أن الى كله لذبداية 
وينفون القدم الشخصي والنوعي بلا تردد. وهذا حل اتفاق بين الأهل السنة جميعاً من 
القريقين. 

أما ابن تيمية فقد قال: إن الخلق مو جودون مع الله زلا بالنوع. بمعنی أنه لا یزال 
بعض مخلوقات الله تعالی معه زلا و بدا لا بمعنی أن أحداً منها بعینه قدیمٌ ودائمْ الگون 
والوجود مع الله تعالى. هذا المعنى هو الآساس الذي ينبغي أن ننطلق منه لفهم المسألة 
المذكورة. 

والأصل الثاني لفهم هذه المسألة: هو أن إطلاق المشتق إطلاقاً حقيقياً لغة؛ هل 
يُشترّط له تحقق المعنى الذي هو أصل الاشتقاقء أو يكفي فيه الإمكان القريب؟ 

پمعئی: آنا إذا نظرناي اسم «الرزاق»» فهو مشتق من «الرزق)» فهل إطلاق اسم 
اراق غل اهال زلا ت لا مرجد لبررّق - إطلاق حقيقيٌ لغ آم ازى 
باعتبار ما سیکون,» أو باعتبار آن الله تعالی قاد ر على خلق الرزق متی ذاء لو شاء؟ 


۲۸۱ 

فمن قال: إن إطلاق «الرزاق» حقيقة يشترط فيه وجود الرزق والمرزوق بالفعل 
بالضرورة فإنه قطعاً لا يقول: إن إطلاق هذا الاسم على الله تعالى أزلاً إطلاق حقيقيّء 
بل پنبغی أن یکو ن خازياء با حد الاعتبارات التى أشرنا إلبها. 

وهذا لا يعود بالنقص على الإله؛ لأن أهل السنة اتفقوا على أن اللإله لا يستمد 
كلمن اقات اند 

فمن قال: إن اللإطلاق مجازي؛ فإنه يبنى على الأصل الذي ذكرناه» وهو: أن صحة 
الإطلاق الحقيقية مشر وطة بتحقق منشأ الاشتقاق بالفعل. 

وبعض أهل السنة يقول: إن إطلاق صفات الأفعال على الله تعالى حقيقٌ أزلآ 
لأن المعتبر في الاشتقاق هو أصل تحقق منشا الأفعالء وهو القدرة كا هو المشهور عند 
الأشاعرة اوالتكرينغتدالائريدية. 

إذن فمن أطلق القول: إن الله تعالى خالق ورازق حقيقة» فإن) يطلقه بناء على هذا 
الأصلء وليس يريد: أن الخلق مع الله تعالى زلا لا بالنوع ولا بالفرد. 

فهذا ا لخلاف بين القائلين لا يرجع إلى الخلاف العقائدي إذن» بل إلى اعتبار أصل 
لخوىّ هو شر ط اللإطلاق الحقيق والمجازي. فهذاهو خلاصة رأي آهل السنة من الفريقين. 

وقد نقل أبو عَذَّبة عن ابن الغرس خلاصة القول في مسألة التكوين» فقال: 
فوالتكرين ال عة بالىخل ى والاجادواقا وتسر ذلك فة فس قائ بداد 
تعالى» يعني: إن إيجاد الله تعالى لكل جزءٍ من أجزاء العام إن هو في الوقت المقدّر 
لابتداء وجود ذلك الجزء ني علمه تعالى على الوجه اللخصوص الذي تعلّقت به الإرادة 


(1) في «شر حه على العقائد النسفية)ء وهو شرح ما يزال خطوطاً. 
)۲( آي فة معت کا هو ظاعر: 


۸۲ 
لتکو فلب راه اة ادت ا ف ال اة و ع لا رجرة ارين 
بدون ا مكون» كا لا وجود للضرب بدون المضروب» بخلاف العلم والقدرةونحو ذلك؛ 
لأنا نقول: التكوين له معنيان: أحدهما: الصفة النفسية التي هي مبدأ الإمجاد بالفعلء 
والثاني: التكوين بالفعل» وهو عبارة عن تعلق الصفة النفسية بالمكون» فهو نسبة بين 
N‏ 
NE‏ إنما هو النسبة» والتعلق والتكوين بالفعل» واساقه لف 
بحسب اختلاف المتعلقات» کا س ل الصفة بإجاد الرزق-مثلا_: ا فهو 
تكوين بالفعل المخصوص.» وهكذا الإحياء والإماتة والإعزاز والإذلال ونحو ذلك... 

إلى أن قال: ومذهب الأشاعرة: أن التكوين من الإضافات والنسب وصفات 
الأفعال لا من الصفات النفسيةء فإذا نظرنا في التكوين والمكون على هذاء لا يثبت إلا 
وجود ا مكون حقيقةء وأما وجود التكوين فهو اعتباري» فليكن هو وجود المكوّن. 

راهن امنا اكاد هال ل اه إا عو فة رة والارا عو 
الأشعرية» ولا تحقق لصفة نفسية هي التكوين عندهم» ومبدأً الإيجاد عند الماتريدية هي 
صفة التكوين الأزلية والإرادة». 

وقال شيخ زادة: «(ذهب مشايخ الحنفية إلى أن التكوين صفة أزلية لله تعالى» كا في 
«التأويلات» للشيخ أبي منصور الماتريدي» و«تعديل العلوم» للصدر العلامة-آي: صدر 
الشريعة -وغيرماء وذهب مشاب الأشاعرة إلى أن النکوين لیس صغاً له تال بل ام 
اعتباري يحصل في العقل من نسبة المؤثر إلى الأثر» كا في «شرح الجوهرة) و«المسايرة» 
و«المقاصد» وغبرها»)". 


(۱) «الروضة البهية)» أبو عذّبةء دار ابن حزم» عناية بسام ا لجابي» ص ٠٠١-٠۲٤‏ . 
(۲( «نظم الفرائد وجمع الفوائد)» شیخ زاده» ص۱١٠‏ . 


YAY 

ثم قال: «وفي «تعديل العلوم للصدر العلامة (صدر الشريعة الأصغر): صفات 
الأفعال ليست نفس الأفعال» بل منشؤهاء فالصفات قديمة والأفعال حادثة. 

وفي «التبصرة» للإمام أبي المعين النسفي: إن «الخالق» وصف له تعالى إحماعا 
فلا بد من وجود معنیٌ یکون به خالقاًء ویتصف به كسائر صفاته العلية»'. 

ولا يصح إلزام الماتريدية بأنه يكون الله مُوجباً بالذات بناءً على اتصافه بصفة 
التكوين» وقد أجاب عن ذلك شيخ زاده فقال: «لا يلزم ذلك؛ إذ ذلك الوجوب ليس 
بمعنی: أنه کان واجباً عليه تعالی أن یو جد بل بمعنی: أنه إذا أراد إجاد شيء كان حصول 
ذلك الشیءواجبا. 

وتحقيق المقام: أن التعلق مبدأ التكوين ليس إلا على سبيل ال جواز» واختياره تعالى» 
بمعنی: آنه تعالی متی شاء خلق» ومتی شاء ) خلق» وتآثیره على سبیل الوجوب» بمعنی: 
آنه متی تعلق بوجود شيءٍ وجب وجوه وإلا از تله عن الوجود فيوجب العجز 
تعال الله عن ذلك علوا كيرا . 

ومن المعلوم - عند القاصي والداني -: أن القدرة عند الأشاعرة لها تعأقان 
بالممكنات: 

اا ا یا اا کو ر راا 
جواز الفعل وصحته» وهذا لا يتوقف -كا هو واضح-على حصول الممكنات بالفعل» 
بل لا یستلزمه آبدا. 

والتعلق الثاني: هر تی یری ادت ایکون یاد الکن قار 

رالاق عجري خاد ي عل ف ا اوا ب عل ااك 


(۱) «نظم الفرائد وجمع الفوائد)» شيخ زاده» ص ٠۹٤‏ . 
)۲( المصدر السابق» ص ۱۹۳. 


۸٤ 

فتحقق أنه عند الأشاعرة والماتريدية لايلزم أبداًالقولبقدم المغاعيل والمخلوقات» 
ولا يلزم الإحجابٌ لله تعالىء ولا يلزم توف کال الله تعالی على وجود الحوادث» کا يلزم 
ذلك التيمية ومن وافقهم. 

وهؤلاء التيمية يقو لون إن الله تعالى له صفات» وأنه لا بد أن تظهر آثار الصفات» 
وأن ذلك واجب» ولذلك يعتقدون أن الله تعالى في الأزل إن لم يخلتق العام في الأزلء 
فإنه يكون معطلا والتعطيل نقص» قال ابن أبي العز: «والقول بأن الحوادث ها أول» 
يلزم منه التعطيل قبل ذلك» وأن الله سبحانه م یزل غير فاعل ثم صار فاعلا). اى 
وهذایفهم منه آنه إذا کان الله تعالی خالقاًء فیجب أن یکون لکونه خالقاً آثار ني الخار» 
أي خلوقات» ولا يعقل هؤلاء أن يوصف الله تعالى بكونه خالقاً ولا خلق له» ولذلك 
يزعمون أن هذا تعطيل للصفة» وكأن وجود آثار الصفة واجب على الله تعالى» وغفلوا 
عن أن ذلك يعارض كونه فاعلاً ختاراً! وحق مم أن يغفلوا عن ذلك فإنہم لا يثبتون 
إرادة قديمة. 

وهذا الفهم صرح به بعض الشراح التيمية كا سيأتي بعد وإنا نقول ذلك للا 
يسبق إلى بعض الناس الذين اعتادواالدفاع عنهم ولو دون آنيعرفوا مايقولون» ولكنهم 
يبادرون على نفي ما يرون آنه غير صحیح عنهم. 

ومن هؤلاء الذين صرحوا بهذا الفهم الشيخ صالح آل الشيخ في شرحه على 
الطحاوية بعد ذكر مذهبي المعتزلة والأشاعرة ني هذه المسألةء وآلزمهم بإلزامات غير 
سديدة» قال: «والمذهب الثالث هو مذهب أهل الحديث والأثر والسنةء أعني عامة آهل 
السنةء وهو أن الرب أول بصفاته وصفاته سبحانه وتعالى قديمة» يعني هو أول سبحانه 


(1) «الشروح الوفية)» شرح ابن بي العز .)۲٠۹:۱(‏ 


YA 


وتعالى بصفاته ونه سبحانه كان من جهة الأولية بصفاته» ك عبر الماتن هنا بقوله كان 
بصفاته» وأن صفات الرب جل وعلا لا بد أن تظهر آثارها"'» لاأنه سبحانه فعال 
لم يريد" والرب جل وعلا له صفات الكال المطلق» ومن آنواع الكال المطلق أن 
یکون ما اراد سبحانه وتعالی"» فما اراد کوناً لا بد أن یکون ما شاء الله کان وما ۾ 


با یکن 


(۱) 


(۲) 


(۳) 


تأمل كيف يقرر أن آثار صفات الرب يجب أن تظهر آثارهاء ومن أين يأخذ الوجوب وهم 
يزعمون أنهم يقولون بأن الله تعالى ختار في أفعاله» فمن أين علموا أن للرب أفعالاً لا بداية ولا 
ول هاء ومن آین يقولون إن هذا من کال الله تعالی» وأن کون الله تعالى لم يزل خالقا أكمل من 
كون مفعو لاته حادثة ها أول؟ لو سألتهم عن أي نقطة من هذه التساؤلا فإنهملا يستطيعون عنها 
جوابا إلا مایقوله هنا ما یدل على ركيك فهمه» کا نبینه. 

هذا هو التعليل الذي يركن إليه هذا الملصنف وغيره من التيمية في زعمهم أن الله تعالى لم يزل 
فاعلاً من الأزل ولا يزال كذلك» وأنه لو فرضناه غير فاعل فإن ذلك الفرض يستلزم النقص 
على الله ويستلزم نفي صفاته أو نفي آثار صفاته التي يجب أن تظهر في الخارج. ولو تأملنا في هذا 
الاحتجاج» فإنا نعرف بأول النظر أن الآية لا تدل على ذلك» بل تدل على خلاف ما يقررونه. 
فهو جل وعز فعال لما يريد» ولم يقل إنه أراد أن يكون مخلوقاته من الأزل إلى الأبدء ويفهم من 
الآية أنه لو أراد عدم الفعل» فإنه لا يفعل شيثاًء ولا تدل الآية على أنه فعال دائ)ً» من الأزل إلى 
الآبد كا يفهم هؤلاء الملجسمة الحشويةء بل إن فعله مترتب على إرادته» هذا غاية ما تدل عليه 
الآية الكريمة» وآمامايزعمونه من لزوم وجود آثار لصفاته» كالخالقيةء والرازقية منذالأزل» فلا 
دلالة للآية على شيء منه. 

نعم يون ما راد الله» هذا لا شك ولا ریب فیه» ولکن من آخبرك آن مراد الله آزلي آبدي» وآنه 
واجب» يعني لو قلنا: هل یمکن أن یرید الله تعالی آن لا يفعل شیئا؟ فماذا تقول... إن قلت إن 
ذلك جائز» اغہدم كل ما تعللت به آنت وشيخك وأتباعه» وإن قلت إن ذلك غير جائزء فإن هذا 
عين القول بالوجوب» ولكنه مع التستر بلفظ الإرادة من دون اختيارء فلا إرادة مع وجوب الفعل 
على سبيل الدوام» ولا اختيار مع ذلك. 


۲۸٦ 
ومن مذهب أهل السنة واديث والأئر آنه سبحانه جوز أن يكون خلق أنواعا‎ 
من المخلوقات وأنواعاً من العوالم غير هذا العام الذي نراه فجنس خلوقات الله جل‎ 
وعلا أعم من أن تكون هذه المخلوقات الموجودة الآن» فلا بد أن يكون تم خلوقات‎ 
أوجدها الله جل وعلا وأفناها ظهرت فيها آثار أسائه وصفاته جل وعلا» فإن أساء‎ 
الرب جل وعلا وإن صفات الرب جل وعلا لا بد أن يكون هما أثرهاء لأنه سبحانه فعال‎ 
لما يريد» فما أراده سبحانه فعله"» ووصف نفسه هذه الصفة على صيغة المبالغة الدالة‎ 
على الکمال بقوله (فعال لما یرید)» ف| أراده سبحانه کان» وهذا متسلسل کا سیأتي بیانه‎ 
في الزمن الأول يعني في الأوليةء وي الآخرية فهو سبحانه كا كان بصفاته أزلياً كذلك‎ 

غا ا 


(1) لاحظ طريقة هذاالاستدلال السقيم» ينتقل من قوله: «يجوز أن يكون خلق أنواعاًمن المخلوقات 
وأنواعاً من العوالم غير هذا العام الذي نراه)» إلى النتيجة التي يبينها بقوله: «فلا بد أن يكون تم 
خلوقات آوجدها الله جل وعلا وأفناها ظهرت فيها آثار آسائه وصفاته جل وعلا)» فهل جرد 
ا لجواز يستلزم الوجوب واللابدية؟ نعم عندهم يستلزم» لأن الصفات يلزم عنها آثارها بدون 
مدخلية من الإرادةء فالإرادة عندهم حادثة أيضاء ولا يثبتون إرادة قديمة كا صرح ابن تيمية في 
غير كتاب من كتبه» ومنها شرح عقيدة الأصفهاني» تبع في ذلك ابن رشد الفيلسوف في مناهج 
الأدلة. 

(۲) لاحظ کیف یکرر ما ذکره سابقاًء من دون توجیه معقول» ولا بیان وجه استلزام بین المقدمة 
والتتيجة» وهو بحاول جاهدآ أن يصل لا ي وجب ذلك من دون فائدة. ولذلك حاول أن يتمسك 
بي تفوه به بعد من الزمان المنسوب والزمان المطلق» ون الله تعالى ليس في زمان منسوب» يعني 
مقید» وما دام في زمان مطلق» لا ول له ولا آخر» فلا بد أن تکون معه دائ بعض خلوقاته. 

(۳) يعني إنهم لا كانوايقولون إن الزمان متد أزلاً وأبدأء فيستحيل في نظرهم أن يكون الله موجوداً 
منذ الزمان الأزليء ولا يكون فاعلاً إلا بعد فترة طويلة طويلة من الأزمان. وهذا كله مبني على 
وهم يتعلقون به بلافهم وهم قدم الزمان. 


YAY 


وهذا منهم (يعني من أهل الحديث والأثر والسنة“) هذا القول منهم لأجل 
إثبات الكمال للرب جل وعلاء وقول المعتزلة والجهمية فيه تعطيل للرب عن أسائه 
وصفاته» يعني أن الله جل وعلا کان بلا صفات وبلا آسماء وآنه لا فعل وجدت صفات 
الرب جل وعلاء وهذا نسبة النقص لله جل وعلاء لأن الصفات هي عنوان الكمال» والله 
سبحانه وتعالی ک|لاته بصفاته. 

وأما قول الأشاعرة والماتريدية ومن نحا نحوهم» هذا أيضا فيه وصف الرب جل 
وعلا بالنقص» لأن أولئك يزعمون أنه متصف ولا أثر للصفة" ومعلوم أن هذا العام 
المنظور الذي تعلقت به عندهم الأسماء والصفات هذا العام إنها وجد قريباًء فوجوده 
وإن كانت مدته أو عمره طويل لكنه بالنسبة إلى الزمن بعامة الزمن المطلق" لا شك 
آنه قريب» هذا قال بة: «إن الله قدر مقادير الخلائق قبل أن بخلق السماوات والأرض 
بخمسين ألف سنة وكان عرشه على الماء» جل وعلاء فالتقدير كان قبل أن بخلق هذه 
ا لخلائق قبل أن يخلق السماوات والآأرض بخمسين آلف سنةء وهي مدة حدودة» والله 
جل وعلا لا بجده زمان» فهو ول سبحانه وتعالى ليس قبله شيء جل وعلاء وني هذا 
إقرار لآنه من جهة الأولية يتناهى الزمان في إدراك المخلوق» وننقل من الزمان المنسوب 


(۱) لا يغيب عنك أن نسبة ذلك كله إلى هل السنةء وإلى آهل الحديث لا دليل عليه. ومن أوضح 
الواضحات في الدلالة على ما نقول أن الإمام الطحاوي يناقض ذلك ويدل بصريح كلامه على أن 
لمخلوقات الإإله بدايةء خلافا لقول هؤلاء المشبهة. 

() قدبينا هم يقولون إن أثر الصفة لايمكن أنيوجد أزلاًء ولكنهيوجدبعد أن م يكن» فكون الشيء 
أزلياً يعني أن امو جود الشيء بلا بدايةء ولا مسبوقية بعدمه» وهذاعال بالنسبة للمخلوقات لأا 
من حيث كو نها خلوقة لا بد من بداية ها 

(۳) تأمل كيف يتكلم على الزمن المطلقء فهم يثبتون زماناً لا بداية له» وهو الزمان المطلتق الذي 
يتصورون الله تعالى موجودا فيه» وهو يقابل ا مكان المطلق كا بيناه سابقا. 


TAA 


إلى الزمان المطلق» وهذا تتقاصر عقولناعنه وعن إدراكه وما هذا العام المنظور فإنه 
حدث وحدوثه قریب. 

وا او ق ا و ا کان غا اتو السات 
ولكن م تظهر آثارها ولم يفعل شيتاً إلا بعد أن وجد هذا العام نقول معناه أن ثم زماناً 
مطلقاً طويلاً طويلاً جداً ولم يكن الرب جل وعلا فاعلا”» ولم يكن لصفاته أثر ولا 
لأسمائه أثر في المربوبات» ولا أن الله جل وعلا له سبحانه من يعبده جل وعلا من 
خلقه"» ولا بد أن یکون له جل وعلا غلوقات» لأنه سبحانه فعال لما يريد» وهذه صفة 
مبالغة مطلقة في الزمن كله“ لأن مااسم موصول وأساء الموصول تعم ما كان في حيز 
صلتها“). اه. 


وظهر لك ما سقناه وعلقناه في الهوامش آم يعتقدون أن آثار صفات الله تعالى 


)١(‏ الزمان المطلق الذي يوجد الله تعالى فيه. 

() لاحظ هنا كيف يصرح أن زماناً طويلاً طويلاًء وهو الزمان المطلق الأزلي في اعتقادهم» مر على الله 
تعالى» ويلزمون الأشاعرة الذين ينفون هذا الزمان المطلق الموهوم أن الله تعالى م يكن فاعلاًي هذا 
الزمان الطويل الطويل على حد تعبيره. 

() يعني نهم یعتقدون آنه لا بد آنه کان في كل لحظة من لحظات الزمان من يعبد الله تعالى» قبل هذا 
العا لمي عالم» وقبله عالم» وهكذا لا إلى بداية في الأزل. وإن هذا كله واجب لا بد من وجوده» فعدم 
وجود منافی لکیال الله! 

)٤(‏ هذا من أسخف الاستدلالات التي رأيتهاء ولکن العجب من آقواهم ومن استدلالاتہم صار 
معتاداًلكثرة ما نعانيه من قراءه أقوالهم. وم يعرف هذا الفحل اللغوي أن مافي حيز صلة (فعال) 
هنا هو ما يريد والإرادة م يوجد دليل على آنا تعلقت بالأشياء تعلق إيجاد تنجيزي أزلاً. فيبطل 
استدلاله من أصله» لأنه في الحقيقة مصادرة على المطلوب. 

.)١٠١-۲۱٤:۱( انظر: «الشروح الوفيه على العقيدة الطحاوية)» شرح الشیخ صال ح آل الشیخ‎ )١( 


۲۸۹ 


الفعلية كالخالق والرازق ونحوهاء جب أن تظهر أزلا وأبداء ونه يستحيل أن يوجد 
الإله ني زمان مقدر من دون أن يكون موجودا بعض خخلوقاته» وأن هذا الذي يقررونه 


کال لله تعالى» لآنه م م يكن كذلك لصار الله تعالى معطلا وهذا نقصض. 

ومن الظاهر أن كل ما قرروه خالف لا وضحه الإمام الطحاوي» وقد اعترفوا 
بآنه حالف همم في هذه المسألة الأصلية الأساسية» ومن اعترف بذلك وغلط الطحاويّ 
في ذلك صالح بن عبد العزيز آل الشيخ فقد قال: «المسألة الثانية أن الطحاوي رحه الل 
كأنه يميل إلى المذهب الثاني» وهو مذهب الماتريديةء وهذا من أغلاط هذه العقيدة التي 
خالف فيها مؤلفها منهج آهل الحديث والأثر» هذا ظاهر كلامه ك) اعترف به الشارح». 
اه يشير إلى كلام ابن أبي العز: «ظاهر كلام الشيخ ر حه الله» آنه يمنع تسلسل الحوادث 
في ا لماضي» ويأتي في كلامه ما يدل على أنه لا يمنعه في المستقبل)» ثم قال: «والقول بأن 
الحوادث ها ول» يلزم منه التعطيل قبل ذلك» وأن الله سبحانه وتعالى م يزل غير فاعل» 
ثم صار فاعلا. ا ومراده بقبل ذلك» أي الزمان الأزلي السابق على وجود هذا العام 
المشاهد, ففي رأمم أن هناك زماناً أزلياًء يسمونه زماناً مطلقاًء غبر مقيد بحد» ولا بداية 
له» ون الله تعالى موجود في هذا الزمان! ولا يعقل في اعتقادهم آن يكون الإله موجود 
ني زمان أزلي ولا يكون فاعلاً منذ الأزل» إلى لحظة معينة هي لحظة وجود هذا العام 
المشاهد, فهذا تعطيل للصفات! وقد صار ذلك واضحا. ولكن أهل السنة الأشاعرة 
الايد هر لر إن ما وغمه الاس مانا آر لا كز الج واقادسة القائلن 
بقدم العام جرد وهم يتوهمونه» فلا دليل على زمان آزلي» وجرد تومه أو فرضه ليس 
دليلا على وجوده» ثم إنهم يقولون إن من المحال أن توجد لحظات زمانية متعاقبة لا 
أول ها ني الماضي» وقد بينا ذلك سابقاً. ولذلك لا يلزمهم تعطيل الرب كا يزعم هؤلاء 
الجا 


۹۰ 

ومن المغيد أن يعلم القارئ أنه ليس جيع المجسمة يقولون بالقدم النوعي للعالي 
ولا كلهم بجيزون التسلسل في الماضي كا يقول به ابن تيميةء فبعض الكرامية يرفضون 
ذلك ويقولون مع الجمهور بحدوث العام بعد آنل کنا 

وعودة إلى مناقشة كلام التيمية نقول: إن إطلاق اسم الخالف والرازق ونحوهما 
على الله تعالى آزلا - على مذهب ابن تيمية - بحقق ضرورة وجود خلوقاتِ مرزوقة 
مصورة... إلخ بالفعل؛ لأن وجودها بالفعل بقدرة الله تعالى كمال له. 

ولآ غ آن اخ اف ن این تیا فن جها رين آهل الس غمرما من هة 
أخرى» خلاف أصلى لا جرد خلاف لغوىٌ أو حلاف في الإطلاق» بل ليس هو خلافاً 


فرعياً. 


هذاهو الحاصل من هذه المسألة. 

ا ا و کت 
غاا ی 0 هال ا ر ا هر غاد ارات راج عل اال 
لان کل ما کان کالاً فهو واجب» وما دام کونه خالقاً واجبٌ؛ لن کال» وکونه خالقاً ل 
مجحصل إلا بإجاد المخلوقات» فإججاد المخلوقات واجب. 

فهذا هو من بجعل المخلوق شر طا لكمال الخالقء وقد بينا شيئاً من ذلك زيادة على 
ماهنافي الكاشف الصغير» وي ردناعلى شرح ابن تيمية على حديث عمران بن الحصين. 

وهذاالقول من ابن تيمية هو أصل قوله بالتسلسل للحوادث في القدم» وقد عى 
بكل جرأة أن هذا ما كان عليه السلف» وتبعه على ذلك مقلدوه کا رأينا بعض شواهد. 

وصريح كلام الإمام الطحاوي: أن الحوادث في الأزل منقطعة, فإن الله تعالى كان 
وم يكن شيء معه» وكان ولا خلوق» وهذه العقيدة هي التي افق عليها أهل السنةء ولم 


۲۹۱ 

يخالف فيها من هو معتد بأقواله» وبعد ذلك كله ترى ابن تيمية يصرّح بأن هذا القول 
لا یلیق بالله تعالی وتنزّه عا يقول. ويدعي أن کون الحوادث مع الله تعالى هو اللائ 
بجلاله وکاله» وهذا كلام ساقط» لا يميل إليه إلا من في قلبه زيغ. وهذه هی إحدى 
المسائل التي خالف فيها ابن تيمية متن الإمام أبي جعفر الطحاوي» فاحفظها. 

تنبيه: حاو ابن تيمية أن يقرب قوله بأن الحوادث متسلسلة في القدم» أي: لا أول 
ها في القدم» بأن قال: ما دام قد جاز بقاء الحوادث في المستقبل إلى الأبدء وهو بقاء الجنة 
والنار» عند القائل ببقاء النار» وهم أهل السنةء وأما ابن تيمية فإنه يقول بفنائهاء يقول: 
ما دام جاز البقاء إلى الأبدء فيجوز التسلسل في القدم؛ لأنه لا فرق بين الأبد والأزلء فما 
جاز عليه أحدهما جوز ني الآخر. 

وهذا الكلام عبارةٌ عن مغالطة واضحةء ففرق كبير بين القدم والبقاءء فالقدم لا 
يصدّق إلا على معنيين» الأول: عدم الأوليةء والثاني: الدوامٌ أزمنة لا هاية هاي الماضي» 
فمعناه: آنه مها وجد زمان فإنه یوجد قبله زمان آخر لا إلى نهاية» وهذا يستلزمٌ وجود 
سلسلة لا نهاية ها من الحوادث الزمانية في القدم. 

والمعنى الأول هو الثابت في حت الله تعالى» كما أشرنا إليك في حله» وأما المعنى 
الثاني فهو غير جائز مطلقا؛ لأنه غير متصور» ويستلزم أزلية الزمان» وهو باطل؛ للزوم 
کونه خلوقاًء وما کان خلوقاً یمتنع أن یکون أزلياً. 

وكذلك البقاءٌفي الأبدء فإنه صادق على معنيين» الأول: هو عدم الآخرية» والثاني: 
البقاء أزمنة متناهية أو لا نهاية هاي المستقبل. 

فأما المعنى الأول فهو الثابت لله تعالى» فبقاؤه في المستقبل» ليس معناه: دوامه 
أزمنة لا نهاية هاء بل معناه: إن هو عدم وجود آخر له تعالى. 


4۲ 

وأما المعنى الثاني -بقيد اللاتناهي -فمعناه: آنه مها وجد زمان حاضر» فيتصوّر 
وجود زمان لاحق له» ولاحظ أن هذاالمعنى لايلزم عنه وجو د أزمنة لا نهاية ها بالفعل» 
بل یستلزم جوارً وقوع زمان تال لزمان حاضر» وهکذاء وهذا لا یستازم وقوع زمان لا 
نہایة له بالفعل کا تری؛ لأنا لو فرضنا أن کل مایُمکن من الأزمان قد حصل بالفعل» فإنه 
يصبح ما كان مستقبلاً حاضرأًه وينتفي المستقبل من أصله» وينتهي التسلسل وينقطع. 

فانت تری من جرد لیل هاتین الحالین آنه یو جد فرق کب بين التسلشل فى 
الماضي» والتسلسل في المستقبلء فان الأول يستلزم وقوع ما لا نهاية له بالفعل» وإ الثاني 
ايتا طا 

وبذلك يتبين لك مدى سخافة من أجاز القياس بينهاء وقال: إنه ما دام جاز 
التسلسل في المستقبلء فيجوز إذن في الماضي! فلا توجد علة مشتركة بين الأمرين - كا 
تری-حتی جوز القیاس بینھم بناء على دعوی التهاثل» ولا یشترکان ي معنیٌ واحلِ مؤتّر 
حتی يقال: إنه إذا جاز أحدهما جاز الآخر. 

وأدى قول ابن تيمية بهذا القول-أي: وقوع التسلسل في الماضي-إلى قبائح عديدة 
وضحناها في كتاب «الكاشف الصغير عن عقائد ابن تيمية». 

ولو كان المجال ناسا ها لأر سالك ق بات مدق غاطه رمدي خطررة هذا 
القول على عقائد الدين. 
قال الطحاوي: (ولا بإحداث البرية استفاد اسم الباري) 

الذي حمل الإمام الطحاوي على التفصيل في الكلام لبيان هذه المسألة هو وجود 


الكرامية والمجسّمة من الحنابلة وغيرهم في زمانه» فهم الذين يقولون بخلاف قوله وقول 
أهل السنة. 


4۳ 

وهؤلاء موجودون الآن ني زمانناء وهم موجودون في کل زمان» مع تفاوتېم قوة 
وضعفاً في الأزمنةء ولذلك فلا بد من التفصيل في هذه المسائلء ولا يصح السكوت 
عليها. 

وقد تسق ا لمجسهة تسقا عل مكحن الحاو حي حفر برا إل عامة الناس؛ 
وذلك لأن متن الطحاوية عرف عند القاصى والداني أنه عقيدة أهل السنة والحاعةه 
فنشروا «شرح ابن أبي العز الحنفي»» وهو في الحقيقة قَذَح ني عقيدة أهل السنة» وخالف 
للطحاوي في فروع وأصول. 

ثم ما فتئوا لما استطاعوا أن يفهموا قذراً من معانيهاء أن باشروا بكتابة بعض 
التعليقات والشروح عليها من عند أنفسهم» يحاولون تغيير معانيها لتبدوّ للناس موافقة 
هم ولعقائدهم» ولکن هیهات. 

وقد سمعت من بعض المشايخ الفضلاء كلمة وقعت في نفسي موقعاًء فقد قال: 
«انتهى عصر الإجمال» وهذا عصر التفصيل»» آي: لأن هذا العصر عصرٌ الفتن والبدي 
يجب أن تَمَصلّ؛ لأن البيان للناس مع وجود البدع والشبهات لايتم على وجهه المطلوب 
إلا بالتفصيل» فالتفصيل في هذه ا لحال يكون أوقع في النفس غالباًء والمطلوب عند الشك 
نفيه بالطريق الأقرب تحصيلاً له. 


» 2 
قال الطحاوي: (له معنى الربوبية ولا مربوب» ومعنى الخالق ولا خلوق) 

ا سات و ول أن عات ات ال م كت اا سوا 
أوجَدَ المخلوقات آم لم يوجدها. 


قوله: «ولا مربوب)» أي: ولا مربوبً ثابت» أي: ني حال لا يوجد مربوب ثابت» 
ركذلك له مع #الالنا رلا غلر ق ادن الل کان مر جردا ولس مح غارق. 


4٤ 

نكف قال إل لا يمن آن بكرن ال غاا إلا بد إغاة الخلرقات؟ فيذا 
تهافتٌ وانحرافٌ عن عقيدة أهل السنة. 

قول الطحاوي: «له معنى الربوبية ولا مربوب» أصل عظيم قال به هل السنةه 
والطريقة التي يورده بها هي طريقة الأحناف رضي الله تعالى عنهم. 

فالربوبية ها معنى» ومعناها: هو القدرة على الخلق» والتدبر» وسائر خصائص 
الربوبية كا وضحنا بعضها في أول تعليقاتنا هذه» وهذه ا معاني ثابتة لله تعالى قبل وجود 
أي: مربوب مطلقا. 


: 


وتنبَّة إلى عمق ودقة عبارته هذه فهو يصرّح فيها بأن الله تعالى كان موجودا في 
حال لم یکن معه فیها آي: خلوق» ولا آي: مربوب» وهو معنی قوله: «(ولا مربوب)» 
فالله تعالى موجود قبل المخلوقات كَلُهاء ومعنى الربوبية لم يكتسبه اله تعالى من وجود 
ا لخلوقات» ولم يطرأً عليه بعد خلقه للمربوبين؛ فإن هذا يناي كاله وغناه المطلق» كا 
وضحناه لك في) سبق. 

وقول الطحاوي: «ومعنى الخالق ولا خلوق» له معنى قريب من معنى العبارة 
السابقةء بل هو أخص منهاء فالخالق هو الله تعالى» ولم يتصف بكون خالقاً بعد أن أوجد 
اراتا هر قال عا ف ان وك 0 م اا د اه جل فان 
قبل وجود المخلوقات, فبهذه الصفة أوجد المخلوقات» ويستحيل أن يكون قد اكَسَّبها 
منهم» بل هم اکتسبوا وجو دهم منه جل شأنه» فالله تعالى أو جد المخلوقاتِ بإيجاده» الذي 
هو التعلى التنجيزي للقدرة. 

وتأمل أيضاً ني قوله: «وله معنى الخالق ولا خلوق)» فإن هذا تصريځ قوي 
بوجود الله تعالى قبل وجود المخلوقات كلهاء وهو تصريح بأن سلسلة المخلوقات 
منقطعة في الأزل» خلافاً لابن تيمية الذي يقول بأن الله تعالى م يرل ومعه بعض مخلوقاته 


4° 


فلم یکن موجوداً بدا وحده» بل م یزل ومعه بع خلقه» وهذا ینافي تماما ما یصرح به 
الططحاوي من عقيدة أهل السنة بن الله تعالى سابق لحميع المخلوقات» فهو موج ود قبلها 
جيعهاء فلجميع المخلوقات وسلسلة الخلق بداية ولا شك» وهذه عقيدة أهل السنةه 
وابن تيمية يخالفها ويدّعي بکل جرأةٍ أن کون الله تعالى خالقاً لا يمكن أن يصح إلا 
بأن يوجد بالفعل المخلوقات» ويدّعي أن وجود المخلوقات كال لله تعالى» وهو ني هذا 
يخالف کون الله تعالی غنياً بالذات» لا بالغير» وكاملاً بالذات لا بالغير» ويخرج في هذا 
أيضاً عن عقيدة أهل السنة أهل الحق» ويخرج أيضاً عن ما يدل عليه العقل. 

اا ی غر ق ا 0 ف واا 
معنى الخلق: فهو الصفة التي يتصف بها الله تعالى وما يخلق المخلوقات جيعاًء وهي: 
کون الله تعالى قادرا عال) مريدأ. فهذه الصفات ثابتة لله تعالى قبل وجود المخلوقات» 
فهو تعالی خالقّ وقبل الخلقء كما أنه تعالى رب وقبل وجود المربوبين. 

والسادة الماتريدية يقولون: إن مرجع فعل الخلق إلى صفة التكوين» والفرق بين 
القدرة والتكوين عندهم: هو أن القدرة صفة تصحُح صدور المخلوقات» والتكوين: 
هي الصفة التي ينشأ عنه ا مكوّنات فعلا. 

ولكن الأشاعرة يقولون: لا معنى للتفريق بين هذين المعنيّين» فكلاهما مندرج 
في صفة القدرة ولذلك ينفي الأشاعرة كو التكوين صفة مستقلةء وهذا الاختلاف 
يرجع اختلافا لفظیا بینهم؛ لأنه لا يترتب عليه آي: اختلاف معنوي. 

قال العلامة البابرتي: «وحاصل هذا الكلام لنفي قول الأشاعرة حيث قالوا: إن 
صفات الذات قديمة» وصفات الفعل كا للق والإجاد والتكوين عدَثةء وهو قول عامة 
المعتزلة والنجارية والكرامية». 


(۱)( «(شرح العقيدة الطحاوية)» ص * ٥°‏ . 


۲۹٩ 

والتحقيق في هذه المسألة أن مفهوم صفة الفعل يراد به أمران: 

الآول: الصفة التي عنهاينشا الفعل» وهي عندالأشاعرة القدرة» وعندالماتريديةه 
التكوين. 

وهم يسمّون نفس الصفة بصفة الفعل» وهي عندهم-على هذا الملصطلح-قديمة 
لا فرق بینھ|. 

الثاني: صفة الفعل يراد به الوصف الذي صدر عليه الفعل» فالفعل الصادر عن 
القاذر من یت کرنه قادرا هو عرد آمر موجوت ولک هذا لر جرک ما آن کون 
رزقاًء فيسمى هذا الفعل الوجودي الترزيق» ويسمى الله تعالى بأنه رازق» وإما موتا 
فيوصف فعل الرب بأنه إماتة» ويسمى الرب بأنه ميت» وإما عذاباًء فيوصف الفعل بأنه 
انتقام» ويوصف الربٌ بآنه منتقم» وإما أن يكون صورة» فيوصف الفعل بأنه تصوير» 
ويسمى الربٌ بالمصور... وهكذا. 

فصفة الفعل هي في الحقيقة -: وصف للفعل الذي أنشأً الله تعالى بقدرته 
والقدرة إماأن توجد أو تعدِم. 

ومعلوم: أن جيع الأفعال في هذه الحالة حادثة» فتكون جيعٌ صفات الأفعال 
حادثة قطعاًء وبناءً على هذا المفهوم» فصفة الفعل ليست أمراً قائ بالله تعالى» بل هي 
وصفبٌ إضافٌ للفعل الحادث» ولا مانع من أن تكون صفات الأفعال حادثةءلأن عينَ 
الفعل حادثةء ولا إشكال ني ذلك. 

فهناك ثلاثة أمور: الفاعل» والفعل» والمفعول. 

فالفاعل واحد قديم» وهو الله الخالق. 


والفعل: هو النسبة الحادثة الصادرة عنه جل شأنه من حيث كونه قادرا. 


4۷ 

والمفعول: هو عين المخلوق. 

ويتجوز البعض أحياناً فيطلق اسم الفعل على المغعول؛ لأنه يلازمه» فلا مفعولًّ 
بلا فعل» فالفعل سببٌ وجود المفعول» فيكون إطلاق اسم الفعل على المغعول من باب 
إطلاق اسم السبب على المسبّب. 

فنخلص إلى أن قول العلامة البابرتي أن قول الطحاوي يستلزم الردّعلى الأشاعرة 
ليس دقيقاًء بل إنني أرى أن قول الطحاوي متوافقّ مع قول الأشاعرة؛ لأنه أرجع 
کین ال تال الف ویار آل كرت قادرا وهلا حر عن مهي الا اة خانا 
للماتريدية» الذين أرجعوا ذلك إلى التكوين» وعلى كل حال فالآمر سهل؛ لِم ذكرنا. 
آیات فیها بیان معنی الخلق: 


وهذا المعنى استفاده الإمام الطحاوي من عله نصروص ف الكتاب والسنة» کےا 
اساد ة أا ال جا بل سار الفر ف السا اعدا الا الجة 


قال الله تعالى في سورة البقرة: إن ف حَلّق موت وَأ لأَرَضِ وَاَخْيكف ألَنَلِ 
اهار الك ال ری ف ابعر بِمايمَع الاس وما ار َه من الما من ماو َأ 
ہے لأر بعد موتا وک فهامِن ڪل دات وََصريف آلريكح والحاب اسر ب 


لماه وَالأَرَض ليت لْمَومِيعَلونَ 4 .]٠١٤[‏ 

وقال تعال في آل عمران: 3إ فلق السَمَوت وا لاض واختكف الل وا لار 
عر س م > 
مولي الأ لتب 4 [۱۹۰]. 

فى خائن الأشن ديل عل أن الق هي الخلرق؛ لان ما تراه باعتا إا هو 
الخلرق ريس الل المدري النى هر تس بن افدر لاف ون الخارقات: 


4۸ 


لمعب عنه بصفات الأفعالء والدليل على وجود الله تعالى وعلى صفاته هو العام المخلوقء 


و 


س 


وبواسطة تعقل هذا العالم يمك تحرف ب العارمات الي دعل ال ال 
وهذه هي طريقة المتكلمين» إا النظر في العالم» للانتقال بواسطة هذا النظر إلى معرفة 
خالق العالم. 

والخلق: هو الإيجاد من العدم» سواء كان الموجَّد هو صورة العالم أّم كان عين 
جوهر العالم» فعلى الحالتين يسمى إ جاده خلقاً؛ فالله تعالى خالق الصورة والجوهر» فه) 
م يکونا موجودین» فوجد هما الله تعالی بقدرته. 

وقال تعال في سورة غافر: ‏ د ڪم انه رکم لق ڪل تى لاله لاهو 
اف ۇمى 1⁄1 ]. 

وني سورة الأنعام: وڪم اله رکآ لله إلا هو ڪيل ڪل سى 


ا ورور 


عبدوه وهو عل ڪل کل سىء وڪيل 114% 


وقال تعالی في سورة يونس: قل هَل من شرکای مَنيبدَوا ق لمخلق شم يعِيده :قل 


صح _ ا ا ت وو رچ اور 


دوا الخلق 2 نے یعید :قاف توف کن [T4]‏ 


فالخلق: اا سواء إجاد صورة آم ذات کا قلناء وتثبت تشت هاتان 
الآیتان أن الله تعالی خالق كل 0 وكلمة كل شيء» عامةء تشمل الأفعال والذوات» 
اا را ریو اا ب يستحق أن يعبد» ولذلك رتب الله تعالی و جوب عبادته على 
رد كوه غالقا. 

رل اسر ال اش ا ی گس لد کا ان دک وت 4 [۱۷]. 

الفعل المضارع يفيد الاستمرار» ما معنى أن الله بخلق؟ أي: من شأنه أنه متصف 
بالخلق» آي: إذا أراد آن بخل يخلء وإذا آراد أن لا بخلق ل خی 


4۹ 


يتحدّث الله في الآية عن الأصنام والمعبودات غير الله: * كمن للق €: يعني 
کمن من شأنه أن لا بخلق» فلا توجد ني هذه الموجودات غير الله تعالى - صفة يمكنهم 
بها أن يخلقوا شيئاء ولذلك نفى عنهم التمكن من الخلق مطلقاء كا أثبت ذلك لنفسه 


مطلقا. 


فالله سبحانه لیس خالقاً بالفعل» بمعنی: أنه كان قبل خلقه» ثم أوجد الخلقء 
فلخلقه بداية وموجودية المخلوقات ليس على الدوام؛ لأنه كان في الأزل ولاشيء معه» 
ومع ذلك کان خالقاًء ولکن سار ما سوی الله لا بخلق وإِن شاء» والله إن شاء خلق» وإِن 
شاء ترك. 

ومعنى كونه خالقاًني الأزل» أي: متصفاً بالقدرة التي يصدر عنها الخلق. 

وهذه الآية دليل على أن الإنسان لا قدرة له أصلاً على الخلق؛ لأن الفعل المضارع 
يدل على الملّكةء وقد نفى الله تعالى ملكة الخلق عن الإنسان» وأثبتها لنفسه العليّة؛ فلا 
يصح أن يقال بعد ذلك: إن الإنسان قادر على الخلق» بل الخلق خصوص بالله تعالى. 

قال تعالى في سورة العنکبوت: *أولَ روَا ڪيف بی اله الق تيده 


2 


لک عل الله یر 4 [۱۹]. 


إِ 
هذه آية صريحة على أن الله يبدا ا لخلق» آي: أن الخلق له بداية» فكيف يسوغ لأناس 
أن يقولوا بعد ذلك: إن العالم قديم بالنوع؟ وهذه الآية دليل قطعيٌ على جواز ابتداع 
الوجود من العدم» ثم إفنائه» ثم إعادته إل الوجود مرة أخرى» خلافاً لمن أنكر ذلك من 
وقال تعالى في سورة الحاثية: ٭ وسر لكر مان لسوت ومان آلذرّض جيعا من َف 
درک يت رنوت 1114 


Yo 
الله خحلق السماوات ابتداءَ هة #: لا من صل سابق عليهاء ١آ السارات‎ 
4 والأرض لقت من عدم» هذا دلي على أن الله كان في الأزل وحده ومعنى 9ي‎ 
أي: من الله سبحانهء أي: إن الله تعالى ابتدأ الخلق لا على مثال سابق» وأوجدهم بلا أصل‎ 

ومادّة سابقةء بل إبجادهم كان بإرادة وقدرة منه جل شأنه. 

وقد أبدع الإمامٌ البيهقي في بيان هذا المعنى» فقال: «وأخبرنا محمد بن عبد الله 
ا لحافظ: حدثنی بو بكر محمد بن أحمد بن بالويه: آنا بشر بن موسى: ثنا معاوية بن عمرو: 
ثنا أبو إسحاق الفزاري: عن الأعمش: عن جامع بن شداد: عن صفوان بن حرز: عن 
عمران بن حصين قال: 

أتيت رسول الله بيا فجاءه نفر من أهل اليمن» فقالوا: يا رسول الله» أتبناك لنتفقه 
في الدين»ء ولنسألك عن آول هذا الأمر: كيف كان“؟ 

قال: «کان الله ول يکن شيء غبره» وکان عرشّه على الماء» ثم كتب في الذكر 
كل شيء» ثم خلق السهاوات والأرض»». 

قال الأستاذ رحه الله: «قوله: «کان الله ولم یکن شيء غیره»» يدل على آنه م يكن 
شيء غيره لا الماء ولا العرش ولا غيرهماء وكل ذلك آغيار. 


وقوله: «(وكان عرشه على الماء »يعني به: ثم خلق الماء» وخلق العرش على الماء. 


(1) قوههم: «لنتفقه»» يستفاد منه: أن السؤال عن مثل هذه الأمور من الدين. وقوهم: «عن أول هذا 
الأمر: لو لم يكن يعتقد هؤلاء الناس أن للمخلوقات أولٌ لم سألوا هذا السؤال. 

(۲) «كان» تامة. «و» حالية: كان الله وا حال آنه م يکن شيء معه. 

(۳) «كان» ناقصة ها مبتدأوخبر» و«كان» الناقصة تفيد الصبرورة والابتداء والتحول» كقولك: كنت 
خالا 
«كان عرشه على الماء»: أي: وجو د العرش له أول. 

() آخرجه في «الأساء والصفات)» باب بدء الخلق» کان الله عز وجل ولم یکن شيء غیره» .)۷٦۹(‏ 


م 

وبيان ذلك في حديث أبي رزين العقيلي عن النبي ياء حين قال: «ثم خلق عرشه 
عل 

أخبرنا أبو عبد الله ا لحافظ آنا أبو زكريا العنبي: ثنا عمد بن عبد السلام: ثناإسحاق 
ابن إبراهيم: أنا عبد الرزاق: عن عمر بن حبيب ا مكي: عن حبيب بن قيس الأعرج: عن 
طاوس قال: 

جاء رجل إلى عبد الله بن عباس فسأله» فقال: مم خلتق الخلق؟ قال: من الماء 
عباس: # وسر کر مان ألسموت ومان دض جما مه 4 [امحاثية: ۱۳ . 

قال: فأخبرنا ابن عباس: أن الماء والنور والظلمة والريح والتراب ماني السماوات 
وما في الأرض» وقد أخبر الله عز وجل أن مصدَر الجحميع منه» آي: من خلقه وإبداعِه 
واختراعه فهو خالق كل شيء» خلق الماء أولاًء أو الماء وما شاء من خلقه لا عن أصل 
ولا على مثال سبق» ثم جعله أصلاً لما خلق بعده» فهو المبإع» وهو الباري لا إله غير 


ولا خالق سواه». 
وني بعض الروايات: «کان الله ول یکن شىء قېله»» وني رواية: «کان الله قبل 
» )0( 
کل شيء). 


(۱) آخرجه آحمدفي «(مسنده» .)۱۱۷:۲۹(»)۱٦۲۰۰(‏ 
(۲) أخرجه الحاكم في «(مسنده)» (۳۹۸۷)» (۲: .)٤٥۳‏ وقال: هذا حدیث صحیح الإإسناد ول 


خرجاه. 
(۳) «الاعتقاد والمداية إلى سبيل الرشاد»» ص٥°.‏ 
0) خر جه البخاري في (صحيحه) من حديث عمران بن حصين» کتاب التو حيد٬‏ باب # وَڪَات 


وچ 


عرشةء عل الما 4# [هود:۷]» وهو رب ارش آلعظیر 4 [التوبة: 4 (VID‏ 


م 


.)۳٤۷ :۱٥( »)٩517( آخرجه مد في «مسنده)» من حدیث أبي هریرة رض الله عنه»‎ )٥( 


وهذه الروايات صريحة ني بيان أن الله تعالى کان قبل کل شيء وان کل شيء سواه 
خلوق بعد عدم نفسه» فلا شيء من المخلوقات قديم بالنوع ولا بالشخص. 

وقد خالف في ذلك ابن تيمية فقال إن العالم قديم بالنوع» بمعنى: آنه ما من 
عالم إلا وكان عالَمٌ قبله» وما من خلوق إلا وكان حلوق قبلهء إلى لا بداية له» فلا 
يوجد بداية للمخلوقات. 

وهذا الكلام - كا هو ظاهر _ غالف لنص الحديث» ولنصوص الآيات الكثيرة 
التي تثبت أن الله تعالى هو الأول ون المخلوقاتِ كلها وجدت بعد عدم. 

وفك اشا الحافظ ابن حجر لذلك في «فتح الباري» فقال: «قوله: «كان الله ول 
يکن شيء قبله). تقذم في «بدء الخلق» بلفظ : «و لم يكن شيء غيره)» وني رواية أي معاوية: 
«کان الله قبل کل شيء)» وهو بمعنی: «کان الله ولا شيء معه»» وهي اصرح في الرد على 
من أثبت حوادث لا أولّ ها من رواية الباب» وهي من مستشتع المسائل المنسوبة لابن 
تيميةء ووقفت في كلام له على هذا الحديث يرجح الرواية التي في هذا الباب على غبرهاء 
مع أن قضية الجمع بين الروايتين تقتضي حمل هذه على التي في بدء الخلق لا العكس» 
والجمع يقدم على الترجيح بالاتفاق»'. 

وقد ذكر ابن تيمية كلامّه هذا الذي شار إليه ابن حجر في شرح حديث عمران 
ابن ا لحصین» وقد کتبت ردا کاملاً عليه نت فيه بطلانَ جمیع ما قاله. 

لولم یکن للمخلوقات اول يكن السؤال عنها ب«كيف» جائزا؛ لآن السؤال 
عن الكيف يستلزم سبق ثبوتِ وجوده» ولذلك فهذا السؤال لا جوز في حق الله؛ لأنه 
لا أول له والحديث صريخ في أن العرش له بدايةء ثم خلتق السماوات والأرض» 
فالسماوات والأرض هما بداية في الوجود أيضاً. 


)۱( «فتح الباري» .)٤٠١:۱۳(‏ 


¥ 

قال الأستاذ البيهقي-ر حه الله «قوله: «کان الله ولم يکن شيء غبره» یدل على أنه 
م يكن شيء غيره لا الماء ولا العرش ولا غير هما وكل ذلك آغیار» وقوله: «وکان عرشه 
على الماء» يعني به: ثم خلق الماء وخلق العرش على الماء). 

يعني: الماء ليس أزلياً أيضاًء بل هو خلوق» لو قال الرسول بي «كان الله» فقط 
لكان هناك احتهال وجود شيء معه» ولکنه کد عدم وجود شيء آخر معه بقوله: «ول 
یکن شيء غیره). 

وقال البيهقي رحه الله: وبيان ذلك في حديث أبي رزين العقيلي عن النبي بيا حين 
قال: «ثم خلق عرشه على الماء». 

أخبرنا أبو عبد الله ا لحافظ ... جاء رجل إلى عبد الله بن عباس فسأله» فقال: ممّ خلق 
ا لخلق؟ قال: من الماء والنور والظلمة والريح والتراب. فقال الرجل: فمم خلق هؤلاء؟ 
فتلا عبد الله بن عباس: ٭ وسځر کر مان لسوت ومان دض جييعا مه € [الجحاثية: .]١١‏ 


قال: فأخبرنا ابن عباس: أن الماء والنور والظلمة والريح والتراب ماني السماوات 
وما ني الأرض» وقد آخبر الله عز وجل أن مصدَر الجحميع منه» آي: من خلقه وإبداعِه 
واختراعه فهو خالق كل شيء» خلق الماء أولاًء أو الماء وما شاء من خلقه لا عن أصل 
ولا على مثال سبتق» ثم جعله صلا لم| خلق بعده» فهو المبدع» وهو الباري لا إله غير 
ولا الى سواة". 

هذا كلام الإمام البيهقي ينص صراحة وبوضوح تام على المعنى الذي فهمنام 
وهو الذي نص عليه هل السنة والجاعةء وهو ضرورة انقطاع سلسلة المخلوقات في 
الأزلء وعلى ما قاله النبي ي: «کان الله ولم يکن شيء غيره». وكلامه والأدلة التي 


(۱) «الاعتقاد والمداية إلى سبيل الرشاد)» ص٥٥‏ . 


۳٤ 
أوردها قاطعة في أن الله تعالى لر خلت العالم من مادة سابقة له» كا قال به الفلاسفة‎ 
وهال إل الجا اه فا فر ل کا من ال ولاف دامن الجا‎ 
والفلاسفة القائلين بأن الله تعالى علّة للعام» والقائلين بوحدة الوجود؛ | يلزم عندهم‎ 
من ضرورة استمرار مظاهر الإله أزلاً وأبداء المناني لوجود بداية للخلق.‎ 

ويها أننا أوردنا مسألة التسلسل في الآزل ونفيهاء فلا بأس هنا أن نذكر بحثاغختصرا 
يوضح هذا الأصل بحسب ما يلائم هذا الكتاب. 


بیان 


الفرق بين التسلسل ني الماضي والتسلسل في المستقبل 


مفهوم التسلسل: هو عبارة عن موجودات متتالية أو مجتمعة» لا نهاية لعددهاولا 
للقدارهاء ومعنى أنه لا نهاية لذلك أي: في نفس الأمرء ولا نريد أننا نحن لا نقدر على 
تل وإدراك هة اللذاية م وجردها بل ما ها غ مجر 5 ن س الآ 

والتسلسل في الخارج معناه: أن يوجد هذا المفهوم مصداقاً في الخارج» بمعنى: 
آنه يوجد ني الخارج موجودات لا نهاية لعددها أو لكميتها بالفعل» وقد تحققت وثبت 
وجودُهاء ولا فرق بين أن يكون وجودُها ني الخارج معا أو على التعاقب» فالتسلسل 
- بهذا المفهوم-مستحيل؛ لِم | يلزم عليه من انتهاء ما لا يتتهي؛ لأن كل ماثبت في الوجود 
الخارجي جب أن یکون قد انتھی حصولّه» وإذافرضنا أن ماني الخارج لا متناهي» فيلزم 
اجتماع التناهي واللاتناهي في الخارج» وهو حال. 

فة استحالة هذا الأمر: هو لزو م انقضاء ما لانهاية له» وهذامستحيل!والانقضاء 
معناه هنا: أن يقع في الوجود ما لا نهاية له من الموجودات على الوصف السابق. 

ويُعلّم من مفهوم التسلسل الماضي أن كل أجزائه المعقولة التي تكوّن مفهومه 
الكامل تصدق على أمور وجودية وموجودة في نفسها وفي الخارج. 

ومعنى ذلك: أن الأجزاء التي يتكوّن منها مفهوم التسلسل هي كا يلي: 

ألا آمر ا موود اباق الو جود أو تة فيه وهل د الا مور یمکن أن تعد 
أو تقدّر بمقاديرَ وكمّياتِ؛ إمًا متصلة» أو غير متصلة. 


۳۰٦ 

ثانياً: هذه الأمور المعدودة بالمعنى الذي بيّناه» لا نهاية لعددها في نفس الأمرء أي: 
لیکن حص عددها بان یقال: ھی آقل من کذا: و اکر من گذاا بل گلا د رض آم ا 
يُمكن أن يكون أكبرٌ منها؛ لأن الأصل في كل ماهو سواها أن يكون محدوداء وهی -في 
نفس الأمر -لا يمكن الزيادة عليها بمقدار آخرَ؛ لأن الأصل فيها أن تكون لا نهاية ها. 

وهكذافإن قلت: لن أعطيك تفاحة إلا إذا كنت قد أعطيتك تفاحة قبلهاء وكنتَ 
تجوز وقوع التسلسل في القدّم» فإنك لن تعطيه تفاحة أبدا؛ لأئك شر طت على نفيك أنه 
معا كانت هات إ كاد أن تة فال من الغا اليك فان لن حط اة 
وهذه الإمكانية على فرض صحة التسلسل -لن تزال موجودة وقائمة أبدأ ولذلك 
فإنك لن تعطيه أيتفاحة! 

وأما هذه الأمور المتتابعة التى فرضناها فهل يمكن أن تتحقق في المستقبل؟ 

الجواب: لا يمكن أن تتحقق كلها في المستقبل أيضاً؛ لأن المستقبل يكون ظرفاً 
لوجودهاء والمستقبل غير موجود الآن في نفسىه» ولا يمكن أن يتصوّر أن الزمان في 
اقل سرف ق من ودا ال نكر نه وو الف خو مته اعدد لا اة له لان كل 
عدد يقع في الوجود, فإنه يمكن أن يراد عليه» والعقل لا يتوقف في تجويز ذلك عند حدٌ 

إذن فمفهوم المستقبل لا يكون إلا أمراً عدمياً لا وجودياً؛ لأنه إذا كان وجودياً 
فلا يځلو: 

إما أن يكون واقعاً الآن فيكون هو عين الحاضر لا المستقبل» وهو حال. 

وإما أن يكون قد وقع قبل الآن» فيكون هو عين الماضي» وهو حال أيضاً. 


ولا يمكن تصور آمر وجودئ هاه إلا لاض من شيت إله كان مرجردا ق 


۳۰۷ 

بعض الآنات» والحاضر من حيث إنه موجود الآن» وأما المستقبل فلا يمكن أن يقال 
عليه: إنه وجودي بالعنيين السابقين. 

إذن يتحصْل من هذا: آنا لو فرضتا التسلسل في المستقبلء يلزم التناقض؛ لأن 

شرط التسلسل وأجزاء مفهومه هى أمورٌ وجوديةء فإذا قلنا: إن هذه الأجزاءَ واقعة في 

المستقبلء فيصبح الخحال كا لو قلنا: إن امو جودات - أو الوجوديات -واقعة في العد» 


ظرفاللوجود. 

فالنتيجة: هي أن التسلسل -بالمفهوم السابق - مستحيل الحصول في المستقبل 
أيضاء كا هو مستحيل الحصول في الماضي. 

وکو اكاد الاس ق الل مسا نف اهر کو دغ غل 
السنة؟ 


اراب ل كاتنت ااا ذلاك ا لعن اسل آمرا راض لای غل کن 
علا أ نہم لا بد أن یکونوا قد أرادوا معني آخرَ للتسلسل في المستقبل» هو غير المعنى 
المراد للتسلسل في الماضي» وإلا لزمهم التناقض الصريح» وهو حال» وهذاهو الحاصل 
بالفعل. 

وأيضاً فقد صر حوا بأنهم يريدون من التسلسل في المستقبل معن آخر غر معناه 
في ا لماضي» وقد بينوا أن معنى التسلسل ال جائز ني المستقبل: هو «ما من حادث صل إلا 
وسیليه حادث مقدر». 

وأنت خبير بأن هذا المفهوم لعنى التسلسل المستقبللٌ يتألف من أمور: بعضُها 


عدميّ» وبعضها وجودي» ومجموع هذه الأموريؤلف ماهية الأمر. 


۳۰۸ 

فالحادث المقدّر معناه: ا لحادث الذي لم بحصل بعد ولكن يمكن حدوثه في الزمان 
التالي. وهذا المعنى عدم كا وضحناه. 

وقد سبق أن ذكرنا لك أن معنى التسلسل في ا مضي ومفهومَه يتألْف من أمور كلها 
وجودية؛ أن معناه: آئه ما من حادث حاصل بالفعل» إلا ويو جد قبله حادث حاصل 
آخر» وهكذا لا إلى بداية للحوادث الحاصلة بالفعل. 

ونت تعلم الفرق بین ما بعضه عدمي وبعضه وجودي» وبین ما کله وجودي. 

والفرق بينها: هو المعنى الوجودي الزائد في مفهوم التسلسل في المضيّ» وهذا 
الأمر الزائد هو - بعينه - عله استحالة هذا النوع من التسلسلء وهو غير موجود في 
التسلسل في المستقبل» ولذافهو غير منفيٌ ولا متنع. 

وعلى ذلك فالحكم بامتناع التسلسل بالمعنى المعلوم في الماضي» لا بناقض الحكم 
بتجويز التسلسل بالمعنى الذي وضحناه في المستقبل؛ لاختلاف أحدهما عن الآخرء 
ولأن علّة استحالة التسلسل الماضى ليست موجودة ولا متحققة في التسلسل المستقبل. 
أدلة نقلية على بطلان التسلسل : 

وقد قامت أدلةٌ عديدة على بطلان التسلسل في القدم» منها ما هو عقلّ» ومنها ما 

فأما الأدلة العقلية فما ذكرناه سابقاً يكفي عند ذي العقل السليم» وقد تكفلت 
العلاء في كتبهم المطوّلة بإبطال التسلشل في الماضي. 

وآماالاآدلة القلية فهي كذرة أيضا 

مها قر ل تال ار € ا رالا رة لا یمک تراك تال إل إن 
کان ھرچودا رخاو لا کے مجه رلا ساون وچر کو وجرد 


۳۹ 
ً 2و 3 غي . 
ويدل لذلك قوله تعالى: #الله خللق كل شىء € [الرعد: ]٠١‏ فإن الخلق معناه: إجاد 
SS‏ 


ومثله اسم الله تعالی «البارئ»» فمعنا ٥‏ : الموجد لا على مثال سابق ولا من مادة 
سارقة. 


رس 


وقد سبق أن أوضحنا بعض الأدلة على ذلك. 
وها آحاذيث تذل غل هذا الطب انحل 
أُولا: حدیث عمران بن حصين: 


روى البخاري في «(صحيحه» عن عمران بن حصين رضي الله عنه| قال: دخلت 
على النبي بيا وعقلت ناقتي بالباب» فأتاه ناس من بني تميم فقال: «اقبّلوا البشرى يا 
بني تميم» قالوا: قد بسر تنا فأعطنا . مرتين» ثم دخل عليه ناس من آهل اليمن فقال: 
«اقبلوا البشرى يا أهل اليمن؛ إذ لم يقبلها بنو تميم» قالوا: قد قبلنا يا رسول الله قالوا: 
جئناك نسآلك عن هذا الأمر؟ قال:«کان الله ولم يكن شيء غيره» وكان عرشه على الماءء 
وكتب في الذكر كل شيء» وخلق الساوات والأرض»» فنادى مناد: ذهبت ناقتك يا 
ابن ا لحصين! فانطلقت فإذا هي يقطع دونا السرابٌ» فوالله لوددت ني کنت تر کتها'. 

وني «صحيح البخاري» عن عمران بن حصين قال: إني عند النبي 4 إذ جاءه 
قوم من بني تميم» فقال: «اقبلوا البشرى يا بني تميم» قالوا: بشرتنا فأعطناء فدخل ناس 
من أهل اليمن فقال: «اقبلوا البشرى يا أهل اليمن إذل يقبلها بنو تميم» قالوا: قبلنا! جئناك 
لنتفقه في الدين» ولنسآلك عن آول هذا الأمر ما کان؟ قال: «کان الله ولم يكن شيء قبله» 
۱ کتاب بد الق باب ما جاء نی قول الله تعال: چ وهو آلرف دا الحاقن ر تید [الرو: ۲۷]: 

ر 


۳1۹ 
وكان عرشه على الماء» ثم خلق السماوات والأرض» وکتب في الذکر کل شيء) ثم تاي 
رجل فقال: يا عمران أدرك ناقتك فقد ذهبت» فانطلقت أطلبُها فإذا السراب ينقطع 
دوا و ایم ا لزددت با قد فت و1 آ0 

وني (صحيح ابن حبان» عن عمران بن حصين قال: إني جال عند رسول الله 
بيا إذ جاءه قوم من بني تميم فقال: «اقبلوا البشرى يا بني تميم» قالوا: قد بشَّرتنا يا 
رسول الله - فأعطناء فدخل عليه ناس من أهل اليمن» فقال: «اقبلوا البشرى يا أهل 
اليمن؛ إذ ل يقبلها بنو تميم)» قالوا: قد قبلنا يا رسول الله» جتنا لنتفقه في الدين ونسألك 
عن آول هذا الأمر: ما کان؟ فقال: «کان الله ولم یکن شيء قبله» وکان عرشه على الماء» ثم 
خلق السماوات والأرض» وكتب في الذکر کل شيء)» قال: ثم تاه رجل فقال: يا عمران 
ابن حصين راحلتك آدركهاء فقد ذهبّت» فانطلقت أطلّهاء فإذا السراب ينقطع دونهاء 
ويم الله لوددتانا ذهہت ول ا 

وني «سنن البيهقي الکبری» عن عمران بن حصين قال: دخلت على رسول الله 
بياة... فذكر الحديث قال فيه: قالوا: جئناك نسألك عن هذا الأمر؟ قال: «كان الله ول 
يکن شيء غيره» وعرشه على الماء» وكتب في الذكر كل شيء وخلق السماوات والأرض». 


رواه البخاري في «الصحيح» عن عمر بن حفص بن غياث» والمراد به -والله 
أعلم -: ثم خلق الماءَء وخلق العرش على الماءء وخلق القلم وأَمَرّه فكتب في الذكر كل 


ر 


(۱) کتاب التوحید» باب وکات عرش عل الما 4 [هود: ۷]» وهو رب احرش لظي 4 
[التوبة: 1۱۲۹ء .)۷٤١٤(‏ 

9) کتاب الإیمان بالقرآن المنزل على نبینا حمد یا ذکر حدیث جمع القرآنء (۱۷۹). 

(۳) کتاب السبر» باب مبتداً ا لخلق .)۱۸١١ ٩(‏ 


۳۱۱ 

وني «المعجم الكبير»عن عمران بن حصين قال: آتيت رسول الله ب44 على ناقةه 
و TTT SE o a lecê‏ 
فعقلتها بالباب ثم دخلت» وآتاه ناس من بني تميم فقال: «اقبلوا البشرى» فقالوا: قد قبلنا 
فأعطناء فأعرَصَ عنهم» ثم تاه ناس من اليمن فقال: «اقبلوا البشرى ولا تقولوا ك) قال 
بنو تميم)» فقالوا: قد قبلناء فأخبرنا عن أول هذا الأمر؟ فقال: «كان الله ولم يكن غير 
وكان عرشه على الماء)» فجاء رجل فقال: يا ابن حصين أدرك ناقتك» فذهبت فلحقتها 
بالسراب» وأیم الله لوددت أني كنت ت ركتها'. 

وفي «فتح الباري): «(حديث عمران بن حصين: 


[ ۳۰[ قوله: «اقبلوا البُشرى» بضم أوله وسكون المعجمة والقصر آي : اقبّلوا 
مني ما يقتضي أن تبشرواإذا أخذتّم به بالجنةء كالفقه في الدين والعمل به). 

ثم قال: «قوله: فأخذ النبي كي بجحدّث بدء الخلق والعرش» آأي: عن بدء الخلق» 
وعن حال العرش» وكأنه ضمّن «يحذّث» معنى «يذكر»» وكأنهم سألواعن أحوال هذا 
العالم» وهو الظاهرء ويجحتمل أن يكونوا سألواعن أول جنس المخلوقات» فعلى الأول 
يقتضي السياق: آنه أخبر أن أول شيء خلق منه السماوات والأرض» وعلى الثاني: يقتضي 
أن العرش والاء تقدّم خلقه) قبل ذلك ووقع في قصة نافع بن زيد: نسألك عن أول 
هذا الأمر»0““- 

قال ابن حجر: «[۱۹ [۳١‏ قوله: «قالوا:«جئنا نسألك» كذا للکشمیهني» ولغیره: 
«جئناك لنسآلك)» وزاد في التوحيد: «ونتفقه في الدين»» وكذا هي في قصة نافع بن زيد 


التى شرت إليها آنفا. 


)1( )€۹( )1۸:€*(. 
)۲( «فتح الباري» )7 .(YAA:‏ 


NY 

قوله: «عن هذا الأمر» أي: الحاضر الموجود» والأمر يطلق ويراد به المأمور» ويراد 
به الشأن» والحكم» والحث على الفعل غير ذلك. 

قوله: «كان الله ولم يكن شيء غيره» في الرواية الآتية في التوحيد: «ولم يكن شيء 
قبله»» وني رواية غير البخاري: «ولم يكن شيء معه)» والقصة متحدة فاقتضى ذلك أن 
الرواية وقعت بالمعنى» ولعل راوها أخذها من قوله ياء ني دعائه في صلاة الليلء كا 
تقدم من حديث ابن عباس: «أنت الأول فليس قبلك شيء» لكن رواية الباب صرح 
في العدم» وفيه دلالة على أنه م يكن شيءٌ غيره لا الماء ولا العرش ولا غيرهما؛ لأن كل 
ذلك غير الله تعالى» ويون قوله: «وكان عرشه على الماء» معناه: أنه خلق الماء سابقاًء ثم 
لق الخر غل الا 

وقد وقع في قصة نافع بن زيد الحميري بلفظ: «كان عرشه على الماء» ثم خلق 
القلم» فقال: اكتب ماهو كائنْ» ثم خلق السماوات والأرض وما فيهن)» فصرّح بترتيب 
اللخلوقات بعدالاء والعرش. 

قوله: «وكان عرشه على الماء وكتب في الذكر كل شيء وخلق السماوات والأرض» 
وم يقع بلفظ «ثم» إلا في ذكر خلق السماوات والأرض. 

وقد روی مسلم من حديث عبد الله بن عمرو مرفوعاً: «أن الله قدر مقادير 
الخلاتق قبل أن بخلق السماوات والأرض بخمسين ألف سنة» وكان عرشه على الماء»» 
وهذا الحديث يؤيد رواية من روى «ثم خلق السماوات والأرض» باللفظ الدال على 
الترتيب. 

تنبيه: وقع في بعض الكتب في هذا الحديث: «كان الله ولا شيء معه» وهو الآن 
على ما عليه کان» وهي زياد ليست في شيء من كتب الحديث. نبّه على ذلك العلامة 


۳1۳ 


و 
ممه ك 


تق الدين ابن تيمية”» وهو مسلَّمٌ ني قوله:«وهو الآن...» إلى آخره» وأما لفظ «ولا 
شيء معه)» فرواية الباب بلفظ «ولا شىء غبره» بمعناها. 

ووقع في ترجمة نافع بن زيد الجميري المذكور: «كان الله لا شيء غيرّه» بخير واو. 

قوله: «وكان عرشه على الماء» قال الطيبي: هو فصل مستقل؛ لآن القديم: من ۸ 
يسبقه شيء» وم يعارضه في الأوليةء لكن شار بقوله: «وكان عرشه على الماء» إلى أن الماء 
والعرش كانا مبداً هذا العالم؛ لكون| خلقا قبل خلق السماوات والأرض» ولم يكن 
تحت العرش-إذ ذاك-إلا الماء. 

صل الحدیث: ن مُطلَیّ قوله: «وکان عرشه على الماء» ميد بقوله: «و م يكن 
شيء غيره)» والمراد ب «كان» في الأول: الأزليةء وني الثاني: الحدوث بعد العدم. 

وقد روی أحمد والترمذيٌ-وصخحه-من حديث أبي رزين العقيلي مرفوعاً: «أن 
اله لق قل العرشة 

وروی السدَّي في تفسيره بأسانيد متعدّدة: أن الله لر بخلق شيتاً ما خلق قبل الماء. 

وأما ما رواه أحدٌ والترمذى وصخحه-من حديث عبادة بن الصامت مرفوعاً: 
«أول ما خلق الله القلم» ثم قال: اكتب» فجرى بم هو كائنٌ إلى يوم القيامة)» فيجمَع بيده 
وبين ما قبلّه بأن أوّلية القلم: بالنسبة إلى ما عداالماء والعرشء» أو: بالنسبة إلى ما منه صدر 
من الكتابةء أي: أنه قيل له: اكتّب؛ أولّ ما خلق. 

وأما حديث «أول ما خلق الله العقل» فليس له طريق ثبت وعلى تقدير ثبوته» 
فهذا التقدير الأخير هو تأويله» والله أعلم. 


(1) وقد نبه على ذلك ابن عربي ا لحاتمى الصوفي الشهير قبل ابن تيمية» وقد نقلنا كلامه من الفتوحات 
سابقاني بعض اهوامش» فانظره. 


ا 

وحكى أبو العلاء الممداني أن للعلماء قولين في انبا خلق أولاً: العرش أو القلہ؟ 
قال: والآكثر على سبق خلق العرش» واختار ابن جرير ومَّن تبعه الثاني. 

وروی ابن ابي حازم من طريق سعيد بن جبير: عن ابن عباس قال: خلق الله اللوح 
اللحفوظ مسيرة س مئة عام» فقال للقلم - قبل أن يخلق الخلق وهو على العرش -: 
اكتبْ» فقال: وما أكتب؟ قال: علمي في خلقي إلى يوم القيامة. 

ذكره في تفسير سورة لسَبَحَنَ)» وليس فيه سبق خلق القلم على العرش» بل فيه 
سبق العرش. 

وأخرج البيهقي ني «الأساء والصفات» من طريق الأعمش: عن أبي ظبيان: عن 
ابن عباس قال: أول ما خلق الله القلم» فقال له: اكتبْ» فقال: يا رب وما أكتبٌ؟ قال: 
کو 4 5 4 

وأخرج سعيد بن منصور: عن أبي عوانة: عن آبي بشر: عن مجاهد قال: بدء الخلق 
العرش وال ماء والهواء» وخلقت الأرض من الماء. 

والجمع بين هذه الآثار واضح. 

قوله: «وكتب» أي: «قذر»» «ني الذكر» آي: ني حل الذكر» أي: في اللوح المحفوظ» 
ل شىء أي: من الكائنات. 

وفي الحديث جوارٌ السؤال عن مبدأً الأشياء» والببحث عن ذلك» وجواز جواب 
العالم بها يستحضره من ذلك» وعليه الكف إن خشي على السائل مايدخل على معتقده 
وفيه أن جنس الزمان ونوعه حادث, وأن الله أوجد هذه المخلوقات بعد أن لم تكن لاعن 
عجز عن ذلك» بل مع القدرة. 

واستنبط بعضهم من سؤال الأشعريين عن هذه القصة: أن الكلام في أصول الدين 


۳\0 
وحدوث العلم مستمران في ذريتهم» حتى ظهر ذلك منهم في أبي الحسن الأشعري. 
آشار إل دلت این عباکر: 

قوله: «فنادى مناد)» في الرواية الأخرى: «فجاء رجل فقال: يا عمران»» ول أقف 
على اسمه ني شيء من الروايات. 

قوله: «ذهبت ناقتك يا ابن الحصين» آي: انفلتت» ووقع في الرواية الأولى: 
«فجاء رجل فقال: يا عمران راحلتك» آي: «أدرك راحلتّك» فهو بالنصب» أو (ذهبت 
راحلتك» فهو بالرفع» ويؤيده الرواية الأخرى» ولم أقف على اسم هذا الرجل» وقوله: 
«تفلتت» بالفاء» آي: شردت. 

قوله: «فإذا هي يقطع» بفتح أوله «دونا السرابٌ» بالضمٌ آي: يحول بيني وبين 
رؤيتهاء والسراب-بالمهملة-معروف» وهو: ما رى نهاراًني الفلاة كأنه ماء. 

قوله: «فوالله لوددت آني کنت ترکتها» في التوحید: «آنا ذهبت اا 
لأنه قام قبل أن يُكمل النبي بل حديتثه في ظتّه» فتأسف على ما فاته من ذلك. 

وفيه: ما كان عليه من الحرص على تحصيل العلم. 

رف کت کر الطب لصفل ما عمرا ةه فا ى هله اة أن 
وقفت على قصة نافع بن زيد الحميري فقوي في ظتي أنه ل يته شيء من هذا القصة 
بخصوصها؛ لو قصة نافع بن زيد عن قدر زائد على حديث عمرانء إلا أن ني آخره 
بعد قوله: «وما فیهن»: «واستوی على عرشه عز وجل). 

الحديث الثاني: حديث عمرء قال: قام فينا رسول الله ية مقاماء فأخبرنا عن بدء 
ا لخلق حتى دخل آهل الحنة منازهم... الحديث)'. 
() آخرچه البخاری ى اصیحها کاب بد ا لی باب ما جاء ی قرل اله تمان: کور ای 


ج اتر ت صر کر ر 3 


دوا لاقثم بيده € [الروم: ۲۷]» (۳۱۹۲). «فتح الباري» :٩(‏ ۲۸۹). 


E 

وقال «فتح الباري»“ أيضا: 

قوله: «قالوا بشرتنا فأعطنا)» زاد في رواية حفص «مرتين» وزاد في رواية الثوري 
عن جامع في «المغازي»: «فقالوا: أما إذا بشرتنا فأعطنا)» وفيها: «فتغيّر وجهه»» وفي 
رواية أي عوانة عن الأعمش عند أبي نعيم في «المستخرج»: فكأن النبيً ية كره ذلك 
وي اخری في المغازي من طريتق سفيان أيضا: «فرُوي ذلك في وجهه)» وفيها: «فقالوا: 
يا رسول الله بشرتنا)» وهو دال على إسلامهم» وإنا راموا العاجل» وسببٌ غضبه بيا 
استشعاره بقِلّة علمهم؛ لكونهم علقوا آماهّم بعاجل الدنيا الفانية» وقذّموا ذلك على 
التفقّه ني الدين الذي يجحصل هم ثواب الآخرة الباقية. 

قال الكرماني: دل قوهُم: «بشرتنا» على آم قبلوا في الحملةء لكن طلبوا مع ذلك 
شيئاًمن الدنياء وإنما نفى عنهم القبول المطلوبَ لا مُطلق القبول» وغضب حيث ل مهتمُوا 
بالسؤال عن حقائق كلمة التوحيد والمبداً والمعادء ولم يعتنوا بضبطهاء ولم يسألوا عن 
موجباتا والموصلاتِ إليها. 

قال الطيبي: ل) م يكن جل اهتمامهم إلا بشأن الدنيا قالوا: «بشر تنا فأعطنا)» فمن 
ثم قال: «إذ لم يقبلها بنو تميم. 

قوله: «فدخل ناس من آهل اليمن)» في رواية حفص : «ثم دخل عليه»» وني رواية 
أي عاصم: «(فجاءه ناس من آهل اليمن». 

قوله: «قالوا: قبلنا)» زاد بو عاصم وأبو نعيم: «يا رسول اللّه»» وكذا عند ابن حبان 
من رواية شيبان بن عبد الرحمن عن جامع. 

قوله: «جئناك لنتفقه في الدين» ولنسأآلك عن أول هذاالأمر ما كان؟» 


)۱( «فتح الباري» (144:7(. 


۳1۷ 

هذه الرواية أت الروايات الواقعة عند اللصتّف» وحذف ذلك كله في بعضهاء 
أو بعصّه» ووقع في رواية أبي معاوية عن الأعمش عند الإساعيلي: «قالوا: قد بشركنا 
فأخبرناعن ول هذا الأمر كيف كان؟» ولم أعرف اسم قائل ذلك من آهل اليمن» والمراد 
ب«الأمر» في قوطهم: «هذا الأمر» تقدم بيانه في بدء الخلق. 

قوله: «کان الله وم یکن شيء قبله» تقدم في بدء الخلق بلفظ «و م یکن شيء غیره). 

وفي رواية أبي معاوية: «کان الله قبل کل شيء» وهو بمعنی: «کان الله ولا شيء 
معه)» وهي أصرح في الرد على من أثبت حوادث لا أولّ ها من رواية الباب» وهي من 
مستشتع المسائل المنسوبة لابن تيمية» ووقفت في كلام له على هذا الحديث يرجح الرواية 
التي ني هذا الباب على غيرهاء مع أن قضية ا لجمع بين الروايتين تقتضي حمل هذه على التي 
في بدء الخلقء لا العكس» والجمع يدم على الترجيح بالاتفاق). اه . 

أقول: وقد بيّنت الرد على ابن تيمية في رسالة خاصة» نقضت فيها جميع ماذكرّه في 
وا ایك ها ان مرل السالة :قلط ها هن شاد 

وقول ابن حجر «المنسوبة» أي: التي اشتهر نسبتها إلى ابن تيمية» ولا يريد بذلك 
التشكيك في نسبتها إلیه» فإنه يُخبر آنه رى رسالته في حديث عمران بن حصين» 
وابن تيمية قد قر رآيه في القدم النوعيٌ في تلك الرسالة كا قرْره في غيرها. 

ثم قال ابن حجر: «قال الطيبي: قوله: «و م يکن شيء قرله) ا وي المذهب 
ر كراش اع او و 
الواو في خبر «كان» E‏ 
الو او شا لخر اال رمال الور بشتي إلى آنا جملتان مستقلتان» وقد تقدم تقريره 
في بدء الخلق. 


(۱) «فتح الباري) .)٤٠١-٤۰۹:۱۳(‏ 


۳۱۸ 
وقال الطيبي: لفظة «كان» في الموضعين بحسب حال مدخوهما؛ فالمراد بالآول: 
الأزلية والقدم» وبالثاني: الحدوث بعد العدم. 
ثم قال: فالحاصلٌ: أن عطف قوله: «وكان عرشه على الماء» على قوله: «كان الله) 
من باب الإخبار عن حصول الجحملتين في الوجود وتفويض الترتيب إلى الذهن. 
قالوا: و«فيه) بمنزلة: «ثم)» وقال الكرماني: قوله: «وكانعرشه على الماء» معطوف 
على قوله: «كان الله» ولا يلزم منه المعية؛ إذ اللازم من الواو العاطفة الاجتماعٌ في أصل 
الثبوت وإن كان هناك تقديمُ وتآخير» قال غيرٌه: ومن ثم جاء «(شيء غيره)» ومن ثم جاء 
قوله: «و ل یکن شيء غيره لنفي توم العية. 
قال الراغب: «كان» عبارة عا مضى من الزمان» لكنها في كثير من وصف الله 
تعالی تنبئ عن معنى الأزليةء کقوله تعالی: وان الله كل شىء ليسا € [الأحزاب: »]٤١‏ 
قال: وما استعمل منه ني وصف شيءٍ متعلْقاً بوصف له هو موجودٌ فیه؛ فللتنبیه على 
أن ذلك الوصف لازم له أو قليل الانفكاك عنه؛ كقوله تعاى: وان أَلَيَطلن اريو 
كفورا € [الإسراء: ۲۷]ء وقوله: لوان الاش ن كفو 4 [الإسراء: ۷٦]ء‏ وإذا استعمل في 
الزمن الماضي جاز أن يكون المستعمَل على حاله» وجاز أن يكون قد تغّر؛ نحو: كان 
فلان کذا ثم صار کذا. 
واستدل به على أن العالم حادث؛ لأن قوله: «و م يكن شيءغيره» ظاهر في ذلك؛ 
فان کل شيء سوی الله جد بعد أن لم یکن موجوداً. 
قوله: «أدرك ناقتك فقد ذهبت» في رواية أبي معاوية: «انحلّت ناقتك من عقاها» 
وزاد في آخر الحديث: «فلا أدري ما كان بعد ذلك» أي: ما قاله رسول الله بء تكملة 
لذلك الحديث. 


۳1۹4 

قلت: ولم أقف في شيء من المسانيد عن أحلِ من الصحابة على نظير هذه القصة 

التي ذكرها عمران» ولو وجد ذلك لأمكن أن يعرف منه ما أشار إليه عمران» ويجتمل 
آن یکو ن اتفق آن الحدیث انتهی عند قبامه». 


* 


ثم قال: «وقوله هنا: «(وعرشه على الماء» وقع في رواية إسحاق بن راهويه: 
«والعرش على الماء»» وظاهره أنه كذلك حين التحديث بذلك» وظاهر الحديث الذي 
قبله أن العرش كان على الماء قبل خلق السماوات والأرض» ونجمّع: بأنه لم يرل على الماء» 
وليس المراد بالماء ماء البحرء بل هو ماءٌ تحت العرش كا شاء الله تعالى». اه" . 


ا حديث أ هريرة وأنس بن مالك 


في (صحيح البخاري»: عن أبي هريرة رضي الله عنه: قال رسول الله ل: «ياتي 
الشیطان آحدکم فیقول: من خلق کذا؟ من خلق کذا؟ حتی یقول: من حل ربك ؟ فإذا 
به فلیستعذ بالله» ولینته»". 


ورواه مسلم» ولفظه: «فيقول: من خلق کذا وکذا؟ حتی يقول له: من خلق 
ربّكَ؟ فإذا بلغ ذلك فليستعذ بالله ولينته»١.‏ 


في «مسند الإمام أحمد بن حنبل» عن المحرر بن أبي هريرة: عن أبيه قال: قال 
رسول الله &4: «لا یزال الناس سلون حتی یقولوا: کان الله قبل کل شىء ف کان 
قله )° 


(۱) انظر: ابن حجر» «فتح الباري» (۳: .)٤٠١‏ 

(۲) المصدرالسابق. 

(۳) کتاب بدء الخلق» باب صفة إبلیس وجنوده .)۳۲۷٣(‏ 

() كتاب الإيمان» باب بيان الوسوسة في الإيمان ومايقوله من وجدها(٣٤۲۱).‏ 
.(٤۷:10( 0407177 )(‏ 


۲۰ 


ر 
س 


وي «(صحيح مسلم» عن أي هريرة قال: قال رسول الله 45: «لا يزال الناس 
اء ن ك قال هذا شلق اف الي فمن خن اه خي ود من ذلك شا 
فلیقل: آمنت باش . 

أقول: ولا ريب أن من يقول: «(هذا خلق الله الخلق» فمن خلق الله؟» ل يريك 
با لخلق إلا الاد بعد عدم. 

وتحل استدلالنا بهذا الحديث: أن النبي عليه السلام قر القائل: إن الله خلق الخلقء 
بهذا ا معنى» ولكنه اعترض عليه في قوله: «فمن خلق الله؟)» وهذا دليل على قطع سلسلة 


ا لخلق في الماضى. 
وقوله في حديث أحمد: «حتی یقولوا: کان الله قبل کل شيء٠»‏ دلیل صریح على 
قطع سلسلة الخلق في الماضي. 


وني هذه الأحاديث وما سيأتي-دليل أيضاً على قطع التسلسل في الذهن أيضا 
ليس فقط في الخارج؛ لأن القول هو افتراض ذهني» فوجب قطعه» وأقر النبي عليه 
السلام ذلك القطع» واعترض على إدامة التسلسل. 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: 

۳۰۳[ قوله: «من خلق ربّك؟ فإذا بلغه فليستع بالله ولينته» أي: عن 
اللاسترسال معه في ذلك» بل يلجا إلى الله في دفعه» ویعلم آنه یرید فساد دينه وعقله بېذه 
الوسوسة» فينبغي أن يجتهد في دفعها بالاشتغال بغيرها. 

قال ا لخطابي: وجه هذا الحديث: أن الشيطان إذا وسوس بذلك فاستعاذ الشخص 
بالله منه وكفٌ عن مطاولته في ذلك اندفع» قال: وهذا بخلاف ما لو تعض أحد من 


(۱) كتاب الإيمان» باب بيان الوسوسة ني الإيمان ومايقوله من وجدها(۲٠۲).‏ 


۳۲۱١ 

البشر بذلك؛ فإنه يمكن قطعه بالحجة والبرهان» قال: والفرق بينه): أن الآدمي يقع 
منه الكلامٌ بالسؤال والجواب والحال معه حصور» فإذا راعى الطريقة وأصاب الحجة 
aT ee‏ ا ء 
انقطًعَء وأما الشيطان فليس لوسوسته انتهاء» بل كل آلزم حجة زاغ إلى غيرها إلى أن 
يفضي بالمرء إلى الحيرةء نعوذ بالله من ذلك. 

قال الخطابي: على أن قوله: «من خلق ربّك؟» کلام متهافت ينض آخره أوله؛ 
لأن الخالق يستحيل أن يكون خلوقاء ثم لو كان السؤال متجهاً لاستلزم التسلسل» وهو 
غال :ر قد أت العفل أن الات مف إل خدت: فلار كان هو قرا إل هدت 
لكان من المحدثات. انتهى. 

والذي نحاإليه من التفرقة بين وسوسة الشيطان وغخاطبة البشر فيه نظر؛ لأنه ثبت 
في مسلم من طريق هشام بن عروة عن أبيه في هذا ا لحديث: «لا يزال الناس يتساءلون 
حن فال هذا عاق اه اشا فمن علق الا فن ورجد من ذلك عا فلل: ادت 
بالله»» فسوی في | لكف عن الخوض في ذلك بين كل سائل عن ذلك من بشر وغيره. 

وني رواية لمسلم عن أبي هريرة قال: «سألني عنها اثنان»» وكان السؤال عن ذلك 
لما كان واهياً م يستحق جواباًء أو الكف عن ذلك نظير الأمر بالكفٌ عن الخوض في 
الصفات والذات. 

قال المازري: الخواطر على قسمين: فالتي لا تستقر ولا بجلبها شبهة هي التي تندفع 
بالإعراض عنهاء وعلى هذا يرل الحديث» وعلى مثلها ينطلق اسم «وسوسة»» وأما 
ا لخواطر المستقرّة الناشئة عن الشبهة فهي التي لا تندفع إلا بالنظر والاستدلال. 

وقال الطيبي: إنما مر بالاستعاذةوالاشتغال بأمر آخرّ ول يأمر بالتأمل والاحتجاج؛ 
لأن العلم باستغناء الله جل وعلا عن الموجد أمرٌ ضروريّ لا يقبل المناظرة» ولأن 


Y۲ 

الاسترسال في الفك رفي ذلك لا يزيد المرء إلا حيرة» ومن هذا حالّه فلا علا له إلا الملجاً 
إلى الله تعالى والاعتصام به». 

ثاثا حديث أنس بن مالك 


وني (صحيح البخاري» عن آنس بن مالك يقول: قال رسول الله بلا «لن يبرح 
الناس يتساءلون حتى يقولوا: هذا الله خالق كل شىء» فمن خلق الله؟). 

وجه دلالة الحديث على قطع التسلسل في القدم: ن السائل يتوصّل إلى أن الله 
تعالى هو خالق كل شىء» وقد أقرّ الرسول عليه الصلاة والسلام هذه النتيجةء ولكنه 
اعترض على القسم الثاني منها كا يتبين من الأحاديث السابقة. 

وني هذا الحديث وني غيره: دليلٌ على أن التفكير في مثل هذه المواضيع أمرٌ لا 
يمكن أن ننزعَةٌ عن قلوب الناس» بل يجب ال جوابُ عليه حتى نقطع ترددهم فيه» وأما 
جرد ذمّهم عن ذلك» ومنعهم منه» فلا يفيد ني هذا امقام شیئاًء کا وصحه ا مازري وغیره؛ 
غا قا اقا 

وهذا الذي قلنا هنا هو الذي قزر علماء أصول الدين من أجله مباحٿ علم 
الكلام» وبوّبوها وتفننواني تعداد الشبهات التي يمكن أن ترد على الناس» ثم استفرًّغوا 
جهدّهم ني إبطاهاء فكيف يقال في هذا العلم: إنه علم مذموم؟! 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: 

۸7 ]قوله: «لن يبرح الناس يتساءلون» في رواية المستملي: «يسألون»» وعند 
مسلم في رواية عروة عن أي هريرة: «لا يزال الناس يتساءلون». 


0 «فتح الباري» .)١٤١ :٦(‏ 
)۲( كتاب الاعتصام بالكتاب والسنة» باب ما یکره من كثيرة السؤال وتکلف ما لا یعنیه .)۷۲۹٩(‏ 
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قوله: «(هذا الله خالق كل شيء» في رواية عروة: «(هذا خلق الله الخلق»» ولمسلم 
أيضاً-وهو في رواية البخاري في بدء ا لخلق من رواية عروة أيضاً-: «يأتي الشيطان العبد 
- أو «أحدَّكم» - «فيقول: من خلَق كذا وکذا؟ حتى يقول: من خلق ربّك؟ وني لفظ 
لمسلم: «من خللق السماء؟ من خلق الأرض؟ فيقول: الله). 

ولخد وا لظ ران من ایت غریت بن ابت مله وسل بن طرق مدن 
رین عن ای هريره «(حتی يقولوا هذا الله حاقنا)» وله في رواية يزيد , بن الأصم عنه: 
«حتی يقولوا الله خلق کل شيء. 

وني رواية المختار بن فلفل عن نس عن رسول الله بيا: «قال الله عز وجل إن 
أمتك لا تزال تقول: ما كذا وكذا؟ حتى يقولوا: هذا الله خلق الخلق». 


وللبزار من وجه آخر عن أبي هريرة: «لا یزال الناس يقولون: کان الله قبل کل 
شيء» فمن کان قبله). 

قال التوربشتى: قوله: هذا غل اله الل عمل أن بكرن هلا مقرلا 
وال ی فال هن ال وا کون معا شاف أي: هذا الأمر قد علم! 
وعلى اللفظ الأول-يعني رواية آنس عند مسلم-: «هذاالله» مبتدأوخبر» و «هذا» مبتداً 
و«الله» عطف بیان و«خلق الخلق») خبره. 

قال الطيبي: والأول أول» ولكن تقديره: هذا مقَرَرٌ ھ وهو آن الله خلق 
الخلق» وهو شيء. وکل شيء خلوق» فمن خلقه؟ فيظهر ترت تيب ما بعد الفاء على ما 
قبلها. 

قوله: فمن خلت الله في رواية بدء الخلق «من خلق ربك» وزاد: «فإذا بلغه فليستعذ 
بالله ولْيْنْه». 


i - 

وني لفظ لمسلم «فمن وجد من ذلك شيئا فليقل آمنت بالله» وزاد في آخرى 
((ورسله). 

ولأبي داود والنسائي من الزيادة «فقولوا الله أحد الله الصمد السورة» ثم ليتفل 
عن ساره سیل 

ولأحمد من حديث عائشة «فإذا وجد أحدكم ذلك فليقل آمنت بالله ورسوله فان 
ذلك يذهب عنه» ولمسلم في رواية أبي سلمة عن أبي هريرة نحو الأول وزاد «فبين) اناي 
المسجد إذ جاءني ناس من الأعراب فذكر سؤاههم عن ذلك وانه رماهم بالحصاء وقال: 
صدق خلیلی». 

وله في رواية محمد بن سبرين عن ابي هريرة «صدق الله ورسوله» قال ابن بطال: 
في حديث آنس اللإشارة إلى ذم كثرة السؤال؛ لأنها تفضي إلى المحذور كالسؤال المذكور؛ 
فإنه لاينشاً الاعن جهل مفرط. 

وقد ورد بزيادة من حديث أبي هريرة بلفظ «لا يزال الشيطان يأتي أحدكم فيقول 
مَنْ لق كذا من خلق كذا حتى يقول من خلق الله فإذا وجد ذلك أحدكم فليقل آمنت 
بالله». 

وي رواية: «ذاك صریح الاإیان). 


ولعل هذا هو الذي أراد الصحابي فيما خر جه أبو داود من رواية سهيل بن 
آي صالح: عن آبيه: عن أبي هريرة قال: جاء ناس إلى النبي ية من أصحابه فقالوا: يا 
رسول الله إا ند في آنفنا الئيء يعظَمٌ آن نتكڵّم به» مانْحِبُ أن لنا ادنيا وأنا تكلّمنا 
به! فقال: «أوَقَذ وجدقّوه؟ ذاك صريح الإيان». 


س 


ولابن آي شيبة من حديث ابن عباس: جاء رجل إلى النبي بيا فقال: إني أحدّث 


Yo 


حمَمَة حب الي من أن اكلم به! قال : «الحمد لله الذي رد مره إلى 


2 
َة 


نفسي بالأمر لان أكون > 
الوسوسة). 

ثم نقل الخطابي: المراد بصريح الإيمان: هو الذي يعظّم في نفوسهم إن تكلموا 
به ويمنعهم من قبول ما يلقي الشيطان» فلولا ذلك ل يتعاظّم في أنفسهم حتى نكرو 
وليس المراد أن الوسوسة نفسّها صريح الإيمان» بل هي من قبل الشيطان وكيده. 

وقال الطيبي: قوله: «نجد في أنفسنا الشيء٠‏ آي: القبيح؛ نحو ما تقدم في حديث 
آنس وأبي هريرة» وقوله: «يعظم أن نتكلم به» آي: للعلم بآنه لا يليق أن نعتقده» وقوله: 
«ذاك صريح الإيمان» أي: علمُكم بقبيح تلك الوساوس وامتناعٌ قبولكم ووجوذكم 
الثفرةً عنها دليلٌ على خلوص إيمانكم؛ فان الكافر يصرٌ على ماني قلبه من المُحال ولا 

وقوله في الحديث الآخر: «فليستعذ بالله ولينته» أي: يترك التفكر في ذلك الخاطرء 
ويستعيذ بالله إذا م يزل عنه التفكرء وا لحكمة في ذلك: أن العلم باستغناء الله تعالى عن 
كل ما يوسوسه الشيطان أمر ضروري لا يجحتاج للاحتجاج والمناظرة فإن وقع شيءٌ 
من ذلك فهو من وسوسة الشيطان» وهي غير متناهية فمه)] عورض بحُجة جد مسلكاً 
آخرَ من المغالطة والاسترسال فيضيع الوقت إن سَلِمَ من فتنته» فلا تدبير في دفعه أقوى 
و الاك إل ال تال بالاساد بد کا قال تال رورا اف ع ليطن درم 
َأَسَكَوِد باه ¥ [الأعراف: .]۲٠١‏ 

وقال في شرح الحديث الذي فيه «فليقل الله الأحد»: الصفات الثلاث منبهة على 
أن الله تعالى لا جوز أن يكون خلوقا: أما «أحَدّ فمعناه: الذي لا ثاني له ولا مثلء فلو 
فرض مخلوقً م يكن أحَداً على الإطلاق» وسيأني مزيد هذا ني شرح حديث عائشة في 
أول كتاب التوحيد. 


TT 
وقال المهلب: قوله: «صريح الإيمان» يعني: الانقطاع في إخراج الأمر إلى ما لانهاية‎ 
له» فلا بد عند ذلك من إيجاب خالق لا خالق له؛ لأن المتفكر العاقل جد للمخلوقات‎ 
كلها خالقاً؛ لأثر الصنعة فيهاء والحدث الجاري عليهاء والخالق بخلاف هذه الصفةء‎ 
فوجب آن یکون لكل منها خالق لا حال له» فهذا هو صريح الإيمان» لا البحث الذي‎ 

هو من كيد الشيطان المؤدي إلى الحيرة. 

وقال ابن بطال: فإن قال الموسوس: فا المانع أن يخلق الخالق نفسه؟ 

قيل له: هذا ينقض بعضه بعضا؛ لأنك أثبتٌ خالقاً وأوجبتَ وجوده» ثم قلت: 
خلق نفسه فاوجبت عدمه! والجمع بين کونه موجودا معدوما فاسد لاق لآن 
الفاعل يتقدّم وجوذه على وجود فعله فیستحیل کون نفيه فعلاًله. قال: وهذا واضح في 
حل هذه الشبهة» وهو يفضي إلى صريح الإيمان. انتهى ملحصاً موضحاً. 

وحديث أبي هريرة أخرجه مسلم» فعزوه إليه أولى ولفظه: «إنا نجد في أنفسنا ما 
يتعاظم أحدنا أن يتكلم به» قال: «وقد وجدتموه؟» قالوا: نعم قال: «ذاك صريح الإيمان»» 
وأخرج بعده من حديث ابن مسعود: سئل النبي ا عن الوسوسة» فقال: «تلك حض 
الإیان)» وحدیث ابن عباس خر جه أبو داود والنسائي وصححه ابن حبان. 

وقال ابن التين: لو جاز لمخترع الشيء أن يكون له خترع لتسلسل» فلا بد من 
الأنتهاء إل موجد قديم» والقديم: من لا يتقدمه شيء» ولا يصح عدمه» وهو فاعل لا 
مفعول» وهو الله ارال 

وقال الكرماني: ثبت أن معرفة الله بالدليل فرض عين أو كفايةء والطريق إليها 
بالسؤال عنها متعين؛ لأنها مقدّمتهاء لكن لما عرف بالضرورة أن الخالق غير خلوق» أو 
بالكسب الذي يقارب الصدق كان السؤال عن ذلك تعنتاًء فيكون الذمٌ يتعلق بالسؤال 
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الذي يكون على سبيل التعنت» وإلا فالتوصل إلى معرفة ذلك وإزالة الشبهة عنه صريح 
الإيمان؛ إذ لا بد من الانقطاع إلى من يكون له خالق؛ دفعاًللتسلسل» وقد تقدم نحو هذا 
في صفة إبليس من بدء الخلق). اه . 

ثم قال: «ويقال: إن نحو هذه المسألة وقعت في زمن الرشيدف قصة له مع صاحب 
لهند ونه كتب إليه: هل يقدر الخالق أن يخلق مثله؟ فسأل أهل العلم فبدر شاب فقال: 
هذا السؤال عالٌ؛ لأن المخلوق حدث» وا لمحدَث لا يكون مثل القديم» فاستحال أن 
يقال: يقدر أن يخلق مثلّه أو لا يقدر؛ كا يستحيل أن يقال في القادر العالم: يقدر أن 
یصبر عاجزاً جاهادً. ا . 

وتوجد أدلة نقلية أحرى على هذا المطلب ال جليلء وما أوردناه هنا يكفي اللبيب. 

وبعد ذلك» فلك أن تتعجب من ابن رشد الحفید عندما اڏعی آنه لا يوجد دلیل 
شرعي واحد يدل على أن الله كان وحدّه قبل أن يخلق المخلوقات» وهو يتوشّل بذلك 
القول إلى إثبات ما يدعيه الفلاسفة-وهو منهم -من أن الله تعالى واب الفعل على آنه 
ا ا 0 د کرت م جرد ل اه و انان 
فيه: إنه موجود ولا شيء غيره ولا شيء معه. ومن الواضح أن هذا الزعم خالف لِ) 
تقر في الشريعة والعقل البرهاني» وقد قَرٌرنا الرد عليه وبيان خطّله في ردنا على كتاب 
«مناهج الأدلة» له» فانظره هناك. 


قال الطحاوي: (و كا أنه حيبي الموتى بعدما أحيا استحق هذاالاسم قبل إحيائهم) 


ورد في القرآن أنه تعالى يجيي الموتى كقوله تعالى في سورة البقرة: #فقلتا أضردوهُ 
ےد A‏ 


ری رآص ر وو وء ر ة ج 
عضا کڏلك يي انه لمق وڪم ءَايَيهِ َلك عقون 4 .]۷٣‏ 


(۱) «فتح الباري» (TVET:‏ 
(۲) المصدرالسابق .)۲۷٤:۱۳(‏ 


۸ 
فالله تعالى بعد أن أحيا ا مو تى يُسمى لأنه حيي الموتى» وكذلك استحق هذاالاسم 
قبل إحيائهم» على نفس الأسلوب السابق وتفريعاً على ما سبق قال: «وكما أنه حيي 
الموتى...» آي: إن استحقاق الاسم مترتب على قدرته تعالى على إحياء الموتى» لا على 

۰ o3 ۰ س و‎ ۰ ۰ È 
إحيائهم بالفعل» فمجرد كونه قادرا على ذلك» ولو م محيهم» فإنه تعالى يسمى «عيي‎ 
الموتى».‎ 


قال الطحاوي: (كذلك استحق اسم الخالق قبل إنشائهم) 


ا س ا ا د عا د رخال فل انع .ماهر الس 
الذي من أجله كان الله سبحانه خالقاً منذ الأزل حتى قبل أن بخلق المخلوقات؟ 

هذا إكمالّ من الطحاوي لتوضيح القاعدة السابقةء وهي كون صفات الله ليست 
مستمدة من أفعاله جل شأنه» فإن أفعالّه حادثة وصفاته قديمة» ولذلك فإنه يتصف بأنه 
حيي الموتى قبل إججاد المخلوقات بل وقبل إماتتهم» وكذلك يسمى خالقا قبل أن يخلقهم. 

والسبب في تسميته بهذه الأسماء: هو قيام الصفات التي بها يكون منشا الخلق» 
وهي القدرة والإرادة والعلم» وقيامٌ هذه الصفات بذاته جل شأنه أزلْ» ولا يعتمد على 
اد اه تعال ذه ا لخر قات؟ أن شس جاده مشر وط ر جرد هته الشات له 

ومن هذانستفيد معني في غاية الإإفادة وهو: أن الله تعالى لايستفيد اتصافه بالصفات 
ولا تسميته بالأسماء من الأفعال التي يفعلّهاء بل من الصفات التي يتصف بهاء وههذا فإن 
أسماءه وصفاه تعالى أزلية مع كون أفعاله حادثةء فأفعاله ناشئة عن الصفات» وليست 
صفاته ناشئة عن أفعاله. 

وهذا الأصل قد خالف فيه ابن تيمية أيضاًء فادعى أن كونه تعالى خالقاً إنها يصح 
ا ف ا ات عا فان الا قات هھ ا ارا اها 


۳۲۹ 
تعالى يفعل الكلام في ذاته» فيّصبح بهذا الكلام الذي هو فعل له متكلء فجعل الفعل 
قان ا راقعل خادت فج اه تال مرضرفا بضقات خاو وھا امح قر 
إن الله يتصرف في نفسه ك| يتصرف ال مخلوق بنفسه تماما 

وابن ت تيمية خرج في هذا الكلام عن ما يقول به آهل السنة» وهل الحق» وهو 
خلافٌ | ينص عليه الإمام أبو جعفر الطحاوي رحه الله تعالى» وهذا أصل عظيم من 
أصول آهل السنة ينبغي على القارئ الاعتناء بتحصيله. 
قال الإمام أبو جعفر: (ذلك بأنه على كل شيءٍ قدير) 

يبيّن السببَ في أن الله خالقّ قبل أن بخلق الخلق؛ لأنه متصف بصفة القدرة. 

قوله: «ذلك» تعليل للحكم الذي وضحه سابقاً» وهو كون الله تعالى خالقاً وقبل 
اللخلوقات» وربَاً وقبل المربوبات. 

فكلمة «ذلك» تدل على العلَّة التي من أجلها حك الطحاوي بذلك الحكي 
ای کردا ا کی ال کل کے یں ا دا 
تلك الصفات» وهي صفة قديمة قائمة بالله تعالى» ولأجل اتصافه تعالى بالقدرة فهو 
ال راغا و اراز والح الت ال هت اعات راج ال الد 
کا تری» فلو لم یکن تعالی قديراًلّ) صح اتصافه بأيّ من هذه الصفات. 

ا ا و ا ا ا 
قاماً كا نص عليه الإمام الطحاويء ولا بعلن كل قعل من هذه الأفعال ناشت عن 
و عا ن ا ی ا 6 م 2 


صفة وأاحدة» وهی القدرة. 


0 


والآيات التي تنص على أن الله على كل شيء قدير كثيرة منها: 
قوله تعالى ني سورة البقرة: # ياد ارق عفاد برج ما ضا هم سواد َ1 
اطم َم قاموا ولو سا آله ذهب سمعھم وا ابص رهم إت آله عل کسی َر 4 [۲۰]. 


وقوله تعالى في سورة البقرة: # ود ڪَئير يٿ اَهَل الک ب لو ردو گم 


ور ج م س ت ے2 
2 بداد NEES‏ اا ن عد ايھم قن د ما من لهم الح فاعَموا 
واوا حن ان آنه باش ب ل ن آله ي ڪل سىء َد 4 [۱۰۹]. 


وقوله تعالى في سورة النحل: رو ار و ا ا ّل 
كلمح ابص ر أوهو أ ربک اه مل ڪل ىَوَر € ۷۷1]. 


وقوله تعالى في سورة العنکبوت: ‏ فل يروا فآ لاض انظ روأ َيف بدا 
مح رہ رح و 


للق ر اين الفا اکر ةا اه م ڪل میور 4 ۲۰1]. 
قال الطحاوي: ( وکل شيء اليه فقیر» وهو لیس فقيراًإلى شيء» وکل مر عليه يسير) 


أرجح الإمام الطحاوي كون الله خالقاً وربا وحيياً للموتى ورازقاًإلى كونه قدير 
آلا افق ها ةل الا قاع ة ار اكد الأ سا اس راج ال فى المفات بل 
كونه رازقاً راجِعٌ لقدرته» أي: أنه قادر على الرزق» وكونه منتقً: أي: قدرة الله على إيقاع 
العذاب والعقاب في بعض الناس» وعلى نفس النسق فمعنى «عيى): أي: قادر على 
الإحياء... فكل هذه الأساء راجعة ومشتقة من كون الله قديرا. 

وهذا الأصل الذي وضحناه من كلام الإمام الطحاوي هو الأساس في مسألة 
صفة التكوين التي اختلف عليها الأشاعرةٌ والماتريديةء واختلافُهم فيها اختلافٌ لا يودر 
على الأصول التي ذكرناها: من كون الله تعالى هو الخالق وحده» وأن الله تعالى هو القديم 
وحدة» ومن أن الخلق كلهم له بدايةء لا كا يقول الفلاسفة بقدم العالم بمادته قدماً 


۳۱ 

شخصياًء وبصورته قدماً نوعياًء ولا كا يقول ابن تيمية بأن العالَّم بمادّته وصورته قديم 
قدما نوعياء وإن ظهر في بعض کلامه موافقته للفلاسفة. 

وقوهم يلزم عنه آنه لايمكن التصديق بأن الله تعالى هو الأول» و لايمكن التصديق 
بآنه تعالی کان قبل خلق» ولا یمکن التصدیق بآنه تعالی کان ولم یکن شيء غیره کا ورد في 
القرآن والسنةء وقامت عليه الحجج العقلية. 

والمسألة التي اختلف فيها الأشاعرة والماتريدية» وهي صفة التكوين» آي: هل 
نوجد صفة لله تحال زائدة عل القدرة اسمها التکوين؛ ہا يو جد الله تعال الخلرقات 
كا قال الماتريديةء آم إن جميع المخلوقات يوجدها الله تعالی من حیث هو قادر» ک| قال 
السادة الآشاعرة» ولا حاجة إلى إثبات صفة أآخرى هي التكوين؟ 

ظاهر كلام الإمام الطحاوي موافقة الأشاعرة بإرجاع الأفعال كلها إلى القدرة 


ابتداءً. 


قال الغنيمي: «واعلم أنه قد اشتهر الخلاف في صفات الفعل من الخلق والرزق 
والإحياء والإماتة ونحو ذلك المعتر عنها بالتكوين» فذهب الماتريدية إلى آنا صفات 
قديمة؛ بدليل أذ البارئ تعاى مكو الأشياء ومنشتهاإجاعاً وكونه تعال مكردَ الأشياء 
نون صا الکو و بن اتی الکو نات قار قصل عن ت ناسا با غا قو اا 
وجود الأثر بدون الصفة» التي حصل ما الأثّر كالعالِم بلاعلم» ولا بد أن تكون صفة 
التكوين أزلية؛ لامتناع قيام الحوادث بذاته تعاى. 

قال -أي: الإمام السعد التفتازاني-في «شرح المقاصد: أُسنِدَ القول بالتكوين إلى 
الشيخ أبي منصور الماتريدي وأتباعه» وهم ينسبونه إلى قدمائهم الذين كانوا قبل الشيخ 
أبي ا لحسن الأشعري حتى قالوا: إن قول أبي حنيفة والطحاوي رحمهما الله: «له معنى 
الربوبية ولا مربوب» والخالقية ولا خلوق)» إشارة إلى هذاء ثم أطبقوا على إثبات أزلية 


YY 
التكوين ومغايّرته للقدرة» وكونه غير ا مكون» وأزليته لا تستلزم أزلية المكوّنات» وذهب‎ 
الأشاعرة إلى أنها حادثة؛ لأا عبارة عن تعلقات القدرة» والتعلقات كلها حادثة‎ 

وني «المسايرة» للمحقق الكمال ابن الهمام: اختلفت مشايخ الحنفية والأشاعرة 
في صفات الأفعال» والمرا: صفات تدل على تأثر > ها سء غير اسم القدرة؛ باعتبار 
ا اسم التكوين فإن كان ذلك الأثر لوقا فالاسم الخالق 
والصفة الخلق» أو الأثر رزقاً فالاسم الرازق» والصفة الترزيق» أو حياةء فهو المحيي» أو 
موتا فهو المميت» فاعى متأخرو الحنفية من عهد أي منصور أا صفاتٌ قديمة زائدة 
على الصفات المتقدمة» وليس في كلام أبي حنيفة رضي الله عنه والمتقدمين تصريح بذلك 
سوی ما آخذوه من قوله: کان خالقا قبل آن لق ورازقاًقبل آنیرزق»وذکرواله أوجها 
من الاستدلال. 

والأشاعرة يقولون: ليست صفة التكوين - على فصوها- سوى القدرة e‏ 
ا پمتعان خاص» فالتخليق القدرة باعتبار تعلقها بالمخلوق» والترزيق ا 
بإيصال الرزق» وما ذكروه-يعني متأخري الحنفية -ني معناه لا ينفي هذاء ولا يوجب 
كوَها صفاتِ آخرى لا ترجع إلى القدرة المتعلقة ب ذكر» ولا يلزم في دليل هم ذلك وأما 
نسبتهم ذلك للمتقدمين ففيه نظرء بل في كلام أي حنيفة رضي الله عنه مايفيد أن ذلك على 
ما فهم الأشاعرة من هذه الصفات على ما نقله عنه الطحاوي» وساق العبارة المتقدمة في 
اتن بحروفهاء ثم قال: فقوله: «ذلك بأنه على کل شيء قدیر)» تعلیل وبیان لاستحقاق 
اسم الخالق قبل المخلوقء وأفاد أن معنى الخالق والحال لا لوق في الأزل لمن له قدرة 
ا لخلق في الأزلء وهذا ما يقوله الأشاعرة» والله الموفق. اه. وني «المطالب»: وما صفة 
التكوين فمذهب آهل الحق رجوعها لتعلقات القدرة والإإرادة). اه“ 


(1) «شرح العقيدة الطحاوية)» للعلامة الغنيمي» ص۷٥0‏ . 


YY 

ونحن نقول بم قال به الإمام امام ابن الهمام» من أن احق هو رجوع جميع صفات 
الأفعال إلى القدرة» وأن ذلك هو معنى كلام الإمام الطحاوي» لا على ما اڏعاه بعض 
القن من الأخاف من ادل غل نات م آغرى هى التكرين. 

هذا ما ذكره آهل السنة والجماعة» وهو أن أصول الصفات معدودة» وباقى 
الأوصاف والأسماء راجعة إليهاء لا أن كل اسم له صفةٌ خاصةء فكون الله مصوراً: أي: 
أنه قاور عل التضصوب ي الصرر بقدرة وارادت لا أن ماك ص ف ال اسا 
الان 

لا أن لكل اسم صفة خاصةء فالأساء تختلف عن الصفات» وكثيرٌ من الأساء 
راجعة إلى بعض الصفات: مثلاً العلم» القدرة» الإرادة: تنبع منها سء كثيرة: الرحمةه 
الانتقام» الغضب. 
قال الطحاوي: (لا بجحتاج إلى شىء) 


لا نستطيع إلا أن نقرٌ للإمام الطحاوي ببراعته عندما شد من التركيز على هذا 
الأصل» وهو: عدم احتياج الله تعالى إلى شيء من خلقه» سواءٌ بصورة واضحة صريحة 
أو ضمنية خفيّة» فإن من آخص خصائص الإله آنه مستنِ عن كل ما سواه» وبذلك 
صرح العلماءٌ من آهل السنة سواءٌ المتاخرون منهم والمتقدمون» فمن قال: إن الخلق ل 
يزالوا موجودین مع الله منذ الآزل» وآن وجودهم معه الله تعالى سواء بالنوع - كا قال 
التيمية- أو بالشخص_-ك| قال الفلاسفة-وأن ذلك كال لله تعاى» فإن هذا القائل يلرَمةٌ 
احتياج الله لخلقهء ويلزمُه نفيٌ الإرادة عن الإله تعالى» مع فارق مهم بين الاثنين» وهو أن 
الفلاسفة قائلون بأن وجود المخلوقات معلولٌ لوجود الإله» فهو تاب لكمال الله واجب 
الوجود» أما التيمية فقد قالوا: إن نفس خلت المخلوقات هو كمال لله؛ لأن الخالق بالفعل 
أكمل من القادر على ا لخلق» ولم يخلق بإرادته آي شيء. 


< 
کی ليحرت مف الات ر ف تر هال وجرد 
المخلوقات» يلزمُه أيضاً احتياج الله لخلقه. 
معا و من القواعد السابقة يلزمه کون الله عحتاجاء وكون الله 
DS e sS‏ 
في سورة لقمان: لله ماف و وا را لله‌هو الا يد 4 ۲۹1]ء وقال تعالى: 


س 


لاما الاس سر الفقرا أ رأة 4 [فاط: 6 وقال ال 


EYA >‏ چ> 2> 2 ری > AAA‏ 
#هتانتر هلؤلءِ دعوت لن وا ي سيل آي قي نڪم من بل ومن ي د فإنما 
وګ م > و صو > و > 4< 


پیل عن ند وله القن وأ EAE‏ ولت تتو E‏ 
A‏ € [عمد:۳۸]. 

لاحظ كيف عقب الإمام الطحاوي القواعد السابقة بهذه العبارة التي تنص على 
أن الله تعالى لا يحتاج إلى شيء» وهذا يعني بوضوح: أن الإمام الطحاوي يريد أن يقول: 
إن من يخالف العقائد السابقة - على ما تقدم شرحها -فإنه يلزمه أن الله تعالى محتاج إلى 
غيره من المخلوقات» ومن التزمٌ ذلك كمَرٌ بالله» لا شك ولا ريب. 

وأدلة كون الله تعالى غنياً كثرة منها: 


قوله تعالی في سورة آل عمران ومن كَفرَفَِ هَن أَلْمَلَيیَ) [۹۷]. 


2 


قا عم 2 L2‏ و 


وقول تعال ف سورة النساء: د وما ا رض ولد وَصَيسَا 


ا کے 


SS ف‎ 


وقوله تعالى في سورة‌الأنعام : ووراک ا2 ذو الح مړ إن ايڏوڪ 
ولف من رگم اکا کم اآن اگم ين درة وو ءا کرت .]۱٩۳14‏ 


ر 2 7 SA gu‏ ا سر ص و 

ورل تال سور وس م فال اد اله ولداسیه هو ال 2 
EE‏ رر م ر ت ۴ ر 2 2 o l2‏ 

ماو اسشوت وما ي ا رضن ونڌڪم من سلطن يندا أتقولو على لَه ما 


والآيات الدالّة على هذا المعنى ني القرآن كثبرة. 

إذن فالإمام الطحاوي متنبة لانبناء هذه القواعد المذكورة على قاعدة عظيمة هي: 
استغناء الله تعالى عن كافة خلقه» ولكنك ترى بعض المجسمة يذكر-بكل جرأة بل بكل 
شناعة - آن الله تعالى إذا احتاجَ إلى غلوقاته - بمعنی توقف بعض کالاته على وجود 
خلوقاته-فهذا لا يناني كمالّه؛ لأن خلوقاته حتاجة إليه» فهو إن احتاج إليها فإنه بحتاج إلى 
من هو تاج إليه» فكأنه لا يحتاج إلا إلى نفسه. 

وهذا کلام باطلّ بلا ریب» فإن الله إذا احتاج إلى خلوقاته فإنه يكون فقيراً إليهم 
بلا ریب» وافتقاره إلى غیره- وهم اللخلوقات يناي كاله بالذات. 


قال الطحاوي: ( لیس کسَلی۔ ی وهو يلر 4 [الشوری: )]١١‏ 


بعد أن أشار الإمام الطحاوي إلى بعض القواعد في العقائد» كا سبق بيانه» ونبّه 
إلى أدلتها العقلية الإجاليةء ذكر هنا دليلاً نقلياً عک) لا شك في دلالته على ما سبق بیانه 
وتفصیله» وهو قوله تعالى في سورة الشوری: «فاط ر الوت والذأرّض جع كين 
ے وز وھ ر س کچ ر وو چ ر ا تش م ق 
شیک زوا وی الأنھ اروب یذروکم ی ایس کیو ی وهو اسيع 
ألبصير € [١١]ء‏ فهذه الآية من أقوى الآيات في تنزيه الله تعالى عن مشامة المخلوقات 
من كل الوجوه. 

وهي آية حکُمة کا تری» فلو کان الله تعالی مثل شيء من خلو قاته لکان حتاجاً ل 
من یو جد ولکنه تعالی اکسوہ سَ٤‏ € فلا یمکن آن یکون محتاجاً لی غیره. 


TT 
وهذاالأسلوب من الاستدلال هو عينْ ما تجده في كبار كتب الأشاعرة من الدلالة‎ 
على وجوب تنزه الله تعالی عن ما مضی ذکرّه من النقائص بوجوب الکال له ویستدلون‎ 

على ذلك بالعقل والنقل. 

فلو کان مئل غبره-من وجه من الوجوه- لكان حتاجا مث ضره؛ لأن الأمغال 
تتساوى في الآحكام» وقد ثبت -بالعقل -حكم الاحتياج لكل ما سواه تعالى» فلو قيل: 
إن الله تعالی يشبه غيره-ولو من وجه من الوجوه-للزم على ذلك قولنا: إنه تعالى مفتقز 
إلى غیره کافتقار ما یساویه إلى غیره» ولکن هذا باطلء إذن فالله تعالی لا یُمکن آن یکون 
ماثلاً لغیره ولا بوجه من الوجوه» وهذا سبق باه ني تفسیر قوله: «ولا بشبهه شيء). 

قال الإمام البيضاوي ني تفسير هذه الآية: «ایی کسیر سی € أي: لیس 
مثله شيء بُزاو جه ویناسبه» والمراد من «مثله» ذاتّه» کا ني قوهم: مثلك لا یفعل کذاء على 
قصد المبالغة في نفیه عنه» فإنه ذا نفی عمن پناسبه ویسد مسده کان نفیه عنه آول... ٹہ 
قال: ومن قال: الكاف فيه زائدة؛ لعله عنى: آنه يعطي محتی اليس مثلهاء غير أنه آذ ل 
ذكرناه. وقيل: «مثله: صفته» أي: ليس كصفته صفة). 

وقال الراغب في «المغردات» في معنى ال مثل: «عبارة عن المشابهة لغيره في معنى من 
المعاني أي معن کان» وهو أعم الألفاظ الموضوعة للمشاممة» وذلك أن «الند» يقال في| 
يشارك في الجوهر فقط» و«الشبه» يقال فيم يشارك في الكيفية فقط» و«المساوي» يقال فيم 
يشارك في الكمية فقط. و«الشكل» يقال في يشاركه في القدر والمساحة فقط» و«الثل» 
عام ني جميع ذلك» ولمذا ل| أراد الله تعالى نفي التشبيه من كل وجو خحصه بالذكر فقال: 
3 ای کا سء 4). 

وهذه الآية كا نص عليه العلاء تنفي مطل المشاهة بین الله تعالی وبون خلو قات 
ageh es oS‏ 


TV 

عز وجل فلا يمكن أن يتصف به المخلوقات» وهي تنفي المشابهة من جميع الجهات» لا 
من حيث الذات فقط» وهذا ما أراده البيضاوي والأصفهاني من قو: إن الكاف تفيد 
المبالغة في النفى. 

في هذه الآية دلالة على القواعد السابقةء وكل مَّن خالف القواعد السابقة يلزمه 
خالفة هذه الآية» والقول بأن الله مثله شىء يلزمه التشبيه» فكل من قال بحدوث الصفات 
آ وا جه لخ لو فاته ران ر ف عله کال با عادخل قات لز مه تشه للخل فاته 

العبارات التى شر حناها في متن العقيدة الطحاوية هى قواعدٌ مهمة في عقيدة 
آهل الس وا اع لار القن عبارة عن خلاصة عبارة عن كاب أو رسالة أو أمر 
يحتوي على خلاصة المغاهيم والمعاني بعد كثرة البحوث فيودع العلماء نتائجَ البحوث في 
رسائل صغبرة تسهيلا على الناس. 

هذه القواعدٌ لا جوز الخلافٌ فيها إلا من جهة معيّنة كخلاف لفظي مثلاً أو 
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تخصيص عام بدليل معتبر» أو ترجيح أمر في فروع علم التوحيد أو الفقه إن ذكر شيء 
منها بصورة القطع والجزم» أو نحو ذلك» آما أن يخالف أصلاً كبيراً نص عليه الإمام 
الطحاوي أو غيرّه من علاء آهل السنة فلا ججوز. 

وعلى مدى صفحة ونصف من هذا ا متن ينص فيها الإمام الطحاوي على أن الله 
يتصف بصفاتِ أزليةء ولا يصح اتصافه بصفات حادثةء ولكنا نرى ابن تيمية وان أي 
العز وأتباع ابن تيمية كابن عثيمين خالفوا هذا وذكروا أن له تعالى صفات حادثةء فمثل 
هذا المعنى الذي شدّد عليه الإمام الطحاويّ لا يتصوّر أن يكون أمراً من الأمور التي 
صر رها ا لوف جا أ ر ترسهة عل السلمين: بل هر حلاف اأص بالا شك رلا 
ريب» ولذلك نرى الطرفين كلا منهم) يرمي الآخر بالبدعة والمخالفة للكتاب والسنة. 


TA 
قوله: (لا يحتاج إلى شيء) الاحتياج: هو توقف كمال الذات على غيرهاء سواء‎ 
أا ها الغ ر مجر باد اللات آر من كات آخرى فا6 كان ق هدا ال جره‎ 
متوقفاً على غيره بأي وجه كان» فهو حتاج إلى هذا الغيرء والمحتاج ناقص» والنقص خالٌ‎ 

ال 

لذلك إذا قلنا: إن کون الله على العرش کال له» فهو حتاځ إليه» فاستواؤه تعالى 
غل العر قى کاب عن دير ال سانة وتال للا فاته ف ف اترا :ال عل 
عرشه كالاً للمخلوقات لا لذاته» ولو أنه لم يخلق العرش والمخلوقات لا ينقصّه هذا 
من کا ا ولك کرت الاسر اء عل الحر ي كا الما قات لا ىا ك مان 
يتصوّر على مذهب من يقول: إن الاستواء هو جلوس واستقرار الله تعالى على العرش» 
وإن العرں عل ذاته» ون کوته على العرش کال ل لآنه لا ليق أن يكوت ف مکان 
آخرَ أو بلا مکان. 

كل من قال بہذه الأقوال يلزمه- قطعاً- الاحتياج» فإن أَقرٌ بذلك كَقَرَ بلا ارتياب 
ولا تردد ولا شك في كونه مبتدعاً وإن ل يصرّځ بالتزام ذلك» ویبقی النظرٌ في) إذا | 
يصرح بالالتزام ولا بعد الالتزام» وعلى كل الأحوال لا أفل من البدعة في الاعتقاد. 

وآتى الطحاوي بنص من القرآن على آن الله سبحانه وتعالى لا يحتاج إلى شيء وليس 
متصفاً بأي صفة من الصفات التي يتصف ما غيزه» فالصفات التي يتصف بها غير الله 
صفاتٌ حادثة وطارئة تأتي وتزولء يتصف بها الواحد بعد أن ل يكن متصفاً اء فالعلم 
عند الإنسان أمر طارئ؛ لأنه عند ولادته ل يكن عالمًء وبواسطة بعض الأدوات كالسمع 
والبصر والفؤاد أصبح عال)ء هذه صفة طارئةء وهذه الصفة بالنسبة للإنسان صفة كمال. 

مثل هذه الصفات لا يجوز اتصاف الله با؛ لأن هذا يعني أنه قد سبق هذه الصفة 
نقص» والنقص يستلزم الاحتياج؛ لأن النقص يعني آنه بذاته ناقص ويكتمل بغيره. 


۳۳۹ 

واستدل الإمام الطحاوي بقوله: اسلو می وهو يعار 4 
هذه الآية - كا قلنا- من الآيات المحكمة الواضحة التي لا شك فيها ولا إجالء ولا 
تحتاج إلى بيان أكثر من ذلك. هذا الكلام هو ما عليه آهل السنة والجاعة» وهم يحتجُون 
ذه الآية؛ لأنها مفصّلة عحكمة» وبحتجُون ا على المجسّمة الذين ادعوا أن هذه الآية 
مجحمَلة تحتاج إلى بيان! 

وسنحاول فهم بعض ما تشتمل عليه هذه الآية من معانِ: 

من يت اللحة لو أرذت أن تف إسانا بالشجاعة يمكن أن تقرل: ريد 
شجاع»» ويمكن أن تقول: «زيد أسد»» ويمكن أن تقول: «زيد مثل الأسدا» ويمكن 
أن تقول: ازيد كه الأسد آر كر الاوك اسرب من هذه الأسالبب أغل 
بلاغة من غيره. 


أ 


وی ات ا چات زا ادا اف چا د 
هو عينَ الأسده وهذا تشبيه بلیغ» بعد هذه المرتبة يأتي قولك: «زيد مثل الأسد» رولك 
«زيد كالآسد» أقوى من حيث إثبات الصفة المطلوبة للموضوع» وهي آقوى من قولك: 
زو دالا سد 

هذه ثلاث مراتب في إثبات وصف لذاتِ» وكلم) زادت الأدوات تضعف درجة 
الإثبات: (الكاف و«مثل»» والكاف أو «مثل»» بلا أداة) وكل| قلت الأدوات بين المشبّه 
والمشبه به قوي التشبيه» هذافي حال الإثبات» وبتوضيح: 

١-ما‏ فيه أداتان: الكاف و«مثل»» أو: الكاف و«شبه)» ونحو ذلك. 

۲-ثم ما فيه أداة واحدة: الكاف» أو «مثل»» أو «شبه»» ونحو ذلك. 

۳-ما کان بلا أداة. 
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وأما في حال النفي» فتقول: «زید لیس أسداا» ثم تعطرّق إلى المرشة القانة: #زيد 
لیس کالآسد)» فأیٌ هذین الأسلویین آقوی؟ «ليس كالأسد آقوى»» وأقوى منها: 
اليس ككل الاسدا 

من حيث الإثبات تقل قرة التشبيه بزيادة الأدوات بخلاف التفيء» فكلا نفيت 
شیئاً فيه آدوات أكثرٌ کون النفیٌ أقوی. 

نآتي الآن للآية؛ حيث قال الإمام البيضاوي في تفسير هذه الآية: «أي: ليس مثله 
شىء يزاو جه ويناسبه» والمثل الذات» كقولك: «مثلك لا يفعل كذا»» على قصد المبالغة في 
ي ع ادن ه اا الر اد ا الال نالفي ت فال ومن قال الكاف ف رادت 
لعله عنی: آنه يعطي معنی: «لیس مثله)» غير آنه آکد لم| ذکرناه». یرید: آگد ني النفي. 

ما وجه المبالغة في النفي؟ إنه ما بيناه سابقاً. 

ولو آرد ت آن تبت التشببه قرول عو کےا کقرلك: زید کالاسد هذا 
تشبيه (هو) بشيء: آي تشبیه زید بالاسد. 

«الله عين العالم»: هذا وحدة وجود. 

«الله مثل المخلوقات): تشبية من حيث الذات. 

«الله كمثل المخلوقات): تشبيه من حيث الصفات على الأقل» أو من جهة من 
الجحهات. 

جن ل کا ا ل وج وجرد رل کا مو یت 
الذات ولا من حيث الصفات. 

هذا الكلام من ناحية أصولية يعبر عنه كالتالي: إذا نفيت الأخحص لايستلزم نفي 
الأعم» ولكن إذا نفيت الأعمٌ يستلزم نفي الأخص» فنفي الأعمَّ يستلزم نفىّ الأخص» 
ولاعکس. 


e4 
العم معناه: الذي يشمل غيره والآخحص: الذي يكون مشمولا تحت شيء مع‎ 
رة‎ 
إذاقلت: «هذاهو هذا): يشمل التشبيه في الذات والصفات وكل أنواع التشبيه.‎ 
وإذاقلت: «هذامثل هذا): يشمل قس) من أقسام التشبيه.‎ 
أ قلت اعدا ككل علا بقل شا راح من معان اليه‎ 


إذا قلت: «هذا ليس كمثل غيره): يشمل نفي التشبيه في الذات والصفات وكل 
أنواع التشبيه» فهذا هو المقصود من الآية في قوله تعای: لیس کّلو۔ َء 4: من 
أي جهة من الجهات ليس كمثله شىء لذلك قال العلهاء التقدمون: كل ما خطر ببالك 
فالله بخلاف ذلك. وكلمة #شّىء € نكرة في سياق النفي تعد 

إذن أبلغ أساليب النفي مو جود ومتحقق بهذه الآية. 

إذن لا جوز مطلقاً القول بان الله يُشبه خلقَة ولو بجهة من الجهات» وقول من 
قال: إنه يتصف بصفاتِ طارئةء منفيٌ بلا مثنوية؛ لأن فيه إثبات التشبيه من جه من 
الجهات. 

فقد اتضح إذن لاذا استشهد الإمامٌ الطحاوي بهذه الآية بعد قوله: «لا يحتاج إلى 
شي٤»‏ انه یرید آن یقول: إن کل شيء غير اله فهو محتاجّ إلى غیره» ویتوقف کاله على 
کال غیره» ويتصف بصفات حادثة» والله لیس فيه شيء من ذلك. 

ومن جهة أخرى» فإن وجود الضمير بدلاً من الاسم الظاهر له سر في النفيء 
وكذلك الكاف» فقولك: «هذا مثل هذا» أقوى من قولك: «هذا كهذا»؛ لأن «مثل» 
تقتضي التماثل» ولو من جهة معينة على الأقل. 

ليس كسَلدء سّ٤‏ €: الضمير يرجع إلى الذات العلية و«مثل» تدل على 


i 
الصفات» والكاف تدل على الإضافةء والنفي يقتضى عمو النفي» فالله سبحانه ليس‎ 
کمثله شی ولا کمثل صفاته شی ولا کمخل تعلقات صفاته شی::‎ 

وفائدة الماء: أن ا لاء ضمير» وهذا الضمر للغائب» ففيها إشارة إلى أن الله سبحانه 
وتعالی غائبٰ عن کل شیء یمک أن ت تتعقلوه» وهذا فيه معنی عظيم: فکیف تشبهون 
شیا بش وهر غاقت عنکم؟ 

ولذلك فقوله تعالى في سورة البقرة: ليباليب € [البقرة: ۳] قلنا: إن أقوى 
تسر ها ان اليب هن اف سات وال فة 4 فها رجات كر ةن اة 
والمبالغة ني النفى. 

د 
بصفات» وهذه الصفات لا تقد E‏ 
الإنسانة الادية قبل أن حى وثبت ته مايليق بالالوهية : التعخلية قبل العحلية! والآبة 
-بعد ذلك كله-فيها معانٍ عظيمة جداًء والمقام لايتسع مذاكله. 

يقول التيميون: لله تعالى يد ليس كمثلها يد. 

نسأهم: هل تريدون بذلك إثبات اليد صفة منرّهة عن معنى الجارحة والجزئية 
والبعضية» أم تريدون إثبات اليد العضو والجارحة والجزء والبعض؟ 

حاصل مذهبهم: لا نتلفظ بهذا اللفظ (يعنون: العضو والجارحة...إلخ)؛ لأنه | 
یرد» ولکن معناه صحیح. 

فتأمل قول ابن عثیمین :«فکل ماوصف الله به نفسه ب پثبتونه على حقیقته» فلاینفون 
عن الله ما وصف الله به نفسّه» سواء كان من الصفات الذاتيةء أو الفعلية» أو الخرية. 
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الصفات الذاتيةء كالحياة والقدرة» والعلم... وما شه ذلك» وتنقسم إلى: ذاتية 
معنوية وذاتية خبرية» وهي التي مُستاها أبعاض لنا وأجزاء» كاليدء والوجه والعين» 
فهذه يسميها العلماء: ذاتية خبرية: 

ذاتية: لأما لا تنفصلء ولم يزل الله ولا يزال متصفاً بها خبرية: لأنه متلقاة با لخبر. 

فالقل لأ يدل عل لكر اناف أغ رة آنل بد ماعلا بذلت لك ارتا 
بذلك» بخلاف العلم والسمع والبصرء فإن هذا تُدركه بعقولنا مع دلالة السمع» هذا 
نقول في مثل هذه الصفات اليد والوجه وما أشبهها: إنها ذاتية خبرية» ولا نقول: أجزاءٌ 
وأبعاض. بل نتحاشى هذا اللفظ لكن مسنًاها لنا أجزاء وأبعاض؛ لأن ا لحزءَ والبعص: 
ما جاز انفصاله عن الكل» فالربٌ عز وجل لا يتصوّر أن شيئاً من هذه الصفات التي 
وص ا تة ال ا ول دا لات و رما رلا ودا غا ا 
أبعاض وأجزاء. 

والصفات الفعلية: هي المتعلقة بمشيئته إن شاءَ فعلهاء وإن شاء م يفعلهاء وقد 
ذكرنا أن هذه الصفات الفعلية: منها ما يكون له سببٌ» ومنها ما ليس له سبب» ومنها ما 
یکو ن ذاتیاً فعلیاً». 

ونحن لا ننتظر ممن وقع في التشبيه أن يصرّح بذلك» ولا أن يعترف به جهرة» 
ولكنا ننظر في قوله لننتبه وننبه الناس إلى خطورة ما فيه. 

فابن عثيمين هنا يفْرْق بين الصفات الذاتية المعنوية» وبين ما يسميه بالصفات 
الا اي وو ق أن تة الات اا ار م دغل إن ماما 
بالنسبة للبشر أجزاء وأبعاض» ولكنه لا يطلق اللفظ, فلا يقول: إنها في حق الله تعالى 
(أجزاء وأبعاض). 


)۱( «شر ح العقيدة الواسطية» :١(‏ ۸۷). 


<٤ 

فالمسألة لفظية عندهم» لا معنويةء أي عدم إطلاق اللفظ المذكور لا علاقة له 
بمعناه» فهم لا يعارضون ني معنى اللفظ» بل في عين اللفظ, أو إذا عارضوا في معنا 
فإن| يتعلقون ببعض العوارض على المعنى لا على نفس ال معنى. 

والسبب في عدم إطلاقه هذا (اللفظً) على صفات الله تعالى الذاتية الخبرية: أن 
ا لجزء: ما جاز انفصاله عا هو جزء له» والرب لا يتصور أن تنفصل هذه (الصفات الذاتية 
الخبرية) عنه! فهو إذن يعترف اعترافاً ضمنياً في هذا الكلام بأن اليد التي يثبتونما لله 
تعالى ليست معنىً كالقدرة والعلم» بل هي تقاربٌ معنى اليد الثابتة للبشر» لا صورتها 
بالضرورة» لكنه لا يطلق عليها لفظ الجزء والبعض» ولا يخفى أن عدم إطلاقه ذلك 
عليها لا يعني مطلقا أنه ينفي أا عينٌ من الأعيان. 

وهو اللفظ الذي صرح به ابن تيمية في كتبه» فقسم الصفاتِ: إلى معنوية وأعيانِ» 
فكان أجرأ من ابن عثيمين في التصريح بحقيقة معتقده. 

هذا مع أننا لا نسلم لابن عثيمين أن الجزء: هو ما انفصل بالفعل عن الكلء بل 
ا لجزء: ما تصوّر-ولو وما أنه ينفصل عن الكل» فمجرّد كونِ اليد ذاتَ حيّز غير حيّز 
الوجه» وغير حيّز الساق وغير حيّز الأصابع -التي يثبتونا لله تعالى على هذا النحو 
أيضاً-يثبت بكل وضوح آم يثبتون اليد التي هي عن لا معنى والوجه الذي هو عن 
لا معنى» أي: أجزاءٌ» ولكنها لا تنفصل عن ذات الله تعالى. 

فأصل المعنى الباطل - وهو الجارحة والعضو -ثابت في كلامهم» وإن م محرو 
بعضهم على التصريح بهذه الألفاظ» مع أن العبرة في هذه المسائل با لمعاني لا بالأساء 
والألفاظ» وهم بهذا الكلام أي: قوهم: إن اليد عين وليست صفة معنى كالقدرة-ولو 
من حيث المعنى وبدون أن يصرّ حوا باللفظ ويلتزموه - يخالف الآية الكريمة: ليس 
كشلي مء )» فا بالك مع التصريح بذلك! لأن الآية تستلزم نفي الماثلة في الذات 


<o 
والصفات والأحوال» أي: نفي مطلق التشابه» وهم أثبتوا التشابة في أصل الذاتِ ومن‎ 
حيث الصفات؛ لأنهم يقولون: إن الله يمس المخلوقات مسيساًء ويقولون: إن الله عالج‎ 

آدم معا حة. 


ررم 


وإنا المقصود: العناية ا لخاصة»ء فقوله تعالى في سورة الذاريات: # والسماء بها 
بأ و إا لموميغوى € ]٤۷[‏ آي: بعناية وقوة» وقال عن آدم عليه السلام في سورة ص: 
6 0 سرت آم کمن مالین 4 ]۷٠[‏ فأضاف 
خأ آدم عليه السلام إل نفسه بهذا التعبير يد دى € ليدل على العناية ا لخاصة في خلقه» 
وذلك من حيث الخصائص التي أودعَهاني آدم وذريته» وإلا فعناية الله تعالى شاملة هيع 
اقات ک وجو الت رآ اتال هه وهو إشارة إل القاة الاصة من فا 
يجوز مطلقاً لها على ا جارحة كا فعل المجسمة. 

وكل المواضع التي وردت فيها اليد لها سياقات خاصة كقوله تعالى: بل يداه 
مَبْسوطَانِ € [المائدة: ]٠٤‏ وردت في الرد على ما قاله اليهود: يد أله ملول € فهي تنفي 
البخل الذي نسبه اليهوذ المجسمة لله تعالى» فاليهود لم يريدوا بقوهم: #معلولة & أي: 
مربوطة» بل أرادوا نسبة البخل إليه سبحانه وتعالى عن ذلك» فنفى الله تعالى البخل عن 
نفسه بنفي هذا التعبير -مع التثنية - للمبالغة في نفي معنى البخل بإثبات الكرم بصيغة 
اتا 

فإنه قد يقال: «يد فلان مبسوطة)» آي: هو كريم» فيقال على سبيل المبالغة: «بل 
يداه كلتاهما مبسوطتان)؛ لزيادة تأكيد وتكثير نسبة مايصدق الكرم عليه 


E, 


وقد لا بكرن اك سط خقق و لا د ر ربا رن دا اها 
ف عن كه ا ا لاتاق غل غرە مال شات رلا ب عل اعرف 
قادز على ذلك. 


ا 
سؤال: ماهو الاعتقاد الصحيح: التفويض آم التأويل؟ 
ا لجواب: لا بد ولأ من معرفة معنى التفويض والتأويل: 
التفويض : أن تقرأً هذه الآيات ولا تسأل مثل هذه الأسئلة» فحين تقراً: #ولِلْصَتَعَ 
عبن € [طه: ۳۹] لا حلاف في أن المراد العنايةء معنى العناية هنا ليس محل شك فهذا 
مُسَيَقَْء ولا يجوز لإنسانِ أن ينفيه. الآن اتفقنا على أن هذا المعنى مفهوم قطعاً من هذه 
الآية. 
لو قال أحد: هذه الابة فها ولال عل إثات العين. هل هذا القول قطعى 
الدلالة كدلالة الآية على العناية؟ بالطبع لا؛ لأن العناية هو ما يتبادر للفهم» وهذاهو 
المعنى المناسب للأسلوب البليغ الراقي. 
الآشاعرة لا يقولون: إن المغهوم من الآية إثبات العين؛ لأن الأصل أن نأخذ 
بالمتيقن ولا نقوم بإثباتِ صفة لله تعالى بلا دليل قطعيّء فينبغي إذن عدم الالتفات إلى هذا 
الأمر غير القطعي. 
عدم الالتفات إلى هذا الأمر معناه: عدم الالتفات إلى نفيهء أو إثباته» وكأنه لم يكن 
هذا هو التفويض» أي: حين تقراً هذه الآية ازم أن الله أراد العناية» ثم اصرف 
ذهتك عنما سر ذلك. 
هذا هو مدهت الشريض عد الأشاعرة وها القد ر لو فعله إنسانء فل لاف 
في صحته عندّهم» بل هو الواجبٌ على عامة الناس» وهو المقصود من قول السلف: 
اروها گا جات 


التفويض إذن ليس معناه: أن تقراً الآية دون أن تفهمَهاء ولكن المقصود: أن 


۳V 


تأخذ المعنى المقطوعَ به» وتترك المعنى المشكوك فيه» ولذلك أوجب العلاءٌ على العوامٌ 
التفويص» لا بمعنى الجهل بالمعنى. 
وكذلك فإن قوله تعالى في سورة الفتح: RAA‏ 


عا ے ع < ۴م > و 


ادوا من نک قإنّماینک عل َو ومن اوق بماعلهد مله َه موتو لا 
عَظِیمًا ۱۰14] فنحن نفهم من قوله تعالی : ید الوق یدیم €: أن الله تعالى يدنا أننا 
إذا أوفينا بعهودنافسينصر ناء وسوف يکون معنا بقدرته ومعونته» ولانفهم مطلقاًإثبات 
لدا غار ةه فال فال قو یض: أن حف ذهتاو ر ا عن أن يذهب إل بعد من هذا 
المعنى» نفياً أو إثباتاً. 

أما التأويل: فهو رتبة أخرى وزيادة على التفويض» فقد اتفق ا مول مع المفوّض 
من أهل السنة على أن المقصود من الآية العناية» ولكن ا فض سكت بعد هذاء ول يبت 
ولم نف 

أما المؤول فهو يزيد مرتبة أكبر تحتاج إلى علم أكثر» فهو يقول: بيا أن هناك مَّن 
هم مى الآية إثبات العين لله وهذا الفهِمْ ليس قطعياء ولا يجوز إثباث صفة لله بدليل 
غير قطعي» إذن لا يصح الأخدٌ بدلالته» بل بحب نفي دلالة الآية على العين» وكذلك 
يقول: لا يوجد في الآية معنى زائد على المعنى الظاهر الذي ذكرناه» ولا ظهورَ معنى 
اليد الجارحة والعضو الذي يزعمه المجسّمة» ورب عيّن ا مول بعص المعاني المحتمَلة 
الصحيحة ورجُحهاعلى بعض. 

إذن ا معنى الذي يزيده ا مول هو النفي» خحاصة بم يتعلق بالله سبحانه وتعالى؛ لأنه 
لا جوز التكلّم على الله بالظن. 


اک اي ا ا ا الا ف 


۳4۸ 
التفويض؛ لأن التفويض: إنما هو ترك العلم بالمعاني ما وراءَ الظاهر المقطوع به إلى الله 
تعال؟ لن مرق الى غاج إل علاء راسخين؟ لان لقي لا بداله من إلفاكه. 

وبعض علاء آهل السنةء قالوا: جب القطع بنفي معنى اليد الجارحة» ولكن نحن 
نبت يداً هي صفة لله تعالى ليست بجارحة» ولا عضو وهي قائمة بالله تعالى كقيام 
القدرة بالله تعالى» وهؤلاء وإن ل يقعوا في التجسيم والتشبيهء إلا أنهم أثبتوا لله تعالى صفة 
بلا دليل قطعي» بل اعتماداً على ما ظهر هم من النصوصء» وهذا الأسلوب-في نظرنا- 
لیس بأسلوب سدید» مع أن بعض العلماء قالوا به» ولكنه أيضاً لا يؤدي إل تجسیم ولا 
تشبيه» والقطع به يحتاح إلى أدلة قطعيةء لا تدلنا عليها هذه الآيات. 

فإذا قال إنسان: لله يده ينبغي أن لا یسکت عند هذا ا لحد ولکن يجب آنیقول: لله 
يدهي صفة له لا جارحة. 

والمجسّمة الذين يقولون لله يدء لا ينفون كوتها جارحة» ولا ينفون كونها عضواً 
وركناً من الله تعالى» ولكنهم فضلاً عن ذلك يصر حون بمعاني واصفين اليد بها لا يفم 
منه إلا العضو والركن» وإن ل يتلفظ جمهورّهم بهذه الألفاظ» إلا أن بعضهم يصرّح 
بها ولا يلوّح» وكم رأينا من آناس يصرّحون بهذه المعاني الباطلة والآلفاظ المنبوذة» ولا 
یخشی الله تعای» وهو يظن نفسه بهذا الفعل جريثاًني قول الح ! 

وأما ما فعله ابن تيمية وتبعه عليه ابن عثيمين وغيره من أتباعهم عندما قَسّموا 
صفاتِ الله تعالى إلى قسمين: الآول سمّوه: صفات معانٍ كالقدرة والعلم» والثاني سمُوه: 
صفات أعيان كاليد والعين والو جه وغبرها. 

وهذاتصريح بإثبات الجوارح والأركان والأعضاء» فهذاعدول منهم عن طريقي 
التفويض والتأويل الصحيح» وسقوط منهم في أوحال التجسيم والتشبيه. 


۳4۹ 

فابن عثيمين يقول: لله عينان» ويستدل بالحديث: «إن الدجال أعور وربكم ليس 
بأعور»» فقال: لله عينان اثنتان» ولكن ليست إحداهما عوراءً. 

هذا الاستدلال ضعيف ظاهر الضعف» فإن الحديث إنما أراد نفيّ النقص 
عن الله تعالى» وهو العَوَر» وهو ينه المجسمة الذين قد تختلط عليهم الأمور عندمايرون 
الجال» ويحسبون أنه رممم» فيقول ضمم: إن الله تعالى ليس بأعور وهذا الدجال أعور. 

ولیس في الحديث نص بأن لله تعالى عينين» إلا أن يظر هؤلاء الجهلة أن الفرق 
الوحيد الذي يميز بين الله تعالى وبين الدجال هو أن عينَ هذا عوراءً! فإن ظنوا ذلك فقد 
بالغوا في الكفر والضلال» وإلا فليقولوا: إن المراد من الحديث هو تنزيه الله تعالى عن 
النقص كا قلناء ولا دلالة فيه على إثبات ال جوارح والأعضاء له عر اسمه. 

وليت شعري» فإن هذا الحديث يشير إلى أن أكثر الناس قرباً إلى اتباع الدجال 
والاغترار به في آخر الزمانء إن هم المجسّمة؛ لأنهم الوحيدون الذين يعتقدون أن الله 
تعالى جسم» وعلى شكل إنسان» وهذا يجحتاجون إلى علامة فارقة للتمييز بينه وبين الله 
تعالى» وأما غيرهم فلا يتوقف في نفي كون الدجال إِهاً؛ لجرد التفاته أنه جسم وله شكل 
وصورة. 

قال العلماء: إن مايظهر على يدي الدجال من مور خارقة للعادة» لا يجوز أن يفهم 
منها الإنسان صد دعواه؛ لأنه لا يدعي النبوة مثلاً حتى يكفي خرف العادة على الدلالة 
على صدقه» بل يدعي الألوهيةء وهذه لا يدل عليها خرق العادة» مع خالفة المّعي 
للأحكام العقلية لا العادية فقط» وذلك لأنه يدعي أنه إله» وهو جس والعقل ينفي 
ويقطع باستحالة کون الله تعالى جسماء فمها أتى من خرق للعادات بعد ذلك» فلايمكن 
أن تدل هذه على صدق دعواه المخالفة للقوانين العقليةء ولذلك فإن من كانت عقيدته 


صحيحة» لا بحتاج إلى أكثر من هذا الكلام للخروج من فتنة الدجال بتوفيق الله تعالى. 


o٠ 


مبحث فى نسبة اليدين لله تعالى 


وسور د غاهتا الا عل طريقة الغلاء من آهل السنة الذي ن فو ضواوالدينآولوا: 
وطريقة الذين شبّهوا وأخذوا اللفظٌ على ظاهره. 

سنرى في هذا المبحث أن آهل السنة - الذين يفوْضون منهم والذين يؤولون- 
ذهبوا إلى تنزيه الله تعالى عن مشامة الحوادث» وقطعوا بنفي التشبيه عن الله تعالى» 
ولذلك فإنمم هلوا هذا اللفظّ عى غير ما يعتاد الإنسان استظهاره منه» ثم بقي بعد ذلك 
تعيينْ معنیٌ لائ بالله تعاى» فبعضهم سكتوا عن ذلك» وبعضهم اجتهد وعيّن ما ظهر له 
- بحسب قواعد اللخة- أنه قد يكون مراداً دفعاً للتشبيه والتجسيم عن الأوهام. 

ولذلك فإن بعض أهل السنة الذين فوضوا: أجرَوا الآيات على ما وردّت عليه 
ولكن بدون تعيين معني حذد لكلمة «اليدين» سوى ما يفهم من السياق من معنى 
الاعتناء والعناية والتمام» وبعضهم قالوا: إن لله تعالى صفة اليدين وما غير جارحتين» 
وهذا نوع من التأويل» كا ترى» ولكن بعص العلماء يعتبرونه تفويضاً أيضاً؛ لأن فيه 
جريا على الظاهر من لفظ القرآن» والحديث النبوي الشريف. 

لکا ترق أ عا الول لس بالفر ون فل باهر من اران رالايك 
فاا إنما أسندا اليدين لله تعالى» ولكن لر يرد في واحيِ منهما: إن اليدين صفةٌ معنى» مع 
الاتفاق على آنا لو ثبتتاء فیجب أن تکونا صفات معانِ لا جوارحَ أو أعيانِ كا يقول 
واي 


۳۱ 
وأما الفريق الآخر من آهل السنة (السنة الذين ولوا) فإنهم بعد أن رفضوا إجراءَ 
اللفظ على ما يتعارف عليه الناس من إثبات يدّين واحدة منه| في جهة اليمين من الله 
تعالى» والأخرى تقابلها وني جهة اليسار من الله تعالى» وذلك لأن الله تعالى وصفاته لا 
يصح أن يكون له أبعادٌ وجهات ولا تي ني مكان وجهة _فهذا كله تشبية وتجسيمٌ بلا 
ربب -اجتهدوا في حاولة تعيين معنىّ ملائم هذا اللفظ المنسوب إلى الله تعالى» فبعضهم 
ارال ا رالقرة ار ارد وات ارغل هان كرف رت اغ 
وكل ذلك ني سبيل الابتعاد بذهن الإنسان عن تشبيه الله تعالى ونسبة الجوارح إليه؛ جل 
وع وتعالى عن مشابهة المخلوقات. 
أما الذين لم يدفعوا التشبية والتجسيم» فلم يصرفهم صارفٌ عن حل اللفظ 
غل طافن العاد دع فحلا لين غل با وان كر ولحت ا ق اا 
الأ خرى راف واخ مها تس انالا مارا اوقا وان كاد ها لست 
في نفس موضع الأخرى» وبعضهم-ك| مرّ-سمى هذه مثل الصفات بالصفات الذاتية 
ا لخبريةء وقد عرّفناك أنهم أرادوابذلك الصفات الأعيانء أي: الصفات التي هي أعيانء 
لان 


فهاتان طريقتان لهل السنة في مقابل طريقة اتبعها الملجسمة والمشبهة» وبالمقارنة 
بين الطريقتين يتبين لذي اللبٌ والفهم سداد طريقة أهل الحق في المسلك الذي سلكوه. 


YoY 


مبحث فى نسبة اليدين لله تعالى وأقوال العلاء 
حديث مسلم في ذكر اليدين: 


روی مسلم في «(صحیحه» قال: حدثنا بو بكر بن أبي شيبة وزهیر بن حرب وابن 
نمير قالوا: حدثنا سفيان بن عيينة: عن عمرو (يعني ابن دينار): عن عمرو بن اوس: عن 
عبد الله بن عمرو. قال ابن نمر: وآبو بكر يبلغ به النبي ياء وني حدیث زهیر قال: قال 
رسول الله ب: «إن المقسطين عند الله على منابر من نور عن يمين الرحمن عز وجل وكلتا 
يديه يمين الذين يعدلون ني حكمهم وأهليهم وما ولوا». 

ورا اا ن مھ ا یوک کا ن ی عا 
وطریق تحمد بن آدم بن سليان: عن ابن المبارك: عن سفيان". 

وأخرجه ابن حبان في (صحیحه» ثم قال معلقاً علیه: «قال بو حاتم رضي الله 
عنه: هذا احبر من ألفاظ التعارف أطلق لفظه على حسب ما يتعارفه الناس فيا بينه» 
لاعلى الحقيقة؛ لعدم وقوفهم على المراد منه إلا بهذا ا لخطاب المذكور» والمقسط: العدل» 
والقاسط: العادل عن الطريق»'. 

وقدروى هذا الحديث غيرهم كالإمام مدني «مسنده) والإمام البيهقي في «سننه 
الكرى» و«الصغری») وغيرهم. 


(۱) كتاب الإمارة» باب فضيلة الإمام العادل» وعقوبة الجائر» وا لحث على الرفق بالرعية» والنهي عن 
إدخال المشقة عليهم .)٠۸(‏ 

(۲) كتاب القضاء» باب فضل الحاكم العادل في حكمة .)0۸۸٥(‏ 

(۳) كتاب السير» باب في الخلافة والإمارة(٤۸٤٤).‏ 

() آخرجه احمد في «(مسنده» .)۳۲:۱۱(۰)1٤۹1۲(‏ = 


or 
أقوال علماء آهل السنة فى هذا اللفظ:‎ 
أو لا: طريقة التأويل والتفويض:‎ 

E SS 
N Sea ی نکودًمتل ابر‎ IE ری‎ 
العادة جارية بآن تصان اليمين عن مس الأشياء الدنية» ولس فيا يضاف إليه تعال من‎ 
صفة اليد شمال؛ لأنها عل النقص والضعف» وقد روي «كلتا يديه يمين؟» وليست‎ 
پالارا ماھ ف جا ما ال ق طاتا ولا ها رھ حت‎ 
انتهى التو قيف»'.‎ 

وقال: «قوله «بيمينه» قال الخطابي: جرى ذكر اليمين ليدل به على حسن القبول؛ 
لأن في عرف الناس أن أيمامم مُرصَدة | عز من الأمور؛ وقيل: المراد سرعة القبول. 
وقال الطيبى: ولح قيد الكسب بالطيب» أتبعه اليمينَ لمناسبة بينه| في الشرف» ومن ثمة 
گانت بده اليم لاظطهور: 

وني رواية سهيل «إلاً أخذها بيمينه)» وني رواية مسلم بن آبي مریم الآتي ذكرها: 
«فيقبضها)» وفي حديث عائشة عند البزار: «فيتلقاها الرحمن بيده»» ويقال: ل كانت 
الشمال عادة تنقص عن اليمين بطشاً وقوةء عرّفنا الشارع بقوله: «وكلتا يديه يمين»» 
فانتفى النقص تعالى عنه» والحارحة على الربٌ عحال». 


ا 


= وأخرجه البیهقی في «سننه الکبری» کتاب آداب القاضی» باب فضل من ابتلى بشىء من الأعال 
ا ر ی ا ا ۰ ۰ 
وأخرجه أيضا ني «سننه الصغری)» باب آداب القاضی وفضله .)٤١٤١(‏ 

(۱) «عمدة القاري» (۱۱۸:۲). ٠‏ 

ارا 


o“ 

قال ابن عطية: «وقوله تعالى: لأر جميعا ص حه وم يمد 4 
[الزمر: ]٦۷‏ معناه: في قبضته u ay‏ 
و والس موت مطويت ت € باليمين الأخرى؛ لأنه كلتا يديه يمين» ورواه عن النبي كلا 
وفال ابن غا الأ رض جا تفه والسارات ول فلك به وقر ا عسي ن 
عمر: «مطويات» بكسر التاء المنونة» والناس على رفعها. 

وعلى كل وجه» ف(اليمين» هنا و«القبضة» وكل ما ورد: عبارةعن القدرة والقوةت 
وما اختلج في الصدور من غير ذلك باطل» وما ذهب إليه القاضي من أنها صفات 
زائدة على صفات الذات قول ضعيف» وبحسب ما بختلج في النفوس التي لم يجحضنها 
العلم». 

وقال الآلوسي ني أثناء تفسيره قوله تعالى: وای ا ا ا 
ونوا یا الوا ل يدا مس وطتان مف کت کا 4: «وقد صح عن النبي لاء أنه أثبت لله 
عز وجل یدین» وقال: «وکلتا بدیه يمين» ولم يرو عن أحد من أصحابه ي آنه اول 
ذلك بالنعمة» أو بالقدرة» بل آبقوها كا وردت وسكتواء ولئن كان الكلام من فضة» 
فالسكوت من ذهب لا سي ني مل هذه المواطن». 

وقال الإمام البغوي في تفسير الآية نفسها: «وقال النبي بي «كلتا يديه يمين» 
والله أعلم بصفاته» فعلى العباد فيها الإيمان والتسليم. 

وقال أئمة السلف من أهل السنة في هذه الصفات: أمرُوها كما جاءت بلا 
کف). 


(1) «تفسبر ابن عطية) .)٥٤١:٤(‏ 
(۲) «تفسیر الآلوسی) (۳: .)۳٤۷‏ 
() «تفسير البغوي» .)٦۷:۲(‏ 


oo 


قال الخازن في تفسیر قوله تعالی وان حَگنت احم بهم الوس مإ اله 
ب ألْممَسطين € [المائدة: :]٤١‏ عن عبد الله بن عمرو بن العاص قال: قال رسول الله 
ا «إن المقسطين عند الله على منابر من نور عن يمين الرحهمن» وكلتا يديه يمين» الذين 
يعدلون ني حکمهم وآهليهم وما ولوا). 

هذا من أحاديث الصفات» فمن العلاء من قال فيه وني آمثاله: اومن باولا 
نتكلم في تأويلهاء ولا نعرف معناهاء لکن نعتقد أن ظاهرَ ها غير مراد» وأن ها معنى يليق 
بالله». هذا مذهب حماهر السلف وطوائف من المتكلمين. 

ومنهم من قال: إنها ثول بتأويل يليق بهاء وهذا قول أكثر المتكلمين. 

فعلى هذا قال القاضي عياض: المراد بكونه عن اليمين: الحالة الحسنة والمنزلة 
الر فع وار ب تب الفعل ال حمر د واا حا ال البمن روان اليمان فالا 
واليمين ماخودة من اليمن: 

وقوله: «وكلتا يديه يمين مبنيّ على أنه ليس ا مراد باليمين ا جارحة- تعالى الله عن 
ذلك ؛ فإنها مستحيلة في حقه تعالى» وقوله: «وما ولوا) بفتح الواو وضم اللام المخففة؛ 
هكذا ذكره الشيخ يي الدين في «شرح مسلم» قال: ومعناه: وما كانت له عليه ولاية 
وهذا الفضل لمن عدَلّ في تقلده من الأحكام» والله أعلي». 

وقال اناز ق تسیر قرله تعال: کوان الوه ید ار مرا اتآ €+ فو قرلة 
تعالی: یل یداه مبسوطتان € يعني: آنه تعالی جواد کریم ینفق کیف یشاء» وهذا جواب 
لليهود ورد عليهم ما افتروه واختلقوه على الله تعالى عن قوهم علواً كبير وإنما أجيبوا 
بهذا ا لجواب على قدر كلامهم. 


۶ 2 م2 
ا 


(1) «تفسير الخازن»» لباب التأويل في معاني التنزيل» »)٠٠١ :١(‏ دار الفكر. 


۳٦ 

وأما الكلام في اليد فقد اختلف العلماء في معناها على قولين: 

أحدهما: وهو مذهبٌ حهور السلف وعلماء أهل السنة وبعض المتكلمين: 
أن «يد الله» صفة من صفات ذاته كالسمع والبصر والوجهء فيب علينا الإيمانٌ بها 
والتسلیم» ونْمرها کا جاءت في الكتاب والسنة بلا کیفی ولا تشبیوٍ ولا تعطیلء قال الله 
تعالى: لما حَلَقَّتِيدَىّ 4 [ص: »]۷١‏ وقال النبي بي: عن يمين الرحهمن» وکاتا يديه 
یمین). 

والقول الثاني: قول جمهور المتكلمين وهل التأويل» فإنهم قالوا: «اليد» تذكر في 
اللغة على وجوه: أحدها: ا لجارحة وهي معلومة. وثانيها: النعمة؛ يقال: لفلان عندي 
يد آشكره عليها. 

وثالثها: القدرة؛ قال الله تعالى: اول ادى والأبمر €[ ص:٥٤]‏ فسروه بذوي 
القوى والعقول لايد لَك هذا الأمر والمعنى سلب كال القدرة. 

ورابعها: الملك؛ يقال: هذه الضيعة في يد فلانء أي: في ملكه ومنه قوله تعالى: 
ایدو عة الکاج € [البقرة: ۲۳۷] أي: يملك ذلك. 

أما ا لجار حة فمنتفية في صفة الله عز وجل؛ لأن العقل دل على أنه يمتنع أن تكون 
«يد الله» عبارة عن جسم خصوص وعضو مركب من الأجزاء والأبعاض تعالى الله عن 
ا لجسمية والكيفية والتشبيه علواً كبيراًء فامتنع بذلك أن تكون يد الله بمعنى الجارحة 
وأما سائر المعاني التي سرت اليد بها فحاصلة؛ لأن أكثر العلماء من المتكلمين زعموا أن 
اليد-في حق الله -عبارة عن القدرةء وعن الملك» وعن النعمة). 


(1) «تفسير الخازن»» لباب التأويل في معاني التنزيل» »)٤۷١١:١(‏ دار الفكر. 


ov 


«قوله ک: إن اقسطين عند الله على منابرً من نور عن يمين الرحمنء وكلتا َيه 
مین الذین عد لون ی كمه واحلیه وما ولوا 

اما قوله لا: «عن يمين الرحمن» فهو من أحاديث الصّفات» وقد سبق في ول 
هذا الشرح بيان اختلاف العلماء فيهاء ون منهم من قال: نؤمن بها ولا نتكلّم ني تأويله» 
ولا عرف مهاه لکن فد ان ظا در ها غر راد وان هام نبا قال رها 
مله جاه السااو طا م اللي 


والثاني: أنّبا توول على ما يليق بهاء وهذا قول أكثر المتكلّمينَّء وعلى هذا قال 
القاضي عياض رضي الله عنه: ا مراد بكوهم عن اليمين: الحالة الحسنة والمنزلة الرفيعة 
قال: قال ابن عَرَفة: يقال: أتاه عن يمينه: إذا جاءَه من الحهة المحمودة» والعرب تنسب 
الفعل المحمود والإحسان إلى اليمين» وضده إلى اليسار. قالوا: واليمين مأخوذ من 
البْمْن. وأمّا قوله عيا: «وكلتا يديه يمين فتنبية على آنه ليس المراد باليمين جارحة -تعالی 
الله عن ذلك -فإنما مستحيلة في حقّه سبحانه وتعالى» وأمًا قوله کلا: #الذين يعدلوذ ق 
حُكمهم وأهليهم وما وَلوا» فمعناه: أن هذا الفضل إنا هو لمن عَدَلّ فيم تقلَدَهٌ من 
خلافة أو إمارة أو قضاء أو جسبة أو نظر على يتيم أو صدقة أو وقف» وفي) يلرّمه من 
حقوق آهله وعياله» ونحو ذلك. والله آعلم». 

وقال الإمام أبو الوليد الباجي في «شرح الموطا»: 


sS [1۳401 


الآية : ول لذ حدر ك من بی ءام من د هورهر درم . ..# اليه [الأعراف: PY‏ 


(TIYE (CD 
= .(YVA:£) (۱۳4°) (1) 
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ثم قال: «(فصل) وقول النبي 4: «إن الله تعالی خلق آدم ثم مسح ظهره بیمیزه): 
يقتضي أن الباريّ تعالى موصوف بن له يميناًء قال الله تبارك وتعالى: والس وٹ 
ےم r‏ ر ء 2 ء ء۶ Ad‏ 
مطویت میندِ۔ 4 [الزمر: [1V‏ وروی ابو الزناد: عن الاعرج: عن اي هريرة: ان 


رسول الله ا قال: «يد الله ملأى لا تغيضها نفقَة. 

ورواه مَعمَرّ: عن هشام: عن أبي هريرة: عن النبي اة أنه قال: «يمينُ الله ملأى 
لا يَغيضها شيءٌ سَحَاءٌ اللي والنهار أرأيتّم ما أنفق مندٌ حلت السماواتِ والأرض» 

ه م ٍ 

فإنه | ينص غا ني وء وعرشه على الماءء وبيده الأخرى القَبْض»- أو الفيض -«يرفع 
وجخحفض». 

وروی مالك غن ضعا :عن ابید غن آی سعید ا شدری آن ال کل قال فی 

2 و ۴ص ۶ ا‎ > e 

الذي يقرا #قل هو أله أحد 4 [الإخحلاص:١]:‏ «والذي نفسى بيده» إنها لتعدِل ثلث 
القرآنِ)» وقال الله عر وجل: ابل یداه مبسوطتان ينف ق ك سا ). 


= وقال الإمام الباجي في هذاالموضع» معلقاًعلى سؤال مسلم بن يسار عمر بن ا لخطاب رضي الله عنه 
عن هذه الآية: «إنه دليل على أن الصحابة كانت تكلم ني هذه المعاني من الاعتقادات» وتبحَثُ 
عن حقائقها وتعتني بذلك حتى تظهرّه وتسأل عنه الأئمَةَ والخلفاءَ لتقف على الصواب منه» 
وتنقلَ عن النبي ية من ذلك ما حفظته عنه» وأ قول من قال من علماءِ التابعيّ: كانوايكرهون 
الكلام فيا ليس تحته عمل إنها ينصر ف إلى أحد أمرين: 
إما أن يتوه ا من ني ذلك إلى من ليس يِن أهل العلم من يخاف أن تزلّ مُه ويتعلّق قلبه بسبهة 
لايقدر على التخلص منها. 
قال مالك ره الله: كان يقال: لا من زائعَ القلب من أذك؛ فإك لا تدري مايقلقّك من ذلك» 
ولقد سمع رجلٌ من الأنصار من أهل المدينة شيئاً من بعض أهل القَدَرٍ فعلتق قله فكان يأتي 
إخواته الذين يستصحبهم فإذا هره قال: فكيف بها علق قلبي؟ لو علمتٌ أن لله رضي أن ألقي 
نضى من فوق هذه المنارة فعلت. 
والوجة الثاني: أن يتوه انع ني ذلك أن يتكلم ي ذلك بمذاهب أهل البدّع وخالفي السُنَة. 


۳۹ 

وروي عن النبي ياء آنه قال: «أول شيءَ خلقةُ الله عر وَجَل القل خاقَة فأخذَه 

بیمینو وکلتايدیه مء وأجع آهل السنة على أ يديه صف ولیست بجوارح كجوارح 
الخلرقن؛ لاه سان وی کر کی ور الك اا 

س ù‏ 3 ل سا 

وروی عبد الله بن مسعودٍ رضي الله عنه: جاء جبریل إل رسول الله لا فقال: 

يا محمد إن اله يصع السماواتِ على أصبّمء والأرضينَ على أصبع» وا جبال على أصيع 

E‏ ا E‏ انا 

وتار تالز کیک تنغ اید کوٹ تلو 2 


e‏ «إِن 
يمين الله مى لا تغيضها نفقَةء سَحَاءٌ اليل والنتّهار» أرأيتم ما أنفق مندٌ خلق السماواتِ 
والأرص؟ فإِنه م يعض ماني يميه يمنال ركان عر عل الاو ا رع القن 
يرفعٌ ويخفض» ذكر الإمام العراقي فوائدء نورد منها الفائدة الثالثةء قال: 

«الثالثة: قال القاضي عياض: قال الإمامٌ المازري: هذا ما بُأَولٌ؛ لأنْ اليميَ 
إذا كانت بمعنى المناسبة لِلشال لا بُوصّف با البارئ عز وجل؛ لأتّها تتضمَنُ إثبات 
I EEE‏ 
E SET TT‏ يقَصة الإنفاق» ولا ميىك 
خشية الإملاق» جل الله تبارك وتعالى عن ذلك» وعبّر بي عن توالي النعم يصح ال 
E ES‏ «وكلتا يديه يمينٌ»» فأشار عليه الصلاة 
والسلام إل آنا ليسا جار جتن إذ اليذان الار جتان یمن وشیال: 


کر ھا م 


(۱) آبو الوليد الباجي «شرح الموطاً» .)۲۷۸١ ٤()۱۳۹۰٩(‏ 


۹ 

قال: ويجتمل أن يريد بذلك: أن قدرة الله سبحانه وتعالى على الأشياءِ على وجه 
واحيِ لا يختلف ضعفاً وقرّة ون المقصورات تقح بها على جهة واحدة لا تختلف قَوَةَ 
وضعفاً كا يختلف فعلًنا باليمين والشمال؛ تعالى الله عن صفاتِ المخلوقين ومُشاة 
الان اف 

وقال صاحبٌ «النهاية): «اليمين-هاهُنا-: كناية عن محل عطائه ووصَمًها بالإمتلاء 
لكثرة منافعهاء فجعَلَّها كالعينِ الَرّة التي لا يغيضها الاستِقاءُ ولا يقَصها الإمتياح» 
وحص اليمينً؛ لأها-في الأكثر مَظنَة العطاءِ على طريق المجاز والإاتساع). اه. 

وقال ابن الأثبر في «النهاية في غريب الحديث» مادة (يمن): «ومنه الحديث 
الآخر «وكلتا يديه يمينْ» أي: أن يديه تبارك وتعالى بصفة الكمال لا نقص في واحدة 
ا ن ال کک عر ال ر ما ادن ال رادت می ااال 
والآيدي واليمينِ وغير ذلك من آساء ا لجوارح إلى الله تعالى؛ فإنا هو على سبيل المجاز 
والاستعارة» والله منه عن التشبيه والتجسيم». 

وقال الملا علي القاري في «شرح المشكاة): «وقد قال الطيبي قوله: «وكلتايدي ربي 
يمين» كالتتميم؛ صونا لما يتوهم من إثبات الجارحة من الكلام السابق. 

قلت: هذا غير ظاهر» بل إِنه تذییل وتکمیل احتراساً لِ) یتوهم من قول آدم: 
اخترت یمین ربي» آن له سبحانه یساراً وشلا فتکون أحدهما قوی من الأخری» أو 
أبرك وأيمن وار 


ثم قال: وللشیخ آي بكر محمد بن الحسن بن فورك کلام متین فيه قال: واليدان 


)( النووي» «(شر ح صحيح مسلم» (۷: .(A*‏ 
() «النهاية في غريب الحديث» مادة (يمن). 


۳۹۱ 
إن خملتاعلى معنى القدرة وا ملك صح وإن حملتا على معنى النعمة والأثر ا لحسن» صحً؛ 
لآن ذلك نما حدث ني ملكه بتقديره وعن ظهور نعمته على بعضهم 

قلت: لا ارتياب في صحة هذا الكلام في نفسه» وأما إرادة هذا المعنى من هذا 
المبنى في هذا المقام» فيحتاج إلى بسط في الكلام ليظهر المققصود ويتضح المرام. 

ثم قال ابن فورك: قد ذكر بعض مشايخنا أن الله عز وجل هو الموصوف بيد الصفة 
لا بيد الجارحةء وإنما تكون يد الجارحة يميناً ويساراً؛ لأا يكونان لتبعّض ومتحيّز 
ذي أعضاء» ولا لم يكن ما صف الربٌ به يد جارحةء بّن-بما قال أن ليست هي يد 


جارحة. 


وقيل: المراد: أن الله عز وجل لم| وصف باليدين» ويد الجارحة تكون إحداهما 
يميناً والأخرى يساراء واليسرى ناقصة في القوة والبطش» عرفنا عليه السلام كمال 
صفة الله عز وجل» وأنه لا نقص فيها. 

ويحتمل أن آدم عليه السلام لا قيل له: «اختر ينها شئت. فقال: اخترت يمين 
lS SL‏ 
بالملك» فذكر الفضل والنعمة؛ لآن جيع ما يبديه عز وجل من مت E‏ 
فون منفوع ينفعه» ومن مدفوع عنه بحرْسّه» فقصَدَ قصد الشكر والتعظيم للمنة. 

وقيل: أراد به وصف الله تعالى بغاية الجود والكرم والإحسان والتفضل» وذلك 
آل ال ری هرل لی هر ذاق او بون راقص ا الرجل وج ع 
قيل: «جعل سهمه في الشال)» وإذا م يكن عنده اجتلاب منفعة ولا دفع مضرة قيل: 
«لیس فلان بالیمین ولا بالش)ال». 


وقال ابن فورك أيضاً في حديث آخرَ نحوه: إن ذلك کان من مَك أمَرَه الله عز وجل 


۳۲ 
بجمع أجزاء الطين من جملة الأرض أَمَرَه بخلطها بيديه» فخرج كل طيب بيمينه» وكل 
خت اله ی ن الین وان تات ضاف إل 0 ان می یت کان عه 
أمره» وجعل كون بعضهم في يمين الملك علامة لأهل الخير منهم» وكون بعضهم في 
شماله علامة لأهل الشرّ منهم» فلذلك ينادون يوم القيامة بأصحاب اليمين وأصحاب 

الشيال. 

قال الطيبي: وقول وبالله التوفيق: وتقريره على طريقة أصحاب البيان: هو أن 
إطلاق اليد على القدرة تارة» وعلى النعمة أخرى؛ من إطلاق السبب على المسہب؛ لأن 
القدرة والنعمة صادرتان عنهاء وهي منشؤهماء وكذا القدرة منشا الفعل» والفعل إما 
خبر أو شر وهداية وإضلال» واليدان-في الحديث-إذا حملتا على القدرة حملتا على خلق 
لخر والش واهداية والإضلال فاليمين: عبارة عن تلق ادى والايان» وإليه آشار 
بقوله: «فإذافيهم رجل أضوَوّهم» على «أفضل التفضيل» الذي يقتضي الشركة والشمال 
على عکسهاء ومعنی «کلتا يديه یمین»: أن كلا من خلت الغير والشرّ والإيمان والكفر 
من الله عدل وحکمة؛ لأنه عزیز یتصرف في ملکه کیف یشاء لا مانع له فیه ولا منازع» 
حکیم یعلم بلطف حکمته ما بخفی على الخلق» يضل من يشاء ودي من يشاء» وهو 
العزيز الحكيم» فمعنى «اليمين»: كا في قول الشاعر: 

لارا فا اة الي 

ی بتدبيره الأحسنَ وتحريه الأصوبَ. 

وإذا حملتا على النعمة كان اليمينْ المبسوطة: عبارةَ عن منح الألطاف وتيسير 
السرى على أهل السعادة من أصحاب اليمين» والش ال المقبوضة على عكسهاء ومعنى 


«کلتا یدیه یمین» على ما سبق)'. 


(۱) القاري» «مرقاة المغاتيح» .)٤٤۹:۱۳(‏ 


LE 


»* 4 ** %2 |« + 
نفي ورود الشمال أو نفي إثباتها على ظاهرها: 

قال الخازن في تفسير قوله تعالى: # وما دروا حى فدرم واًلاَرّض جَميعا 
ص حه بوم لقي لمق السو هطروت متو سر ول عا کر 

«قال أبو سليان ا لخطابي: ليس في) يضاف إلى الله عز وجل من صفة اليدين شال؛ 
لن ا اض را وقد روي «کلتا يديه یمین») ولیس عندنا معنى 
ال ا شارت ان م جا ا الو ق فن فاع ما جاتو كه 
وننتهي إلى حيث انتهى الكتاب والأخبار المأثورة الصحيحة» وهذا مذهب أهل السنة 
والجاعة» وقال سفيان بن عيينة: کل ما وصف الله به نفسه في کتابه فتفسیره: تلاوته 
والسکو ت ‌علیه». 

وقال ابن ا جوزي في «الباز الأشهب المنقض على غالف المذهب): 

«وفي حديث آخر: «المقسطون يوم القيامة على منابر من نور على يمين الرحمن)» 
وقد صح عن رسول الله کی آنه قال: «وکلتا يديه يمين مباركة)"» وهذا پوهن ذکر 
الشال. 

وقال أبو بكر البيهقي: وكأن الذي ذكر الشمال رواةٌ على العادة في أن الشمال يقابل 
ال N‏ 


(۱) تخريج «تفسير الخازن» ٤(‏ : 4( 

)٨(‏ أخرجه البيهقي في «الأسماء والصفات» من حديث عبد الله بن عمرو بن العاص رضي الله عنهماء 
باب ما جاء في إثبات الوجه» .)۷٠۷(‏ 

(۳) باب ما جاء في إثبات الوجه» .)۷١١(‏ 


af 

وقال الحافظ البيهقي في «الأساء والصفات): «ذكر «الشال» فيهء تفرد به عمر 
ابن حمزة عن سالم» وقد روى هذا الحديث نافع وعبيد الله بن مقسم عن ابن عمر؛ ۾ 
يذکرا فيه الشمال. وروي ذكر الشمال في حديث آخر في غير هذه القصة؛ إلا أنه ضعيف 
بمرة» تفرد بأحدهما: جعفر بن الزبير» وبالآخر: يزيد الرقاشي. وما متروكان» وكيف 
ذلك؟! وصحيح عن النبي اة أنه سمّى كلتي يديه يَمينا). اه. 

وقال ابن بطال في شرح ما روته عائشة رضي الله عنها قالت: أن النبي كان يُعجبهُ 
التيمّنْ في تنعله» وتر جله وطُهوره وني شأنه کلّه: 

«قال المهلب: فيه فضل اليمين على الشمال» ألا ترى قولّه ية حاكياً عن ربه: 
«وکلتا يديه يمین»» وقال تعالى: «امَامَ نأو كمد € [الحاقة: 1۹]» وهم أهل 
الجنةء وقال كلا: الا ا ال و ا ا فاا 
واستحب جماعة فقهاء الأمصار أن يبدأ ا متوضى بيمينه قبل يساره» فإن بدأ بيساره قبل 
يمينه فلا إعادة عليه» وقد رُوي عن علٌ وابن مسعود أن قالا: لا تبالي باي يديك 
ایٹدات. 

وبدۇه ي بالميامن في شآنه کله» والله آعلم» هو على وجه التفاؤل من أهل اليمين 
باليمين؛ لأنه بيه كان يعجبه الفأل الحسن. 

وقوله کلا: «وكلتا يديه يمين)» أراد نفي النقص عنه عز وجل؛ لأن الشال انق 
مزال : 

وقال ابن بطال في شرح باب «الصدقة من كسب طيب): 


اوقال إين الأنبارى: الزكاة - ى اللغة ء أصلهاة الزيادة سميت بذلك: لأا 


(۱) «شرح صحيح البخاري» .)۲١١:۱(‏ 


1 
تزيد في المال الذي يخرج منه. يقال: زكا الشيء زكاة: إذا زادء والزكا-بالقصر -معناه: 
زوجان ذکر وآنٹی» او شیئان مصطحبان يجریان مجری الذكر والأنٹی» والمراد بذكر 
اليمين في هذا الحديث: التحفي بالصدقةء والرضا عنهاء والحض عليهاء والله تعالى لا 
پوصف بال جوارح فیکون له یمین وشم|ل. قال بو بكر بن فورك: المراد بوصف الله تعالى 
باليمين: أنه لم وُصف باليدين» ويدا الجارحة تكون إحداهما يميناًء والأخرى شال 
واليسرى تنقص أبداً في الغالب عن اليمين في القوة والبطش؛ عرّفنا النبي بل بقوله: 
لوگل ذه يمون كال فة اله ال آه لا شض نها وآن ما صف به من اليدين 
ليس كا يوصف به ذو الجارحة التي تنقص مياسرٌه عن ميامنه»'. 
ثانياً: طريقة التشبيه والتجسيم» هي طريقة القائلين بإثبات اليدينء ومنهما الشمال 
(اليسار) على ظاهرهما: 

قال بو سعيد الدارمي في «رده على بشر المريسي»: 

«وأعجب من هذا قول الثلجيٌ الجاهل فيا ادعى تأويل حديث رسول الله كلا: 
«المقسطون يوم القيامة على منابر من نور عن يمين الرحمن وكلتا يديه يّمين)» فادعى 
اللجيٌّ أن النبي ل تاول «کلتا يديه ّمین»: آنه حرج من تأويل الغلوليين أا يمين 
الأيدي» وخرج من معنى اليدين إلى النعم -يعني بالغلوليين: هل السنة-يعني: أنه لا 
یکون لاحل يّمینان» فلا يوصف أَحدٌ بيّمينين» ولكن يَمينٌ وشمالٌ بزعمه. 

ل أ سح ولك أا الع ارق | انا غ رسرل اله نا قد اطق عل 
التي في مقابلة اليّمين الشمالء ولكن تأويله: «وكلتا يديه يَمين»؛ أي: مُتَرّه على النقص 
والضعف؛ كا في أيدينا الشّمال من النقص وعدم البطش» فقال: «كلتا يدي الرحهمن 


)۱( «ش رح صحیح البخاري» .)٤۱۲:۳(‏ 


۳٦ 
يّمین)؛ إجلالا لله وتعظي) أن يُوصف بالشمال» وقد وصفت يداه بالشمال واليسار‎ 
وكذلك لو م ُز إطلاق الشمال والیسار؛ ل أطلق رسول الله ا ولو لم جز أن بقال:‎ 
کلتا يدي الر من يَمين؛ لم يقله رسول الله وء وهذا قد جوزه الناس في الخلق؛ فكيف لا‎ 
جوز ابن اللجي في يدي الله أا جيعاًيَمينان» وقد سمي من الناس ذا الشمالين» فجاز‎ 

نفي دعوى ابن الثلجي أيضاًء ويخرج ذو الشمالين من معنى أصحاب الأيدي». 

وقال أبو يعلى الفرّاء في «إبطال التأويلات» بعد أن ذكر حديث أبي الدرداء 
رضي الله عنه: «واعلم أن هذا الخبر يفيد جوارً إطلاق القبضة عليه» واليّمين واليسار 
والمسح» وذلك غير متنع؛ لا بيّنا- فيم قبل -من آنه لا جيل صفاته؛ فهو بمثابة اليدين 
غر 

وقال محمد بن عبد الوهاب في آخر باب من «كتاب التو حيد» في المسألة السادسة: 
«التصريح بتسميتها الشمال)؛ يعني : حديث ابن عمر رضي الله عنه عند مسلم. 

قال عبد العزيز بن باز في «تعليقه على كتاب التوحيد»: 

«وفي هذا إثبات الصفات» وآنه سبحانه له یمین وشمال» ون کلتا يديه یمین» کا 
في الحديث الآخر» وسمى إحداهما يميناً والأحرى شالا من حيث الاسم» ولكن من 
حيث المعنی والشرع کلتاهما یمین» ولیس في شيء منه| نقص»". 

وقال صديق حسن خان في كتابه «قطف الثار»: «(ومن صفاته سبحانه: اليد 
واليّمين» والكف» والإصبع» والشال...)0. 


)( «الرد على بشر المريسي» ص١١٠‏ . 

(۲) «إبطال التأويلات» ص١۷٠‏ . 

() «التعليقات البازية على كتاب التو حيد» ص۷۸. 
)٤(‏ «قطف الشمار» ص٦٦‏ . 


۳1V 

قال محمد خليل هراس في تعليقه على «كتاب التو حيد» لابن خزيمة: 

«يظهر أن المنع من إطلاق اليسار على الله عر وجلل إنما هو على جهة التأذب 
فقط؛ فإن إثبات اليّمين وإسناد بعض الشؤون إليها؛ كا في قوله تعالى: والس موث 
مطويَت ميه € [الزمر: »]٦۷‏ وکا في قوله عليه السلام: «إِنْ يمين الله ملأى سحَاءُ 
اليل والنهار)؛ يدل على أن اليد الأخرى المقابلة ها ليست يمينا»“. 

وقال عبد الله الغنيمان في «(شر حه لكتاب التوحيد من صحيح البخاري»: 

«هذا؛ وقد تنعت النصوص من كتاب الله تعالى وسنة رسوله بهل على إثبات 
اليدين لله تعالى» وإثبات الأصابع هماء وإثبات القبض» وتثنيتهماء ون إحداهما يمين 
کا مر» وني نصوص کثیرة» والآخری شمال؛ کا في «(صحیح مسلم)» وآنه تعالی سط 
يده بالليل ليتوب سىء النهارء وبالنهار ليتوب مسىء الليل» وأنه تعالى يتقبّل الصدقة 
من الكسب الطيب بيّمينه» فيربيها لصاحبهاء ون المقسطين على منابر من نور عن يمين 
الرحن» و كاتا يديه تمن وغ ذلك ما هو ابت عن انك ورسد لها . 

وبهذا انتهى ما أردنا التمثيل به على القاعدة السابقة؛ أعني: التفويض والتأويل» 
وطريقة التفويض تفضي إلى التنزيه الله تعالى» وأما طريقة التشبيه والتجسيم -وهي التي 
يسمونا أحياناً بالإثبات أو الأخذ بالظاهر -فإنا تفضي إلى التشبيه والتجسيم. 
قال الطحاوي: (خلق الخلق بعلمه) 

الباء في قوله: «بعلمه) للإلصاق» والمعية» ومعنى ذلك: أن الله تعالى خلق الخلق» 


. ٦٦ص «كتاب التوحيد) لابن خزيمة‎ )١( 


۳۸ 
وهو عالِم با خلق» وذلك لأنه لايمکن أن يُوجّد فعل الق من واحلٍ بلا ونه عال)ً 
بمخلوقاته» فكونه خالقاً يستلزم كونه عالاً ضمناًء ولذلك قال الله تعالى في سورة الملك: 
ایروا قوم أو اَجُهروا َه لم دات الصذور ٭ ألا يعم من حى وهو اليف أَلرُ 4 
-٤١]ء‏ ففي هذه الآية المبا ر كةء ينص الله تعالى على أنه يعلم المخلوقات» ولا تظنْنَ أنه 
يُفهم من الآية أنه تعالى لا يعلم إلا ما بخلق» بل إنها تدلّ على أنه بعدما ثبت أن الله تعالى 

هو الخالق» فإنه جب أن يثبت أيضا أنه عالم بها خلق. 

ونقول: لو فرضنا أيضا أن الله تعالى ليس خالقاً لبعض الموجودات» فهو عالمٌ بها 
بلا شك فامخلق ليس عله على العلم» بل إنه دليلٌ عليه» ويتضمنه» قثبو ت الخلق دلي 
على ثبوت العلم» وليس عله لوجوده. 

وقد يفهم البع من قول الطحاوي: «خلق الخلق بعلمه أنه تعالى يلق بعلو 
وماع تر ب عل ان ااه سیت بل ارادا بات نوعلم اال 
مصاحبٌ لخلقه» وإن بخلق الله تعالى المخلوقاتِ بقدرته» ومن شر ط كون القادر قادراً أن 
یکون عالم)؛ لأن کل قادر مُرید» وکل مُرید عالم با يرید. 
قال تعالى في سورة البقرة: قال ادم أنيعهم يأسماييم ما أنمأهم بأنعاييم قال 
الم آل لک إن عَم عیب لسوت والأرض داعم مالیدون وما کت کون 4 ۳۲1]. 

وقال تعا في سورة البقرة: کيب يڪم اتال وهوکڙه کې وڪسۍ آن ك رهوا 
1[ 

هدد اة قد غل آل الله تعالى يعلم الشرّ والخيرَ قبل وقوعه» ويعلم الخير من 
الشرء ومعلومً: أن العلم بالشيء قبل وقوعِه يستلزم أن يكون العلمٌ سابقاً على المعلوم» 
لاتالیاًله» ولا مصاحباله کا اذعی بعض الحمقی. 


۳۹۹ 


ص -ء ا إسم ‏ ے٦‏ 


وقال تعالى في سورة النساء: ‏ امالوب عل الله لأت يع ملو السو هودد 
ن ا د اة علمم کا ت الیکا حَحيًا 4 [۱۷]. 

قوله تعالی: و6 تاه علا حًا 4 يدل على أزلية عليه المتعلق بك 
الأمور ال رة والكليةء قهو تعال يعم لاتب من غير التاتب بعلو الأزن: 


وقال تعالی في سورة النساء: وما تقعلوا من حر فن اکان ہو علي ًا 4 .]٠۲۷[‏ 


وهذه الآية أيضاً تدل على أسبقيّة علم الله تعالى للمعلوم» وهذامعنى كون علم الله 


ان لا 


ولاحظ أنه لا يجوز أن يقول قائل: إنه ربما أراد الطحاويٌ بذلك كونَ علم الله 
قديمء ولكن ليس أزلياء أي: آنه أراد جرد كون علمه تعالى سابقاً للمعلوم» وهذا لا 
يستلزم‌الأزلية. 

فالجواب: إن الإمام الطحاوي لا يمكن أن يكون قد أراد هذا المعنى؛ لأنه نفى 
سابقا آن يكون الله تعالى قد اتصف بصفة غير قديمةء أو حادثةء وهذا التفسر لقوله لا 
يصح إلا على القول بأنه تعالى جور اتصافه بالحوادث» وهو منفي عند أهل السنة؛ كا 
صرح به الطحاوي» فلزم أن يكون أراد أزلية علم الله تعالى. 

ال تال ف سرن ال 207 ا 0 
بعدت عل EE‏ واف رک اا و َس 2 اام E E‏ 
وال يعم نم کون 4 .]٤۲[‏ 

هذه الآية دليلْ على تعلق علم الله الأزلّ بالحزئيات فضلاً عن الكليات؛ لأنه 
ينص هنا أنه يعلم أن هؤلاء كاذبون» أي: إنهم لن بخرجوا معك! وهذا أمر جزئي. 


V۹ 


ن ٤‏ ۴ 2 ت Al > gl (A> G2‏ 
وقال تعالى في سورة هود: #ومامن داب فيا رض إلاعلى آله رزقها وعلر مسلقرّها 


ol s32 


ع 4 
سود ڪها کل فى ڪپ مين 4 .]٩[‏ 


وهذهالآية دليل صريح على تعلق علم الله تعالى الأزلي بك الأمور الكلية وال جزئية 
فهو يعلم جل شأنه كل ما يتعلق بالدوابٌ بالتفصيلات منذ الأزل. 


2 


20 4 ج ر 
وقال تعالى في سورة یرام ۾ الریایکم نو اریت بت من ټلِڪم وو وچ 
5 و چ ا کے 

جام ر Aaa‏ 


3 ر ر 


واد وثمود والزرک هن حدم م لا حلمم رلا | 


فردواً e‏ وهه وقالوا أا كرتا يما ا پو ولا کی لقم رع ا 
مریب [۹]. 


O E‏ المذكورة» 


وتنبه إلى أن قولنا: «بالمستقبلات)» فإنما تكون الحوادث من الأمور المستقبلة 
بالنسبة للمخلوقات» وأما بالنسبة لله فعلمّه بها علم زل حضوري» أي: حاضر دفعة 
لاعلى التعاقب كعلم البشر. 

وقال تعالى في سورة الحجر: # وما هدا قري إلا وها كاب مَعَلْومٌ 4 .]٤[‏ 


وقال تعال ق السورة سما ر TT‏ 
>3 مَعَلْومٍ € [۲۱]. 


هذا يدل عل أن ال تعال مال كل ماعات رقن أن كاف 


وقال تعاى ني سورة طه: قال عِلْمّا عند ریف کب ایض ل ري ولايَسّى 4 
.[o۲[]‏ 


إلا 


ر es‏ او جوص ے ےر رو و وہ ے ےہ 
وقال سبحانه فی سورة لقیان: # نَا عندهءعلم الساعة وبتزل الغيت وبع ار 


۳۷1 


ے 2 و £ 


0 َ2 § 
بای ارْض تمو تان الله لله عليم 


= 


وو 0 


OEE TNE 
.]۳٤ 4 حَبی‎ 

وها الا الهو تدلٌ دلالة قاطعة على أن الله تعالى يعلم المستقبلاتِ من 
الا رغ قح ۷ عر وا عد ر حف عل هال اف دت كا 
من خواصه. 

وقال تعالى في سورة فاطر: # وا رای مین موث ع 
وما َمل من أن ولاسم ( ا ليوا بعر نعم راقص من غم روزلا فی کک 
ذلك علا لهسي 4 ۱۱1]. 


وني هذا دلالة على أن کل ما يتعلّق بآجال الناس مکتوبٌ في كتاب من قبل 


ا 2 


وچودهم: 
لاحظوا أن أكثرَ كلام الإمام الطحاوي ا ماضي إلى هذا الموضع عبارة عن تنزيه لله 
ا ا 


ثم نراه بعد ذلك قال: «خلق الخلق بعلمه): الخلق هم بداية» وقد نص على هذافي 
أكثر من حل» والباء هنا تعني الملابسة والاستصحاب» أي: خلق الخلق وهو عام جم 
خلافاً من يقول من الفلاسفة: إن الله حلق المخلوقاتِ بالفيض دون أن يعلم تفاصيل ما 
خلق وما فاض وصدر عنه. 

«الخلق» هنا مصدر والمراد به: ا لجحاصل بالمصدر» آي: المعنى الاسمي» وهو 
الخلرق: 

وبعض الناس يقولون: إن الله لا يعلم منذ الأزل ما سيحصل» بل علم الله 
مُستأتف» أي: بحدث بعد وجود المخلوقات» وهؤلاء هم الذين يقولون: لاقَدَرَ والأمر 
اوا ا 


VY 

وهل السنة قاطبة يقولون: يوجد قدر» أي: علم الله الأزلي المتعلق بكل 
المعلومات. 

وهذا المعنى الذي وضحناه هو الأصل الذي يريد الطحاوي أن يبني عليه ما 
سيآتي من كلام عن القدر والقضاء والأفعال الإهية؛ فإنه- ر حه الله تعالى -بعد أن انتهى 
من الكلام على صفات الله تعالى الذاتية وما يتعلق اء شرع في توضيح بعض القواعد 
اة فاه وما اى ا رلا شك أن اندر غا ت قال من عض اران انال 

ولذلك صرح هنا: أن كل ما خلقه الله تعالى - وهو جيع المخلوقات» وجيع 
الموجودات الحادثة_-فإنا خلقه وهو عالم به» وهذاهو أصل القدرء ولذلك قال: 


قال الطحاوي: (وقدڏّر هم أقدارا) 

بناءً على علمه! وهذه الصفة يبنى عليها كثيرٌ من العقائد. 

بناءً على علم الله فإنه قدّر للخلق أقداراًء والأقدار: جمع «قَذر» والقذّر: هو حدّ 
الشيء» آي: وضع لكل شيءٍ صفته الملائمة له؛ بناءً على علمه الأزلي. 

حين نقول: إن الله خلق الإنسان وخلق هذا الإيمانَ في الإنسان» هذا الخلق يكون 
با۶ عل تعن غلم اه الأزل بان سرف تاز أن بكرن مؤ متا رفا لاان فة اسان 
لا صفة لله» وفعل خلوق لله لا فعلٌ خلوق للإنسان» بل هو من كسب الإنسان لامن 


ومعنى كون هذا المخلوق -أي: الإيمان - صفة للإنسان بناءً على علم الله الأزلي: 
أن اتان اكتحي هة الف لسارت ماه الف كا اسان ر ات ما 


VY 


ضرب هم» آي: حذد هم. والآجال: جمع أجل» والأجل: إما اللحظةء أو حد 
ال رمان الذي بمرت غه الإنمان أ وهر الف الى بها الاتسان وكالك جل کل 

حدَّة الله للخلق اللحظة الزمنية التى يمو تون عندهاء أو حدَد الفترة الزمنية الى 
يعيشون فيهاء لا فرق في النتيجة» فالواحدة تستلزم الأخرى أو تتضمًنهاء هذا التحديد 
بناءً على العلم الزن المحيط بكل المعلومات. 

لاحظ أن الإمام الطحاوي وضع أصلاً وهو علمُ الله الأزلٌ» ثم كل الأمور بعد 
ذلك مترتبة على علمه سبحانه. 

قال البابرتي: «وهذا تحقيق بأن الأجل المضروب لكل واحد منهم مرم حك لا 
يحتمل التقدم والتأخر قال الله تعال: فإداجاء الهم كا آم کاود ساعد قرغو 4 
[الأغرافة ۴آ وقرلة تحال كبام € آل عمران هة ١‏ فية معثيان: 

أحدھما: کتاباً متت لا یتقدم ولا يتأخر والثاني: كتاباً مبيناً ني اللوح المحفوظ 

ا ۹ سو ارو 4 
مکتوباً فيه کقوله تعالی: وکل شىء أَحْصيه ف إماومبین € [یس:۱۲]. اه. 

وقد رأيت أحد المعاصرين ني كتاب له ألفه للرد على الأشاعرة يقول: إن الأشاعرة 
رالا جل سبا للت 

وهذا اذعاءٌ بلا دليلء والأصل: التثبّت عند نسبة الأقوال» خصوصا في مسائل 


(۱) وهو أمين نايف ذياب» في كتاب جدل الأفكار» حيث ذكر في ص1۷ : إن الأشاعرة يقولون: إن 
اللأجل هو سبب الموت» وحتى لو ذبحت حيواناً إن سبب ال موت عند الأشاعرة كما يدعي هو إن 
هو الأجل ولیس شیا آخر. 


۳V٤ 
الاعتقاد؛ لأن الأشاعرة ل يقولوا بآن الآجل هو سبب الموت» بل قالوا: إن الأجل هو‎ 
وقت اموت وظَرفه» أو طَرّفه» ولكنْ للموت أسباتٌ عادية أخرى» كالقتل والدهس‎ 
والمرض»وغرها.‎ 

فمع قوم بالأسباب العادية» إلا آن هذا لا بستلزم انتفاءَ كون الله تعالى قد قدّر 
e‏ ة التي يعيشون فيهاء وبالسبب 
الاي التي نالرت ك ن عن الارن ا وتان راف فال 

وأنقل هنا بعض ما بينته في الرد عليه» وذلك في الكتاب الذي سميته (الانتصار 
للأشاعرة): قال الشيخ زكريا الأنصاري في كتابه المغيد غاية الوصول: «(ولا يموت 
أحد إلا بأجله) وهو الوقت الذي كتب الله في الأزل انتهاء حياته فيه بقتل أو غير 
وذلك بأن الله حكم بآجال العباد بلا تردد وبأنه إذا جاء أجلهم لا يستأخرون ساعة ولا 
يستقدمون). اه. 

هذا هو مذهب الأشاعرة ك| يوضحه الشيخ زكريا فهو يصرح أن الأجل ليس 
هو السبب الذي به يموت الميت» بل ما هو إلا الظرف الذي يموت عنده الإنسان» وفرق 
كبير بين السبب والظرف» وقول الشيخ زكريا: «بقتل أو غيره» الباء هنا سببية أي بسبب 
القتل أو بسبب غيره» أي إن السبب عند الأشاعرة ليس هو الأجل بل هو غيره» وما 
الأجل إلا الظرف الذي يموت فيه أو عنده. 

حاصل ال معنى الذي يقولون به هو أن الله تعالى قد علم منذ الأزل أن فلاناً سوف 
یعیش کا تقتضيه طبيعة وجوده وقابلیته وتأهله للوجود الحادث على ما یلیق به وعلى 
حسب الظروف التي تحيط به» لأآنه يوجد انفعال مكتسب بين الحادث من سائر الأمور 
التي تؤثر في طبيعته نما بحيط به» وقد قال السادة الأشاعرة أن الله تعالى قد علم ما سوف 
يؤول إليه كل عبد من العبيد» وعلم متى سوف يموت» فكتب ذلك لا لحاجة لكتابته بل 


Vo 

لحكمة يستفيد منها العباد أنفسهم وذلك من حيث هم مكلفون, فالأجل إماهو المدة أو 
هو نهايتهاء آي هو الظرف الزماني-على القول الأول-الذي يعيش فيه العبد» ولا يمكن 
أن يتجاوزه فيمتد عمره أكثر من ذلك ولا أن ينقص عنه. 

وما الموت فقد أوضح شيخ الإسلام زكريا أن سببه إما القتل أو غيره» فأبان 
بذلك أن الأجل ليس هو السبب بل هو الظرف» هذا هو حاصل قول الأشاعرة بلا 
تطويل. 

وزيادة في التعريف بمذهب الأشاعرة ولإظهار عقلانيتهم التي لا يعرفها الكثير 
خصوصاً من الباحثين في هذا العصرء» بل يظنون أن العقل وا منهج العقلي لا يتصف به 
إلا المعتزلة ومن مشى على نسقهم» بل إن كثيراً من الكتاب يفضل الإسماعيلية من حيث 
الالتزام بالعقل والمنطق على الأشاعرة» وهذا يظهر اجهل العظيم الذي يتصف به هؤ لاء 
حتى أصبح صفة لازمة لذاتهم إذا انفكواعنها فكأنهم يعدمون آنفسهم» ونى هم ذلك. 

والحق أن إعدام الذات أهون مصاباً من الوقوع في كل هذا الأغاليط والجهالات. 

قال العلامة المحقق السعد التفتازاني في شرح العقائد النسفية: «(والمقتول ميت 
بأجله) أي بالوقت المقدر لموته». اه. 

وقال صاحب النبراس: «الأجل يطلق على المدة وعلى آخرهاء وكلا المعنيين 
صحيح في كلام المصنف» آي بانقضاء مدة حیاته» آو بحصول آخرهاء أو في آخرهاء على 
أن الباء للظرفيةء والشارح حله على الثاني على وفق قوله تعالى #فإداجا أَجِلَهّمّ 4 ولأنه 
أظهر» واختلف في آنه لو م يقتل لعاش آم لاء فذهب الأشاعرة إلى آنه جوز ن يموت 
في ذلك الوقت وأن لا يموت» وذهب جمهور المعتزلة إلى أنه لو لم يقتل لعاش» وإلا فلا 
يؤاخذ قاتله» وأجيب بأن الأخذ لكسبه المنهى عنه). اه. 


(۱) «النبراس» للعلامة محمد عبد العزيز الفرهاري» ص۹۲١‏ نشر مكتبة إمدادية باكستان. 


V3 


فظهر هنا أن الأجل عند السادة الأشاعرة والماتريدية ليس إلا ظرفاً محدث فيه 


وورد هنا السؤال التالي: «إذا حاول إنسان قتل إنسان آخر» فلم يمت المغخدور» 
فهل بقی المخدور حياً أو إِنه يموت؟؟». 

وهذا السؤال يوضح الجواب عليه أصلاً وقدراً كبيراً من معنى الأجل عند 
الأشاعرة» وهذاهو الجواب الصحيح الظاهر على غيره. 

وقد اختصرت معنى قول الأشاعرة في مسألة الأجل في متن التحصيلء فقلت: 
«فصل: الله تعالى مقَدَرُ الآجال» والأجل هو المدة المقدرة التي يموت الحيوان عقبهاء أو 
اللحظة التي علم الله تعالى حصول الموت فيها سواءً بسبب ظاهر كالقتل أو لا. ولو ل 
قل ازا پوت وان وقی اا :اف 

فالأشاعرة لا يلخون الأسباب مطلقاء ومن يدعى هذا من الناس ماهو إلا كاذب 
هذا الترتب اسمه الترتب العادي» وأن العادة تفيد القطع والعلم الأكيد. 


قال الطحاوي: ( ولم خف عليه شيء من أفعاهم قبل أن يخلقهم» وعلِم ماهم 
عاملون قبل آن بخلقهم» وآمرهم بطاعته» وناهم عن معصیته) 
قبل أن يخالق الله المخلو قات كان عالِ) بهم» إذن علم الله أزل. 


«وعَلمَ ما هم عاملون قبل أن يخلقهم» وأمرهم بطاعته» ونهاهم عن معصيته»: 
لاحظ كيف أن الإمام الطحاوي عقب ا لخلق بالأمر؛ ليشير إلى قوله تعالى: # وماحلق 


ا کک ورو م رڅ و جو ی اا و و و ر ور و و 
لحن وآ لضن إلا ليع دون ٭ ما أرب مهم من ززق وما أرب أن يطعمون # إن اله هو الرزاق دو 


ھ2 2 
و 


القَوَوٍ مين [الذاريات: .]٥۸-٠١‏ 

4 ورور ٤‏ ي 2 ا of So‏ ا 

فقوله تعالى: إلا يعون 4 آي: إلا عقب خلقهم آمُرُهم: أي یترب على الخلق 
ويتبعه تعلق الأمر والنهي. 

قال العلامة البابرتي: «وإنا قرن التخليق بالعلم بكل المعلومات؛ لأن العلم 
با للخلوق من شرط التخليقء قال الله تعالى: 3 ألا ممن حََقَ € [الملك: »]٠١‏ وقال تعالى: 

وهو الق الْعَلِيمُ € [یس: ۸۱]ء وقال تعالی: وهو کل حل لیے 4 [یس: ۷۹]» 

فقرن-في جميع هذه الآيات -الخلق بالعلم. 

وإنما قرن الأمرَ والنهي بعد ذكر الخلق ليعلم أنه تعالى إنما خلقَهم للاستعباد بالأمر 
والنهیء» قال الله تعالى: #ومَاحلَقَّت ل ولاس إل يدون € [الذاريات: ١٠]ء‏ آي: 
لآمُرهم بعبادتي» وأنهاهم عن معصيتي»'. 

وما يدل على أن الله تعالى عالمٌ بالخلقء وبا هم عاملون قبل أن بخلقهم بعد أن 
بُمیتهم» قوله تعای: # ولو ردوألعادوألما موأعَنه4 [الأنعام: ۲۸]. 


3 3 ا 


VA 


ذكرٌ بعض الأدلة على علم الله تعالى بالأشياء قبل وجودها 

تضافرت الآدلة العدبدة عل كر نالعال بالأتياء قل وجردها أنه فال 
محصل له عله لم يكن يعلم به قبل» وهذا هو المقصود بالعلم الأزلي» فلا معنى هذا إلا أن 
الله تعالی عالۃ لم یزل عالے) با کان وبا یکون وبا سیکون» وعلمُه بذلك کله م یزل» 

م 
ولا یطرأله عله م یکن له. 

وعلماء أهل السنة عندمايقولون: علم الله قديم» لا يريدون أكثر من هذاالمعنى. 

وأما الخلاف الشهير بين آهل السنة وبين المعتزلة وغيرهم في الصفات المعاني» 
وأنها زائدة عن الذات أو عينهاء فهو حلاف لا مدخليّة له بكون الله تعالى عالم) بالأمورء 
وأنه لم يزل عالم) بها على النحو الذي وضحناه» وهو خلاف في مسألة أخرى» وإن حاول 
بعص الجهلة اخلط بين الأمرين عمداً أو غفلة وجهلاً منهم بالفرق بينها. 

وقولنا بأن علم الله قديم لا يستلزم كون ا معلومات قديمة» أي: لا يستلزم كونَ ما 
تعلق به العلم کشفا ونمییزاً له قدیمًء بل قد یکون قدی)ً -کذات الله وصفاته وقد یکون 
حادثاًء وقد يكون نالا أصا0 وكل ذلك يصلح لأن يعلق به علم الله تعالى. 
آولا: الدلالة العقلية على كون الله تعالى عالم|ء لم يزل عالم| بم كان وب سيكون: 

لقد تقزر بالنظر في العالّم من جهة تغبره أنه حتاجٌ إلى صانع» فثبت - كا تم 
تفصيلّه في كتب الكلام -وجود الصانع» ووجوبٌ كون الصانع قدي | يزل موجودأ 
وثبت-على سبيل القطع -أن قدرته قديمة أيضاًء وثبت له الصفات السابية. 


۳۷۹ 

وتقرر - بالنظر في العالّم المخلوق من جهة كونه موجوداأ ذا روعة وبهجة على 
نظام متكامل متناسق - أن الله - وهو خالق العام - متصف بالعلم وأنْ هذه الصفة 
يستحيل أن تكون ثبتت له حال إيجاد العام وإلألزم أن يكون جاهلاً قبل ذلك» فهي 
إذن ثابتة له - جل وعرّ-من قبل ذلك» فهى إذن قديمة. 

وصفة العلم الثابتة لله يدل عليها الدليل السابقء وهو دليل التظام» أي: كون 

و 

العالم على نظام معين دون غيره من النظم التي يمكن وجود العالم عليها. 

اسن ر ی من ار ئ وکن غد الل ان کر ق من الب 
كلتا ا لجهتين متساويتان ني نفس الآمر» فلم تم الشروق من المشرق دون المغرب علمنا 
أن الفاعل لذلك قاد مريد تا عالِم بها يفعله قبل أن يفعله لِ) ذكرنا. 

ويستحيل -اتفاقاً بيننا وبين المعتزلة وأكثر الفرق الإسلامية أن تحدت له تعال 
صفة من الصفات» فالله جل وعرّ-لا يتصف بالصفات الخحادثة. 

إذن صفة العلم قديمةء وكونه عالما بكل الأشياء وصف لله تعالى لم يزل ثابتاً له؛ 
فالعقل إذن يدل دلالة قطعية على ما ذكرناه. 

ولل يخالف في هذا أحد من البشر» فلم يقل أحد من يعتد به بنفي علم الله الأزلَ 
على ا لجحملةء لكن ظهر بعض الناس خالفوا في ذلك من جهات: 

أما الفلاسفة - أو طائفة منهم -فزعموا أن الله عاِم بالأشياء على سبيل الإجمالء 
أي: بالكليات» لا با لجزئيات الحادثة التي تحدث وتنعدم» وزعموا أن ما ألجأهم إلى نفي 
علمه جل وعر بالجزئیات هو آنه إن کان عالما بہا یلزم قیام ا لحوادث بذاته جل وعڑ- 
وهو حال فلذلك قالوا ما قالوا. 


والرد عليهم واضح بيّن» بل صار صغارٌ طلبة العلم عند الأشاعرةيعلمون الردى 


۳۸۰ 
فتغيرٌ ا معلوم لا يلزم عنه تبر العلم» بل الله تعالى يعلمٌ الشيءَ قبل وجوده بأنه معدو 
وبعد وجوده بآنه موجود» وکلا هذین الأمرین معلوم لله تعالى زلا ولیس المعنى: أنه 
عند عدم الشىء محصل علمُ الله بأنه انعَدَم» وعند وجوده يحصل علمُه بأنه جد فهذا 

تصور ساذح للعلم القديم. 
فعلم الله القديم له تعلّقات قديمة تعلقت تنجیزاًب) کان وما سيكون على ماهو 
عله. 


فأنت ترى أن دلالة العقل على إثبات كون الله عال) إن كانت قطعية - وهي 
کذلك ھی ھا الا غل کر نعل الاش قل وجردها 

ولكنا قد بين لك أن القدرية - ومنهم هذا ا لمعي -يزعمون أن كون الله عالً 
معناه: أنه يصلح أن يعلمَ كا يقولون في السمع والبصرء ولكن قد تقر لدى العقلاء: أن 
ماصلح للعلم» من دون تعلق تنجيزي للعلم با معلوم» فهو ليس بعالم في ذلك الحالء 
ولكن العالِم: هو الذي تعلق علمه وتنجز با معلوم. 

ولضعف مذهب الفلاسفة والقدريةء فإن فرقة القدرية اندثّرت وانعدّمت حتى 
يحد أحدٌ من العقلاء يقول بأقواها. 

أما المعتزلة فقد خالفوا القدرية في قوم بالعلم الحادث» ونفي العلم القديم» 
ووافقوهم في القول بأن الإنسان يخلّق فعلّه بنفسه. 

وأما قدماءٌ الفلاسفة الذي ن قالوا: إن الله يعلمٌ الكليات دون الحزئيات» فقد خالفهم 
العديد من متأخري الفلاسفة» وحاولواإعادة شرح قول القدماء على نحو يوافق مذهبَ 
الأشاعرة في العلم» ومن حاول ذلك: ابن رشد الفيلسوف نصيرٌ أرسطو والمروّج له 
بين المسلمين» ونصير الدين الطوسي الفيلسوف الشيعيّ وغيرهم كثير» حتى صار يقال 


۳۸1 
لكثرة من حاول منهم إعادة تفسير قول القدماء وجعله موافقاً مذهب الأشاعرة: إن 
تحقيق مذهب الفلاسفة: هو أن علم الله متعلًق أزلاً ب كان وبا سيكون» وأن هذا هو 
حقيقة مذهبهم» وصار بعض العلا ء بحاو لون اذعاء أن قول الفلاسفة القدماء هو أن الله 
عالِم بالأشياء (الكليات والجزئيات) قبل وجودهاء وليس كا شاع عنهم 
وهكذانرى أن العقلاءَ من البشر لايرضصًّون أن ينْسَّبَ إليهم مذهبُ عدم علم الله 
تعالى با لجزئيات المخالف للعقل والقرآن والسنة. 


ثانياً: دلالة القرآن على علم الله بالأشياء قبل وقوعها: 


دل القرآن دلالة قاطعة على علم الله تعالى» وعلى أن علم الله متعلقّ بكل شيء 
وهو متعلق بالأشياءِ قبل وجودها. 

وقد اشتهرت هذه العقيدةٌ وانتشرت حتى صار الولْدان من الناس لا مجهلوما 
ویتهمون مَن ینکرهاء ولا ینکرها إلا جاحد. 

قال الإمام البيهقي في «الساء والصفات»: 

«باب ما جاء في إثبات صفة العلم: 


قال الله وجل وک بطو سىء من مء اباسا 4 [البقرة: »]۲٠١‏ 
یقول: لا یعلمون شیئاً من علمه إلا بم شاءَ أن بُعلمهم إيّاه» فيْعّموه بتعليمه. 


رد > > ۶ 
وقال جل وعلا: فل اتو بعر سور هنو مفتري يټوادعوأ من استَطعتم من 


م صر 


دون اون کر صقن کا تیا لک کاعکدر انتآ رد ہبلم توو الها لاهو 


sS E 


وقال جل جلاله: اشد 


اا 


إت انر يعلد 4اا 


FAY 


e E‏ الله! فأنزل اللّه: 
ل کی آل قد یما ارک نک انر یلیہ الیگ یشہڈوت وگئی با 
سيدا ). 

وقال تبارك وتعالی: هرد عم اة وما ر ن ممن ا كمامهاوَمَا َمل 
ن أن وَلاَصَمَإلَابولْمدِ۔ [فصلت:۷٤].‏ 


le‏ 02 کر 


وقال تعالی: # ََسعَلن اریت ارس هر وتات المرْسلین ٭ فلقصنعلم 
ر ر ص رہ و 
بعلو وما گا عابرت € [الأعراف:٠-۷].‏ 


م کر 


وقال جلت ع وا لھ کہ٣‏ اا “که للا هو وسم ڪلَىء علا 4 
[طه: ۹۸]. 

وال جات در قا ق ها ال و ا وق ل و ا 
وعلّمًا) [غافر: ۷]. 

وقال جلت فر ىلىس سوت الد لن رل ال A‏ 
آنا نه ڪل کل سىء فر وآن الله َد حاط كسى عا ls EN‏ 
الوا تاها 

وقال عر وجل: # نَا که عنده ولم ساعد € [لقمان: <[ 

وقال تعالی: ال تما لعل عداو 4 [الأحقاف: ۲۳]). اه( 


وما نقلناه عن الإمام البيهقي كاف لمن استقام وخضع لله تعالى» وسنزيڈ في ذكر 
بعض الآيات الدالة على المطلوب حى يطمعر المغشكك: 


.)۲۹۳:۱( )۱( 


FAY 


ص سے 
۶ 


قال الله تعالى في سورة الذاريات :]۳٠-۲٤1[‏ هل أنلك حَيِيتٌُ صَيّضِ برهم 
eT‏ 


ص 2 
کے 


آل ا د لوا عه فما سلا ال سکم قوم کرو # فراع إ 
E rO To‏ کت رة بكي 
لیم # اقلت مرن ف صَرَوَفَصگتَ وھا وات ور قم الوا ککلی قال رب ند 
هُوَالحَكي أَلَْلِيمُ 4 فالملائكة بشّروا سيدنا إبراهيم بغلام» أي: ولدِ يُولَدٌ ويك ويبلغ 
ويصير علي)» ونسبوا هذه البشرى إلى الله تعالى» وهذا إخبار عن أفعال بشرية وآثار 
الأفعال لم تحصل بَعدٌ؛ فالله إذن عال”بما قبل حْصوهما 

وقال تعالى في سورة الطور[١٤]‏ :3 آم عندهر ألمب فم كبو € قال الزخخشري في 
«(تفسيره): «(# اَم عِندهالْميجٌ ‏ أي E‏ هھ بو # ما فيه حتی يقولوا: 
لابعّث» وإِن بُعثنا م نعذّب). اه 

وكلامه هذا يدل على أن اللو المحفوظ مكتوبٌ فيه البعثُ والنشر» ومن عب 
ومن لايُعَذّب. 


قال الله تعالی في سورة القمر :]٤۹[‏ ناکد شىء حلفت در 4. 


قال الزخشري في تفسيرها: «أي: لقنا كل شيء مُقَدَراحک) مرتباًعلى حَسَّب 
اقتضته الحكمة. أو مُقَدراً مكتوباً في اللوح» معلوماً قبل کونه» قد علمنا حاله وزمانه». 


اھ 


فهذا التصريح من الزخشري على أن الله تعالى يعلم الأشياءَ قبل حصوها على 
ما تكون عليه يدل بوضوح على بُطلان ما يزعمه المدّعون للاعتزال من أن الله لا يعلمْ 


.)۲١:٤( «الکشاف»‎ )۱( 
.)٤٤١:٤( المصدرالسابق‎ )۲( 


۳۸٤ 
الأشياءَ إلا عند وجودهاء ومع ذلك فقد وقع الزخشري في إشكالات وتمحلات في‎ 
تفسيره هذه الآيةء ورد عليه ابن المنبر» وأشار إلى ذلك ابن عطية في «تفسيره» فانظره.‎ 


+ یں صر a o‏ مح عر عا رر 
قول تال *| کک ةوارك الى e‏ 
> ّ > جر E‏ ر 

تدری نفس ماد ا وماد فسأي رض تموت!إ اناه ڪلی م خب [لقان: 


[< 

قال الزخشري في تفسبر هذه الآية: 

روي أن رجلا من حارب - وهو الحارث بن عمرو بن حارئة - تى النبي كلا 
فقال: يا رسول الله! أخبرني عن الساعة متى قيامها؟ وإني قد ألقيت حياتي في الأرض 
وقد أبطّأت عتا السماء» فمتى تمطر؟ وأخبرني عن امرأتي فقد اشتملت مافي بطنها أذكر أم 
آئی؟ وإ غلمت ماعلمت امس فا أعحل غدا؟ وهذامولدى قلعر فة فين أنرت؟ 
فنزلت. 


وعن النبي بيا: «مفاتح الغيب خحمس)» وتلا هذه الآية. وعن ابن عباس 
رضي الله عنها: من اذعى عِلمَّ هذه الخمسة فقد كذب. إيّاكم والكهانة! فإن الكهانة 
اغرال لكر ك رار راهان الان وعن الصرر آ4 رة مفاغمرة راي 
في منامه كأن خيالاً أخرج يده من البحر» وأشار إليه بالأصابع ا لخمس» فاستفتى العلاءَ 
في ذلك» فتأوّلوها بخمس سنين وبخمسة أشهر وبغير ذلك» حتى قال أبو حنيفة 
رحه الله: تأويلها: أن مفاتح الغيب خمس لا يعلمها إلا الله» وأن ما طلبتَ معرفته لا 


(1) «المحررالوجيز)(١:٠١۲).‏ 
وقد كتبت رسالة خاصة في تفسير هذه الآية الكريمة» فصلت فيها في أقوال العلاء» وقد طبعت 
هذه الرسالة بفضل الله في كتاب سماه صديقنا العزيز الشيخ جلال الجهاني التحبير في تفسير ثلاث 

آيات من الذكر الحكيم. وطبع الكتاب في دار النور سنة ۲١٠١‏ م. 


Ao 


رو و < 


سبيل لك إليه» #إعنده ولم ألسَاعة € أيان مرساهاء #وبنز ك ألْعَيْتَ € في إبانه من غير 
تقديم ولا تأخبر» وفي بلد لا یتجاوزه به» # وبع ار ماف الأرحام #: آذكر آم آنی» آتام آم 
ناقص» وكذلك ما سوی ذلك من الأحوال» #وماتدری س € رة آو فاجرة مادا 
د فن کو اوک ورا کات غاز فل خر فیلات شر رغاز ماغل 
شر فعملت خیرا #ومادّری بای رض تمو ....). 

ثم قال: «وجعل العلم لله والدراية للعبد؛ ل) في الدراية من معنى الحتل والحيلة. 
وال أا لا ترف وإ ن أعملت لها ما تلض ا و تصن ولا سخطاها و 
شيء حص بالإنسان مِنْ کسبه وعاقبته» فإذا لم یکن له طریقٌ إلى معرفتهما كان من معرفة 
ما عداھما آبعد» اه . 


م< ے 


5 ر 4 2 ۴ ر ٤‏ ر س 
وقال الله تعالى: ما صاب من مَصِيَةٍ في ألاأَرّض ولاف شیک إلا ق ي 


ي ر ږٍ 
و € وچ 2 اڪ 2 ر ٤ےہ‏ ر ٍ کر ر کت ی ا اشد 
نلان راهان دلت عل آله ر ٭ لک لتاسو عل مافاتکم ولا تق رخا يما 


ل 


۶اک م والله ل عت کل مسال حور € [الحدید: ۲۳-۲۲]. 

قال الزخشري: «المصيبة في الأرض: نحو الجدب وآفات الزروع والثار. وني 
الأنفس: نحو الأدواء والموت في كتاب في اللوح ينبل أن تَبرأها € يعني: الأنفس 
أو المصائب إن دَللك € إن تقدير ذلك وإثباته في كتاب #عل أله َر وإن کان 
عسيرأعلى العباد). اه 

وکا لانسلّمُ حصر مسمّى «المصيبة» في ما ذكره» فقد يُطلق على 
ما هو نتيجة عمل الإنسان أنه مصيبةء ويدل على ذلك قوله تعالى: وول أن ثصِيبَهّم 


.)۲۳۸:۳( «الکشاف»‎ )۱( 
.)٠١ :٤( المصدرالسابق‎ )۲( 


۳۸٦ 


EEE‏ ےر 


[é۷ e‏ وقوله e‏ فما 
O‏ أن کثیر € [الشوری: ۰]. 


کک ت ی 


وقال الله تعالى في سورة المزمّل :]٠١[‏ إن ربك اراتك مآد ينابل ويضق 

وطايفة من ME TS‏ 
ر فن ال انعم E O‏ وءاخرون يضربونَ فی لاض نون ن صل أله 

u‏ وهذه الآية دلي صریح على أن الله تعالى عم ذلك قبل 
ن اه رفا عله اهال ایا دول ا ات ف 

وبعد» فما ذكرناه من الآيات إنما هو قلي من كثير» واقتصرنا على هذا القذر؛ لأنه 
من الواضحات المشهورات التي لا يخالف فيها إلا أهل هوى 
ثالثاً: دلالة السنة على علم الله تعالى بالأشياء قبل وجودها: 


إن الأحاديت التي وردت في إثبات القدر وعلم الله تعالى بم سيكون تجل عن 
الحصر والإحاطةء فهى عظيمة العددء ولا يناسب هاهنا إلا ذكر بعضها للثنبيه على 
غبرها. 

احتج الإمام البيهقي رحه الله تعالى في «الآساء والصفات» بحديث قصة موسى 
والخضر» وهذا احتجاج بالحدیث والقرآن معا . 


2 ۴ 8 ي و 2 چ رو ےکی 2 
فتأمل قول الله تعالی: # وآما لغم یکان واه مُومِسَْن فخشيتا E‏ 


>23 ر 4> انااد‎ ٣ < ت‎ 2 CT > JRL 

SE ec E e OT‏ وا ا دار کان لمي 
ر ا ر 1 ص ےو ے 

بر تمن فی أَلْمَدَِة وکا ES‏ ما ن و هاما 6 راد ل فادها 


(۱) أخرجه من حديث ابن عباس رضي الله عنهما» باب ما جاء في إثبات صلة العلم .)۲۲١(‏ 


وا رهما ما نر 
[الكهف: ۸۰ - ۸۲]. 

فهذه الآيات فيها تصريح بأن الله تعالى كان يعلم بهذه الأمور وإلى ماذايؤول إليها 
الأمر» وهذاواضح لا بحتاج إلى توجيه وتعليل. 

و بهذا جاء حديث البخاري ومسلم"'' وإن) فعله ا لخضر بعلمه تعالی» و کان من 
تعلیم الله تعالى إياه. 

وذكر الإمام البيهقي في الدلالة على ذلك حديث الاستخارة المعلوم عن جابر 
ابن عبد الله رضي الله عنه قال: کان رسول الله اة يعلّمنا الاستخارة في الأمر كما يعلّمنا 
السورة من القرآنء يقول لنا: «إذاهمٌّ أحدكم بالأمر فلي ركع ركعتين من غير الفريضة» ثم 
ليقل: اللهم إني أستخيرك بعلمك» وأستقدرك بقدرتك» وأسألك من فضلك العظيم» 
فإنك تقدر ولا أقدر» وتعلم ولا أعلم» ونت علاَم الغيوب. الهم فان كنت تعلم هذا 
الأمر» -يسميه بعينه الذي يريد -«خيراً لي في ديني ومعاشي ومعادي وعاقبة مري» 
أو قال: «في عاجل أمري وآجله»-«فاقدره لي ويسّره لي» وبارك لي فيه» اللهم ونکت 
تعلمُه شرألي»-مثل الأول -«فاصرفه عني واصرفني عنه» واقدرلي ا لبر حیث کان ثم 
رصني به». رواه البخاري ني «الصحيح»). اھ 


(۱) آخرجه البخاري في «(صحیحه» من حدیث ابن عباس رضي الله عنه)ا» کتاب العلم» باب ما ذکر 
في ذهاب موسى ية في البحر إلى الخضرء .)۷٤(‏ وكتاب أحاديث الأنبياء» باب حديث الخضر 
مع موسى عليه السلام»(* ۰ .). وکتاب التفسبر» باب تفسبر سورة الکهف»(۹٤٤٤)».‏ وباب 


2 
3 د 


قولە: % فلمابلغا جم ّم بینھ ما ییا حو ته مافاغخذ سی که فی لحر سر [الکهف: .)٤۷۲١( »]٦۱‏ 
ومسلم في «(صحيحه» كتاب من فضائل الخضر عليه السلام» (Vé ٠۷١(‏ 


(۲) «الآسماء والصفات)»» باب ما جاء في إثبات صفة العلم» .)۲٤١(‏ = 


FAA 

ومايدلّ على علم الله بالأشياء قبل حدوثها ماروا الإمام البخاري في (صحيحه) 
-وفي آلفاظ الحديث بعض اختلاف لا يؤثر-عن بي هريرة رضي الله عنه» عن النبي كيا 
قال: «احتج آدم وموسی فقال له موسى: يا آدم! نت أبونا خيبتنا وأخر جتنا من الحنةه 
قال له آدم: یا موسی! اصطفاك الله بکلامه» وخط لك بيده» تلومني على آمر قدّره الله 
عل قبل أن يخلقني بأربعین سنة؟ فح آَدمٌ موسی» فح آدم موسی ثلاث). 

وما يدل على ذلك ما رواه ابن حبان في «(صحيحه» عن عبد الرحمن بن قتادة 
السلمي» وكان من أصحاب النبي بي قال: سمعت رسول الله ية يقول: «خلق الله 
آدم ثم أخذ الخلق من ظهره» فقال: هؤلاء في الحنة ولا أبالي» وهؤلاء في النار ولا أبالي)» 
قال قائل: یا رسول الله ! فعلی ماذا نعمل؟ قال: «على مواقع القدر»". 

وروى الإمام أحمد في «مسنده» عن أبي نضرة: أن رجلا من أصحاب النبي لاز 
يقال له: بو عبد الله» دخل عليه آصحابه یعودونه وهو بکي» فقالوا له: ما يبکيك؟ آل 
يقل لك رسول الله لاة: «خذ من شاربك) ثم أقزه حتی تلقاني؟ قال: بلى! ولكني سمعت 


رسول الله اة يقول: «إن الله عر وجل قبض بيمينه قبضة وأخرى باليد الأخرى» وقال: 


= ورواه البخاري في «صحيحه)» كتاب التطوع» باب ما جاء في التطوع مثنى مشنى. وكتاب 
الدعوات» باب الدعاء عند الإستخاره» (1۳۸۲). وكتاب التوحيد» باب قول الله تعالى: #قَلَ 
هو قاور € [الأنعام: »]٦۰‏ (۷۳۹۰). 

(۱) کتاب أحادیث الأنبیاء» باب وفاة موسی وذکره بعده» .)۳٤٠۹(‏ وکتاب تفسبر القرآن» باب 
قوله: هلام امن الْجدَة فَشَّح 4 [طه: ۱۱۷]» .)٤۷۸۳(‏ وكتاب القدر» باب تحاج آدم 
وموسی عند الله .)٦٦۱٤(‏ 
وآخرجه مسلم في «(صحیحه)» کتاب القدر» باب حجاج آدم وموسی عایه) السلام» (۱۳- 
.)٥‏ 

(۲) كتاب البر والإإحسان» باب ما جاء في الطاعات وثواہاء .)١۳۸(‏ 


۳۸۹ 


هذه هذه» وهذه هذه ولا أبالي»» فلا أدري 2 في آي القن آنا" 


ت 


وروى الإمام البخاري في صحيحه): كتاب التفسير: باب قوله: امام عى 
ون € [الليل: ]١‏ عن علي رضي الله عنه قال: كنا مع النبي اة ني بقيع الخرقد في جنازة 
فقال: «ما منكم من أحد إلا وقد كتب مقعده من الجنة ومقعده من النار»» فقالوا: يا 
رسول الله ! أفلا نتكل؟ فقال: «اعملوا فكل ميسر)» ثم قرأً: امان أغعن وائ #وصدَقَ 
بای € إلى قول نشی [اللیل: .]٠٠-٠‏ 


ر و 


ورواه في باب #فستسره لسر [اللیل: ٠١‏ ]: عن علي رضي الله عنه» وفیه زيادة: 
قالوا: يا رسول الله! أفلا نتتكل على كتابنا وندع العمل؟ قال: «اعملواء فكل ميسر لا 
خلق له» أما من كان من أهل السعادة فييسر لعمل أهل السعادة» وأما من كان من آهل 
الشقاء فييسر لعمل أهل الشقاوة» ثم قرأً: امام امع و # وَصدَىَ الى € الآية 
ا 

ورواه الإمام مسلم في «(صحيحه» كتاب القدر: باب كيفية ا لخلق الآدمي في بطن 
آمه وکتابة رزقه وآجله وعمله وشقاوته وسعادته )۲۹٤۷(‏ عن علي رضي الله عنه قال: 
کنا في جنازة في بة بقيع الغرقد, فأتانا رسول الله بي فقعد وقعدنا حوله» ومعه مخصرة 
فنکس» فجعل ینگ بوخصرته» ثم قال: «ما منكم من أحل ما من نفس منفوسة 
إلا وقد كتب الله مكاتها من الحنة والنار» الا وتك کیت فة شش او سدقا قال 


(۱) )۰۱۷0۳ و0 1۷(. )۱۳2:4 1°0(. (TIVO (TY *TIADg‏ 
قال الشيخ شعيب الأرناؤوط : إسناده صحيح» رجاله رجال الصحيح. اه وفي الثالث: إسناده 
صحيح. اه. 

(۲) کتاب التفسیر» باب قو له 3۴ امام آعطی وی ٤٩11(4‏ ). 

(۳) کتاب التفسر» باب قوله # فستیسرهللعسرّی (7 ٤1٩1‏ ). 


۳۹۰ 
فقال رجل: یا رسول الله! افلا نمگث على کتابنا وندَعٌ العمل؟ فقال: «مَن كان مِن 
E‏ ومن كان من أهل الشقاوة فسيصير إلى 
عمل آهل الشقاوة)» فقال: «اعمَلوا فكل ميس a‏ آهل السعادة فييسّرون لعمل آهل 
السعادة» وأما هل الشقاوة فييشرون لعمل آهل الشقاوة)» ثم E E EE‏ 


ودی اتی # شتی اتی ٭ اما من غل اتی ٭ رکد ب لی ٭ فته اتر 4 
[الليل:٠-١٠].‏ 


وروى الإمام مسلم في (صحيحه» عن أبي هريرة قال: جاء مشركو قريش 
بخاصمون رسول الله 4 في القدرء فنزلت: بوم سيوف التار عل وجوههم ومس 
سر ۴اک شی ےو لته در € [القمر: ٤۹-٤۸‏ . 

وروی الامام أحمد في «(مسنده» عن عمرو بن شعيب عن أبيه عن جَده (عبدالله 
ابن عمرو بن العاص) قال: حرج رسول الله بي ذات يوم والناس يتكلمون في القدرء 
ا اا کے قال الک ای ری 
كتابَ الله بعضه ببعض؟! بهذا هلك مَن کان قبلکم)» قال: فما غبطت نفسي بمجلس فيه 
رسول الله ك م آشهده بها غبطت نفسي بذلك المجلس آني م آشهده. 

و اا و ی على أن الله تعالى يعلم الأشياء 
جیعاً قبل وجودهاء ومن الأشیاء آفعال البشرء ویعلم خاتقتهم قبل کونہم» ویعلم ماهم 
اروف له إل اة ااا ودا ا عل خد دالا کا را ل ار فا 
أحد» وهي لا تدلّ على الجبء فالعلمٌ لا يصيّر الأمور جبرآ؛ بدليل: أن كل واحد يرى 


(۱) کتاب القدرء باب کل شیء بقدر» (۱۹). 
() (9°:1۱()11717). 


۳۹۱ 


أحوالّه على الاختيار ني أغلب الأوقات» وأما ما كان فيه مضطراً ني بعض الظروف؛ 
فان الله تعالی لا بحاسبه عليه لر هته وفضله. 

فإنكار القدر - وهو علم الله تعالى» أو إرادته للأشياء على حسب علمه -إنكارٌ 
لجحميع هذه الأحاديث والآيات التي سقناهاء وقد ترى أن مبلغ دلالتها مقطو به 
فليُحاذرْ أصحاب النظر في هذه الأمور قبل أن يزعموا-كا زعم هذا ا معي أن هذه 
الأحاديث قد وضعها العلماء لسلاطينَ ظلمة لتسويغ الظلم» فإن هذا أكبرٌ وأعظم افتراءِ 
على علماء الأمةء وفيه اسر بغيض على رفض الأحاديث بأدنى شبهةء ولا يستقيم حال 
من هذا حاله. 

وليس القَدر مأخوذاً فقط من حديثِ سؤالات جبريل-عليه السلام-كا توهّم 
بعض الجهلةء بل إنه مُدَعَّم بأحاديت عديدة رواها عظماءٌ اللحدّثين وحمَاظ الأمّة. 

وار جو أت يكوت ما آرردتاذ من الآ حادت والايات كافيا للسان لافارئ دة 
قول أهل الستة ومن وافقهم» وببطلان مَن عارضهم فأنكر عِلْمَ الله با سيكون معتمداً 
على جرد شبهات وحض أهواء وجهالات. 
إشارة إلى تحقيقات العلماء في مسألة علم الله تعالى: 

قال الإمام البيهقي -رحه الله تعالى -في «الأساء والصفات»: 


۰ * ا ۰ * » راض از ا و رر ۴ > 
ا لجهضم» ثنا جیی بن زياد الفراء في قوله عزو جل: * وما ڪان له ملم ٿن سلطن ‏ 


3J > > 


أي: حجة يضلهم بهء لذ 4 آنا سلطناه عليهم ل من دون باکر € اسا 1۲١‏ 


۳4۲ 

قلت: مثل هذا ني القرآن کثیر» قال الله عز وجل: ولوک حى نعم مهدي 

نولدب 4 [عمد: »]۳١‏ وهو يعلم المجاهدين والصابرين بغير ابتلاء. ففيه وجهان: 

آحدها: أن العرب تشرط لجال إا كلمت به هذا شر طا تسده إل انها 

وهي عالمة» وخر ج الكلام كآنه من لايعلم» من ذلك أن يقول القائل: النار تعرق ا لحطب» 

فيقول الجاهل: بل ا لحطب يحرق النار. فيقول العام : سنآتي بحطب ونار لنعلم آم| يأكل 
صاحبه» أو قال: أ حرق صاحبه» وهو عالم» فهذا وجه بينٌ. 


ر ہے د ورک ن رہ مچوے 


وال وجه الآخر: أن يقول: # ونب لونک حى نعم المجلهري 4 [عمد: »]۳١‏ معناه: 
حتى نعلم عندكم» فكأن الفعل هم في الأصل. 

ومثله مايدلك عليه قوله: ل وهوالرِی يبدو لقنم بعید هوهو اهوت ميه 4 
[الروم: ۲۷] عندكم يا كمرة» وم يقل: عندكم» وذلك معناه. 

ومثله: # دق إ أت ألعَزيرٌألكَريم € [الدخان: ]٤٩‏ أي: عند نفسك إذ 
کنت تقوله في دنياك. 


2 
سے وام 


ومثله: قال الله لعیسی: #ءآنت فلت لتاس € [المائدة: ]١١١‏ وهو يعلم ما يقول 

فك صلح أن يسأل عا يعلم» ويلتمس من عبده ونبيه الجواب» فكذلك يشترط 
مايعلم من فعل نفسه» حتى كآنه عند ا لجاهل لا يعلم. 

وحكى ال مزني عن الشافعي -رضي الله عنه في قوله تعالى: وما جِعلتا لبه لى 
كنت علا إلا لَِعَلَّمَ من َع رسو € [البقرة: ]٠٤١‏ يقول: إلا لنعلم أن قد علمتم من 
يتبع الرسول» وعلم الله تعالى كان قبل اتباعهم وبعده سواءً. 


4 


وقال غيره: إلا لنعلم من يتبع الرسول بوقوع الاتباع منه كا علمناه قبل ذلك أنه 


أخبرنا أبو عبد الله ا لحافظ وأبو سعيد بن أبي عمروء قالا: ثنا أبو العباس محمد بن 
يعقوب» ثنا حمد بن إسحاق الصاغاني» آنا أبو نعيم» ثنا إسرائيل» عن عبد الأعلى» عن 
سعيد بن جبير» عن ابن عباس رضي الله عنه)ا في قوله ع وجل: لقوق ڪل ِى 
علو علي € [يوسف:٦۷]قال:‏ يكون هذا أعلم من هذاء ويكون هذا أعلم من هذاء والله 
فوق کل عالٍ. 

أخبرنا بو نصر بن قتادة» آنا بو حمد عبد الله بن محمد الرازي» آنا إبراهيم بن زهير 
الحلواني» ثنا مكي بن إبراهيم» آنا خالد الحذّاء» عن عكرمة في قوله عز وجل: #وفَوقَ 
كَل ذى علو ليم € قال: ذلك الله -عز وجل ومن الناس فمنهم من هو أعلم. 

وذكر الأستاذ أبو نصر البغدادي - رحه الله -: إنا لا نقول: إن الله ذو علم على 
التنكير» وإنم| نقول: إنه ذو العلم على التعريف» كا نقول: إنه ذو الجلال والإكرام على 
التعريف» ولا نقول: ذو جلال وإكرام على التنكير. 

آخبرنا آبو الفتح هلال بن محمد بن جعفر ببغداد» آنا الحسین بن يجیی ابن عياش» 
ثنا أبو الآشعث» ثنا الفضيل بن عياض» ثنا عطاء بن السائب» عن سعيد بن جبير» عن 
ابن عباس رضي الله عنهم|: #ليعلمأَليَرَوَّحْمّى € [طه: ۷] قال: يعلم السز في نفسك ويعلم 
ماتعمل غداا. اه . 

وهذا كله كلام مفيد» وإن كانت المسألة تحتمل المزيد من التفصيل» ولكنا نكتفي 
به؛ لأنا لا نريد التطويل. 


)۱( باب ما جاء في إثبات صفة العلم» (١۲۳۸-۲۳)ء(۱:‏ -۱۲"). 


۳4٤ 
وقال القاضي عبد الجبار المعتزل في الرد على من قال بحدوث علم الله تعالى‎ 
ON nm 
«وأما شبههم من جهة السمع:‎ 


ص جر م<وے 


فقد تعلّقوابقوله تعالی: خی تا المجھ رین مک ولوت وتوا ضار5 4 [عمد: 
١‏ و«حتى» إذا دخل على الفعل المضارع أفاد الاستقبال» وهذا يدل على أنه تعالى 
حصل عالم) بعد إذ م يكن عالم)ء وني ذلك ما نريده. 

وتعلقوا أیضاً بقوله تعالی: ٭ آل قال منک ولم کے فیک نا4 
[الأنفال: ]٠١‏ قالوا: فعلق التخفيف عنهم بهذا الوقت» ثم عطف عليه العلم» فيجب أن 
یکون عال) بعلم حدّث. 

قافا فا شر ال لظ کف لوو € ار اغالا ادل 
على أنه تعالى سيحصل عالم) بعد إذ م يكن. 

ولنا ني الجواب عن هذا طريقان اثنان: 

إحداهما: أن نقول: إن الاستدلال بالسمع على هذه المسألة ما لا يمكن؛ لن 
م ا ت عل ها الا ار ر ما ل مي الم عا ل 
عليها يجري مجحرى الشيء على نفسه» وذلك ما لا يجوز. 

وإنما قلنا: إن صحة السمع موقوفة على هذه المسألة؛ لأننا ما لم نعلم القديمَ تعالى 
عدلاً حكي) لايُمكننا معرفة السمع» وما لم نعلم أنه تعالى عالمٌ بقبح القبائح واستغنائه 
عنهاء م نعلم عَذْلّه» وما م نعلم كونه عال) لذاته؛ لم نعلم علمه بقبح القبائح أهع» فقد 
ترب السمع على هذه المسألةء فلا يصح الاستدلال بالسمع عليها. 


والطريقة الثانية: هي أن يقال: إن «العلم» قد ورد بمعنى «العالم» وبمعنى 


۳4٥ 
«المعلوم»» يقال: «جری هذا بعلمی» آي: «وآنا عام به»» وكذلك فإنه يقال: «هذاعلم‎ 
أبي حنيفة وعلم الشافعي»» أي: «معلومه)».‎ 


وإذا ثبت هذا فقوله تعالى: # حى لم المجله ری من € [عمد: ١۳]ء‏ المراد به: 


م 
.. ا 


» رر و ر ر ج 
حتى يقع الجهاد المعلوم من حالکم» وقوله: # آل ماله کم وعَلم آک فيك 
مما ) [الأنفال: ]٦١‏ أي: وقع الضعف المعلوم من حالكم وقوعه» وقوله: للننظر 
٤ . a E‏ ا 0 
كيف تعملونَ € [يونس: »]٠١‏ أي: يقع العمل المعلوم وقوعه من حالكم. فهذه جملة 
الكلام في أنه لا جوز أن يستحق هذه الصفات لِمَعانِ حَدثة). اه 

ولا يخفى أن الاستدلال العقلي - وهي الطريقة الأولى التي اتبعها القاضي 
عبد الحبار في الاستدلال على بطلان قوم -لا تكفي لوجهين: 

الأول: أا تعتمد على التحسين والتقبيح العقليين» وهما غير مُسلَّمَينِ. 

والثاني: أن الإشكال في فهم معني من النص المنقول والمولف حَسب قواعد اللغة 
لا يقال فيه: إنه ليس بإشكال؛ لأنه بخالف قاعدة عقلية؛ لأنه جب أن لا يكتفى بذلك» 
بل يضاف إليه حل هذا الإشكال بالاعتماد على قواعد اللخة والنحوء أمّا الاكتفاءٌ ب] قال 
واعتبارًها طريقة فلا يصح. 

وبعد أن عَرّفت كيف يحل القاضى عبد الحبار المعتزلى هذا الإشكال» فسننقل لك 
خلاصة كلام القونوي في «حاشيته» على «تفسير الإمام البيضاوي»-ر حه الله تعالل-على 
آبة لان مس کم ج فد مَس الوم کح مل ووك لاام داو ها بب الاس 
5 2 ت ص ر مہ ق رم ے 4 2 
و لیعم آله آالزیے منوا و سد منک شہ دا وله یب لوین 4 [آل عمران: ۱٤۰‏ ]؛ 
لنرى كيف يعالج أئمة آهل السنة ذلك. 


(۱) «شرح الأصول الخمسة) ص .٠۹٤‏ 


0 


م 3 0 ژر ر 


تأمّل في قوله تعالی: #ولیعلم ا لَه اأ اماو ا rS‏ 
قال القونوي: «إِن قيل بأن علمه تعالی زل لا يتوقف على وقوع شيء). 
فأجاب بطريقتين 


«أول: بالتسليم» » آي: سلمنا أن المراد في آمثاله: العلم الأزليء لكن القصد ليس 
ا ی او عا ا ری ا ی که ارا ءالواقع 
حادثاء بل إلى إثبات المعلوم بالبرهان» فكأنه قيل: المعلومٌ ثابت؛ لأن العلم به واقع» 
وکل ما ھا شات فو ات ر کان قاض کر ل مال : او لما عار انالد ھدوا 
منكم ويلم ألصَلبريىَ 4 [آل عمران: ٠٤١‏ المقصوذ: نفيُ المعلوم مع دليله» فكأنه قيل: 
SS‏ 


الأزلء بل الرائ: ا من الثواب أو العقاب» وهو العل 
بالشيء موجوداء وهذا هو وقَتٌ التعلّق الحادث» وهو تعلق العلم بان الشيء جد الآن 
أو قبل» أو عَم الآن أو قبل» فهذا العلم جوز أن يكون مُعَللاًبالشيء ادت ا 
الأزلي هو التعلّق باعتبار أن الشيء سيوجًد أو سيعدم» وهذا التعلق قدیم زل غير متغبّر 
أصاد ولا يتوقف على الشيء قطعاً. 

وهذا الجواب الأخير هو المناسب للمقام. 

و را ر0 ل و و ی ر اوت ارا 2 
به الفاضل الخيالي» وأشار إليه «صاحب المواقف»» والشريف ال جرجاني» ولا ريب في أن 
المناسب هناهو التعلق الحادث». اه 


.)١١:٦( «تفسير الإإمام البيضاوي» وعليه «حاشية القونوي»‎ )١( 


۳۹۷ 

ولا شك أن الوجه الأول لطيفٌ ومفيدٌ لا إشكال فيهء وأما الوجه الثاني فهو 
ينبني على أن للعلم تعلقين: الأول قديمٌ أزيء والثاني حادث تنجيزي» وهذا القول 
ضعيفٌ لا شك في ضعفه» فالله تعالى يعلم بنفس العلم القديم - كا قلنا - الحادث 
ل 

الأول: حال عدمه يعلمه معدوماء والثاني: يعلمه حال وجوده موجوداً. 

وها امعان فنی اذ راباق ول ساج إل بات دای ادت ری العل 
الي ق ورد ا ا ا هن ع افاي اعا ا ت 
اوا 

رلك ف 1 پوجر دهد الوق ن هد اال ران د ت فیا رق عل 
نفس ظهور وَجَود المخلوق. 

وقال المحشي ابن التمجيد في هذا الموضع تعليقاً على الوجه الثاني: 

«هذا الوجه مبنيّ على أن يراد بالعلم حقيقته» بخلاف الوجه الأول فإنه على 
التجوز» وهذا الوجه الأخير مرج إلى تعلق العلم لا إلى نفس العلم» وإلايلزم حدوث 
علمه تعالى؛ لأن العلم تابع للمعلوم؛ إذا كان المعلوم قدي)ً كان العلم به قديعء وإذا كان 
حادثاً كان العلم به حادثاًء فالعلم بالشيء موجوداً خارجياً غير العلم به قبله» فو جب أن 
يراد بالعلم بالشيء TT‏ العلم به موجوداً. 

قال بعضهم: لا شك أن الله تعالى عالمٌ بجميع الأشياء قبل وجودهاء لكن العلم 
بها قبل الوجود علم بالغيب» والعلم بها في زمان الوجود علم بطريق المشاهدة» وهو 
الذي يتعلق به ا لجزاء؛ ضرورة أن الجزاء يترتّب على وجود الأفعال» وهو لا يناي إحاطة 
علم الله بجميع الأشياء. 


۳۹۸ 

ِء . ج 

وأورد عليه بأن العلم الذي يتعلق به ا لجزاء إذا م يكن حاصلاً له تعالى ثم بجحذث 
دل و انه کان ذاو غا ال اده رر غال. 

ثم قال: والحق الصريح الذي لا عيذ عنه» أن علم الله تعالى لا يتغير أصلا وأنه 
تعلق بالكائنات مشاهدة وإن لم توجد؛ لأنها موجودة في أزمنتها حاضرة لله تعالى سواءٌ 
كانت مو جودة في الزمان الماضى أو الحال أو المستقبل» فليس علمّه إلا المشهود المحض» 
ونسبة الأزمنة إلى الله تعالى على السويْة لا يتغبر علمّه بتغبرها. 

وقال بعض الأفاضل: صفات الباري تعالى منها إضافات لا وجود هاي الأحيانء 
وهي متبدلة ومتغيرة» وتخيرها لا يستلزم تغير العلم والقدرة والإرادةء فلا يلزم كون 
ذاته حلا للحوادث» وإنم يلزم ذلك أن لو كانت الإضافة من الصفات المتقررة في 
ان 

ويؤيده أن العلم بالكل لا يكفي للعلم بالجزئي» فلا بد للجزئي من علم آخرَء 
والعلم في نفيىه واحدٌ ليس إلاء فتعيّن أن يكون التغايُر بحسب التعلّق لا حالةء وهذا لا 
خلاف فيه لأحد). اه . 

قال ابن التمجيد: «هذا قول مشهور جاب في مواضع مُومة - بحسب الظاهر - 
حدوت علمه سبحانه وتعال! وآما القرل الأول الذى تقلناه قبله عن صاحه»: قول 
متين غريب لقطع عرق اللإشكال من أصله» ويملك القلوب» ويملؤها انشراحاء لكي 


(1) يعني: أن تعلقات علم الله بالأشياء قبل وجودها وبعد وجودهاء كلها قديمةء أي: التعلقات 
قديمة» وهذاهو الحق کا ذكرنا. 

(1) نعم» لا يلزم قيام الحوادث» ولكن لا يقال على تعلقات العلم: إنها تتغير وتتبدل بتغير الحوادث» 
وكذا الإرادة على المشهورء وأما القدرة فلا إشكال في ذلك فالتعلقات التنجيزية لا إشكال في 
تغبرها. 


() «تفسير الإمام البيضاوي» وعليه «حاشية ابن التمجید» .)١١ ٤١ :٦(‏ 


۳۹۹ 
يصح تفسير ما في الآية هنا بذلك» وعلى الوجه الثاني؛ لأن الوجه الثاني مبنيّ على تجدد 
التعلق» وتعأق علم لله عى ذلك العنى قديم» كالعلم» ويصح على الوجه الأول الب 
عل اة لآن ا مراد بالعلم -على ذلك الوجه-التمييز. اه. 

أقول: قول ابن التمجيد: إن الطريقة ٦‏ اي هة عل لى اللي غل الم 
نفيمه صحيح» وتوضيحه: ببناء ذلك على أن العلم تابع للمعلوم على الوجه الذي شر حَه» 
ان کے اوم ا اع یا وع ول ا اروا 
يكون تابعاً لحصول المعلوم» لكن العلمَ نفسه يكشف عن المعلوم كشَفاً أزلياً لا بداية له 
فإن کان المعلوم معدوماً ثم صار موجوداًء فان انکشافَ سبق عدمه لوجوده ثابتٌ لله 
تعالى أزلاً بلا بداية» وهذا هو معنى كون الله عالع بالأشياء قبل وقوعها بعلم ازل لا 
اة له 

وأما التاق الحادث للعلم على وجه المشاهدة» وكون ذلك التعلق زائداً على 
التعلق القديم» فلا دليل عليهء كيا كما ذكرناء أماإذاقيل بأن هذا تعلق على وجه المشاهد: 
رو اة اصرق شكال او شل وض اشارا فس التاق 
العلمي القديم» كا ذكرناه في بعض كتبنا القديمة. 

وأما ما ذكره ما يفم منه وجودٌ الأشياء فعة واحدة مع أزمانما المترتبة» فهي 
حاضرة دفعة واحدة مع حضرة الله» فلا قبل ولا بعد بالنسبة له جل شأنه؛ لحضور جميع 
الموجودات بجميع أزمنتها عنده دفعة واحدة» فهو يعلمها جيعّها بالمشاهدة؛ فهو كلامٌ 
لا دلیل عليه. 

اا صدمه تقریبُ کون الله عالم با سيكون زلا فإن هنا التوضيح يشتمل 
على أمور غير صحيحة» وهي فرض وجود المعلوم الذي سيحدّث في المستقبل الآنء 

ن¿ بقيدِ كونه في المستقبل» وهذا ما عبر به: «لأنها موجودة في أزمنتها حاضرة لله تعالى»» 

بل الصحيح أن يقول: إن الله تعالى يعلمها بأزمانها مع عدم وجودها. 


300 
وأما ما قاله بعض الأفاضل من عدم لزوم حدوثِ صفاتِ الله أو حدوث الحوادث 
بالذات الإلهية» فهو صحيح» إلا ما قاله من أن لا بد للجزئي من علم آخر؛ إن قصد: أنه 

لاب من علم حادث» أي: لا بد من تعلق حادث للعلم القديم؛ فهو باطل. 

وإن قصد: آنه لا بد من تعلق قديم بالكلي زائ على التعلق القديم بال جزئي الحادث 
في هذا الزمان أو المستقبل؛ فهو صحيح. 

وا فال ان التمجد ارا م اهار ون الط ن أطت 

وقال العلامة أبو السعودف تفسيره للآية: و ليع كم أله اموأ 4[ آل عمران: 
14°[ 

«وقوله عز وجل: #وليعكم أله أب اموا إما من باب التمثيل» أي: 
ليعاملكم معاملة مَّن يريد أن يعلم المخلصين الثابتين على الإيمان من غيرهم. 

أو العلم فيه جا عن التمييز بطريتق إطلاق اسم السبب على المسبّب» أي: ليميز 
الثابتينَ على الإیمان من غيرهم» كا في قوله تعالى: ماکان ا لید ر المرینین عل ما انتم 
د حى َم رََليتَ مِنَالطْيّب € [ آل عمران :1۷4 

آو هو على حقيقته» معتبٌ من حيث تعلقه بالعلوم من حيث إنه مو جود بالفعل؛ 
إذ هو الذي يدور عليه فلك الجزاء» لا من حيث إنه موجود بالقوة). اه( 

ولا ريب أنه يشير بالاحتم|ال الثالث إلى ما نقلناه عن القونوي وغيره» وبين ما فيه» 
وليس فيه أن ذلك التعلق حادت» بل قد يمهم منه أنه نرّل حدوت متعلق العلم منزلة 


.)۸۹ :۲( «تفسبر أي السعود»‎ )١( 


وقال الزخشري: 

« او لیع کم ارب ءامو 4: فيه وجهان؛ أحدهما: أن يكون معلل لوف 
معناه: وليتميز الثابتون على الإيمان من الذين على حرف» فعلنا ذلك» وهو من باب 
التمثيل» بمعنى فعلنا ذلك فِعْل مَن يريد أن يعْلَّم مَن الثابت على الإيمان منكم من غير 
الثابت» وإلا فالله عز وجل | يزل عالمابالأشياء قبل كونها. وقيل: معناه: ليعلمهم علا 
يتعاتق به الجزاء» وهو أن يعلمهم موجوداً منهم الثبات). اه . 

وھذا کلام حقَقّ کا تری» ولاحظ كيف صرح بان الله ل يرل عال) بالأشياء قبل 
كونها. وتعبيره ب «قيل» في الو جه الثاني إشارة إلى ضعف هذا القول» وهو كذلك؛ لأن 
علم الله الذي يترتّب عليه الجزاء قديم أيضاًء وأما نفس الجزاء فهو يترتّب على نفس 
وجودهم كذلك. 

وقد رجعت إلى «حاشية» الإمام التفتازاني على «الكشاف» - وهي ما تزال 
مخطوطة ‏ وكلام السعد لا يستغني عنه عالة ولذلك أحببنا أن نورده هناء ولأنْ 
ذكره يفيد ني تعليقنا على كلام العلامة ابن عاشور الذي سيأتي: 


قال الإمام سعد الدين التفتازاني في «(حاشيته): 


«قوله: (معناه وليتميز الثابتون): بيان لحاصل المعنى للإشارة إلى أن العلم جار 
عن التميز بطريق إطلاق اسم السبب على المسبب» على ما ذكره في سورة البقرة؛ ليكون 
افا کر تة من باب الل ال عل تشه اال اال 


فغاية الأمر أن يقال: معناه: فعلنا ذلك فعل من يريد أن يتميز الثابت عنده من 


(۱) «الکشاف) .)٤۱۹:۱(‏ 
(۲) يسر الله من يطبعها من آهل العلم والاهتمام. 


۲ 
E A A‏ 
يريد أن بحصل له حقيقة حقيقة العلم» وإنما م يحمل الكلام على حة حقيقته؛ لدلالته على أن العلم 
يمحصل بعد الفعل» وعلم الله أل لايتصف بالحدوث, ولو سَلّم فالعلم با مؤمن والكافر 
حاصل قبل ذلك الفعل. 

فأجاب بعضّهم بأن ا مراد علمٌ لا بجحصل إلا بالفعلء وهو آن لهم موجودا 
متهم الثبات» ولا يلزم منه التغبي في عام الله تعال» وكون ذاته علا للحوادث؛ لأن 
ادرت اھر ایا »كما فَرّرفي كثير من المواضع» وطمذا ا معنى زيادة تحقيق ني 
کتب الحكمة والكلام). اه. 

فها هو الإمام السعد قد نسب هذا القول إلى بعضهم» فليس إذاً قولهء غاية الأمر 

وآما الشيخ ابن عاشور فبعدما ذكر قول الفلاسفة قال: 

«وقال المسلمون كلهم: إن الله يعلم الكليّاتِ والجزئيات قبل حصوها وعندً 
س 

وأجابوا عن شبهة الفلاسفة بان العلم صفة من قبيل الإضافةء أي: نسبة بين 
العام والمعلوم» والإضافات اعتباریات» والاعتباريات عدمیات» أو هو من قبيل الصفة 
ذات الإإضافة» آي اف وجرد ق ایآ ا وون معا مها 

فإن كان العلم إضافة فتغبّرها لا يستلزم تعر موصوفهاء وهو العالم» ونظروا 
ذلك بالقديم يُوصف بأنه قبل الحادث ومحَه وبعده» من غير تعلق في ذات القديم. 

وإن كان العلم صفة ذات إضافةء أي: ذات تعلق» فالتغثر يعتري تعلقهاء ولا 
تتغبر الصفة فضلاً عن تغبر الموصوف. 


فعلم الله بن القمر سيُخسف» وعلمّه بأنه خاسف الآن» وعلمه بأنه کان خاسفاً 


۳ 

بالأمس: علمٌ واحدٌ لا يتغير موصوفه» وإن تعبرت الصفةٌ أو تغيّر متعلقها على 
الوجهن'. 

إلا أن سلف أهل الستة والمعتزلة برا التصريح بتخير التعلّقء ولذلك ل يقم في 
کید ون للل اا ا عا قد وا اوت ا كرواذلك ن 
الإرادة والقدرة» نظراً لكون صفة العلم لا تتجاوز غير الذات تجاوزاً حسوساء فلذلك 
قال سلفهم: إن الله يعلم في الآزل أن القمر سيخسف في سنتنا هذه في بلد كذا ساعة 
كذاء فعند خسوف القمر كذلك علم الله أنه خسف بذلك العلم الأول؛ لأن ذلك العلم 
مجموعٌ من كون الفعل لم بحصل في الأزل» ومن كونه بحصل في وقته في| لا يزال. 

قالوا: ولايقاس ذلك على علنا حين نعلم أن القمر سيخسف بمقتضى الحساب» 
ثم عند خسوفه نعلمٌ أنه تحقق خسوفُه بعلم جديد؛ لأن احتياجنا لعلم متجدّد إن هو 
لطريان الغلةعن الآزل. 

وقال بعض المعتزلة-مثل جهم بن صفوان وهشام بن الحكم -: إن الله عالِة في 
ال رل بالات وا قان ر ماعل باز يات رالا عاص رالا رال فاص بعد 
حدوثها؛ لأن هذا العلم من التصديقات» ويلزم عدم سبق العله. 


(1) الصحيح أن هذه التعلقات لايطلق عليها آنا تغيرت؛ لأن التعلقات ثابتة فيم م بزل وفيم| لا يزال 
وفي| لن يزال» فلا يتغير التعلق» فالله تعالى عالم الآن أن الطوفان حصل وقت حصوله» على 
سبيل المثال» وقبل حصوله» فعلمه جل شأنه متعلق بآنه سيحصل ني وقت حصوله. فالصحيح 
أن المتغير هو تعبيرنا عن هذه التعلقات باعتبار حال دون حال» وأما التعلق في نفسه فلا تغير فيه. 
فولادة المسيح عليه السلام حادث» تعلق علم الله به أزلاًء ورفع عيسى عليه السلام حادث آخر 
تعلق به علم الله في) م يزل» فهذان تعلقان اثنان» ولا ضرورة لتغير الأول عند حصول الحادث 
الثاني کا تری. 

(۲) إن هذا باطل لما تقدم» وللزوم کونه اها به قبل الحدوث. 


٤ 

وقال أبو ا لحسين البصري من المعتزلة» رادا على السلف: لا يجوز أن يكون علم الله 
ال س ف ع عله مد ةلك ا ت لاني 8 

الأول: التغاير بينهه) ني الحقيقة؛ لأن حقيقة كونه سيقع غير حقيقة كوه وقع» 
فالعلم بأحٍهما يغاي العلم بالآخر؛ لأن اختلاف المتعلقين يستدعي اختلاف العام 
ا 

الثاني: التغاير بينهمافي الشرط» فإن شرط العلم بكون الشيءسيقع هو عدم الوقوع» 
وشرط العلم بكونه وقعَ الوقوعٌ فلو كان العِلمان شيعا واحداًلم يختلف شر طاها. 

الثالث: أنه يُمكن العم بأنه وقع اجهل بأنه سيقع» وبالعكس» و«غير ا لمعلوم» 
غير «المعلوم». 

ولذلك قال أبو الحسين البصري بالتزام وقوع التغبر في علم الله تعالى بالمتغيّرات» 
وأن ذاته تعالى تقتضي اتصافّه بكونه عال)ً بالمعلومات التي ستقع بشرط وقوعهاء 
فيحدث العلم بنا وجدت عند وجودهاء ويزول عند زواهاء ويحصل علم آخرُ» وهذا 
عين مذهب جهم وهشام. 

ورد عليه بأنه يلزم أن لا يكون الله تعالى في الأزل عال) بأحوال الحوادث» وهذا 

وأجاب عنه عبد الحكيم في «حاشية المواقف» بأن أبا الحسين ذهب إلى أنه تعالى 
يعلمٌ في الأزل أن الحادث سيقع على الوصف الفلاني فلا جه فيه» وأن عدم شهوده 


(۱) كلام أبي الحسين البصري غير صحيح كا نبهناك سابقاء فالمختلف هو التعبير عن التعلتق ما عين 
(۲) هذا غير صحيح أيضاً كا سبقء فالاختلاف إضافي» والفرق موهوح. 
(۳) هكذا عبر أبو الحسين البصري» آي: الغير المعلوم مغاير للمعلوم. 


0 
تعالى للحوادث قبل حدوثها ليس بجهل؛ إذ هي معدومة في الواقع» بل لو عَلِمَهما تعالى 
شهودياً حين عدمها لكان ذلك العلمٌ هو الجهلّ؛ لأن شهود المعدوم خالف للواقع» 
فالعلم المتغبر الحادث هو العلم الشهودي». اه . 

أقول: هذا الكلام كله استفاده ابن عاشور من «المواقف» و«شرحه»» ككلام 
القونوي الذي نقلناه سابقا والمنقول عن أي الحسین ليس فيه قول بعلم شهوديٰ وعلم 
أزلي» بل فيه القولٌ بعلم حادث! 

ولكن إذا صح ريج عبد الحكيم فلم لا حمل هذا العلم الشهودي على السمع 
والبصر؟ فلا يلرم إثبات تعلق جديد للعلم بجانب التعلق الأزلي القديم! ولم لا مجعل 
هذا التعلق عبارة عن وصف إضافي لعين التعلّق القديم بشرط وجود المتعلّق به؟ وهذا 
راجع إلى كون السمع والبصر عين التعلق العلمي القديم كا حقق في علم الكلام» وإلا 
فقوله بتعلتق حادث سواءٌ سماه شهودیاً أو م سَمّه» فيه نظر کبیر. 

وعلى کل حال» فان کان هذا هو مرد كلام أبي الحسين؛ فأهلاً بالوفاق» وإلا ففيه 
اکال 

ثم قال الشيخ ابن عاشور: «فالحاصل أن ثمة علمين: أحدهما قديم» وهو العلم 
المشروط بالشروط؛ والآخرٌ حادث» وهو العلو ما لحاصلة عند حصول الشروط وليست 
بصفة مستقلة» وإنما هي تعلقات وإضافات» ولذلك جرى في كلام المتأًخرين من علمائنا 
وعلماء المعتزلة إطلاق إثبات تعلق حادث لعلم الله تعالى بالحوادث. 

وقد ذكر ذلك الشيخ عبد الحكيم في «الرسالة الخاقانية» التي جعلها لتحقيق 
)١(‏ «التحرير والتنوير» .)٠١١:۳(‏ 


(۲) نسبة هذا القول للمتأخرين من علمائنا فيه نظر كبير» خصوصاً مع إطلاقه الذي يوهم العموم 
أو الأغلبية. 


٦ 
علم الله تعالى غير منسوب لقائل» بل عبر عنه ب«قيل»» وقد رأيت التفتازان جرى على‎ 
ذلك في «حاشية الكشاف» في هذه الآية» فلعل الشيخ عبد الحكيم نسي أن ينسبه"».‎ 


اھ 


آقول: إثبات علمین-أو تعلقین للعلم - لا داعي له ولا موب پُوجبه کا قلنا. 

أماإذا أرجعنا التعلّق الحادث للسمع والبصرء ففيه وجه كا المحناعلى مايرد عليه 
من تدقيق بلزوم إرجاعه إلى التعلق العلمي» ويا ليت ابن عاشور نقل نص التفتازاني في 
«حاشيته» على «الكشاف»! ولعله يشير إلى ما نقلناه عن القونوي» ب| ذكرنا عليه. 

وعلى كل الأحوال» فليس مقصوذنا هنا تحقيق هذه المسألةء بل المقصود تفسبر 
الآيات المشار إليهاء وكذلك قال ابن عاشورفي: 

«وتأويل الآية على اختلاف المذاهب: 

فأما الذين أبّوا إطلاق الحدوث على تعلق العلم فقالوا في قوله: #وليعلم لَه 
أأز منوا € [آل عمران: :]٠٤١‏ أطلق العلم على لازمه» وهو ثبو ت المعلوم» أي: يزه 
على طريقة الكناية؛ لأا كإثبات الشيء بالبرهان» وهذا كقول إياس بن قبيصة الطائي: 

وأقبلت وا كط بطر بيننا ‏ لأعلَم من جَبانها ِن شجاعِها 

أي: ليظهر ال جحبان والشجاع» فأطلق العلم وأريد ملزومه". 


(1) نسبة ذلك إلى الإمام التفتازاني ليست صحيحة»ء كا سبق بيانه. ويبدو أن العلامة ابن عاشور 
قد وهم» فقد رجعنا إلى الحاشية المذكورة» فوجدنا الإمام التفتازاني ينقل هذا عن غيره بقوله: 
(فأجاب بعضهم)» وماذكره بهذا السياق لايصح نسبته إليه. راجع مانقلناه عن السعد التفتازاني. 

(۲) «التحرير والتنوير» .)٠١١:٤(‏ 

)۳( ولو قال: «متعلقه» لصح. 


۷ 
ومنهم من جعل قوله: #ويعتم ا َه 4 مياد ی فعَل ذلك فعل مَن يريد أن 
يعلم» إليه مال في «الكشاف». 
ومنهم من قال: العلة هي تعلق علم الله بالحادث» وهو تعلق حادث» أي: لیعلم الله 
الذين آمنوا موجودين. قاله البيضاوي والتفتازاني في «حاشية الكشاف»'. 


ر 2و 


وإن كان ا مراد من قوله: ول يعم آله 4 ظاهرّه» آي: ليعلم من اتصف بالاإيان؛ 
تعن التأويل في هذه الآيةء لا لأجل حدوثِ عل اله تعال» بل لأن عام انه بالؤمنين 
وال دال تل اه ا 
فقال الزجًاج: أراد العلمَ الذي يترثب عليه الجزاء وهو باتهم على الإيان» 
وعدم تزلزهم في حالة الشدة. 
وأشار التفتازاني إلى أن تأويل صاحب «الكشاف» ذلك بأآنه وارد مورد التمثيل 
ناظر إلى كون العلم بالمؤمنين حاصلاًمن قبلء لا لأجل التحرٌز عن لزوم حدوث العلم). 
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ا ¿ التمجيد هذه الاحتمالات» وماهو 
أصحهاء فار جع إليه 

والحاصل من هذا كله: أن القول بتعلّق حادثِ للعلم لا مُوجبَ له» ويرد عليه 
أف اعدد وت فلت لل عر م آهل ال ارات صا 

وغل كل الآخرال» فمن تسب إل يعض حلاء أهل السخة اعلق التجبرى 
الحادت للعلم فھو نسب إلیھم أیضاً تعلْقاً قدیم)ً بکل ما کان وبکل ما یکون» حتی 


(1) ولكن قد مضى في نقلنا عن القونوي أن هذا على إرادة المعلوم لا العلم. 
(۲) «التحرير والتنوير» .)٠١۳١:۳(‏ 


۸ 
بنفس ما يتعلق به الحادث» فهو لم ينف التعلَّىَ القديم الشامل» بل كأنه قال بتعلَق 
حادثِ نوعه مغاير لنوع التعلّق القديم؛ بالنظر لكون المتعلق موجوداً صالاً للعقاب 

راقواب 
فهذا القول-على ما فيه - لا يوافق قول القدَرية الذين نموا التعلّق القديم صلا 
فيلزمهم القول بكون الله جاهلاً على كل الأحوالء خلافاً لأهل الحق. 


قال الطحاوي: (وکل شيء يجري بتقدیره ومشیئته) 


وفي نسخة الغنيمي: «(وكل شيء يجري بقدرته ومشيئته)» ولا فرق في ا معنى. 
تقديره: هو علمّه الأزلي» وتكلمنا على المشيئة بتفصيل عند قوله: «ولا يكون إلا 
ما يريد)» فكل ما محصل في الكون لا بخالف ما قدّره الله تعالى وعَللمه منذ الأزل» مها 
كان هذا الأمرء كلياً أو جزئياًء فعلم الله تعالى القديم عل حيط بالأشياء كليّها وجزتيّها. 
قال البابرتي: «اعلّم أن كل حادث بإرادة الله ومشیئته وقدرته» خيراً كان أو شراً 
عند أهل السنة والحماعة» قال الله تعالى: ‏ حلق کو ماتغملو € [الصافات: »]۹٩‏ أي: 
وعمَلكم مطاف قال تعالٰی: # للق ڪل س [الأنعام: 1۰۲« وروی مسلم في 
«(صحیحه» عن عمر بن ا لخطاب رضي الله عنه: بين) نحن عند رسول الله صلى الله عليه 
وآله سلم إذ طلع علينا رجلّ شديدٌ بياض الثياب... إلى قوله: فقال: «الإيمان أن تؤمن 
بالله» وملائکته» ورُسله» والیوم الآخر» وتؤمن بالقدر خبره وشرّه الحديث..)). اه . 
وقد ظهرت القدرية بصورة مبكرة بين المسلمين بناءً على زعمهم أن الله تعالى 
لو كان يعلم أفعالً المكلّفين قبل وقوعهاء فإن ذلك يستلزم ا لحب فزعموا- لجهلهم - 


(1) « شرح عقيدة أهل السنة وال مج اعة العقيدة الطحاوية)» تآلیف آمل الدین البابرتی»۷۱۲-١۷۸ه.‏ 
ص٤ ٥‏ . تحقیق د. عارف آیتکن» مراجعة د. عبد الستار ابو غدة» ط ۱٤۰٩۹۰۱‏ ه-۹٩۱۹۸م.‏ 


۹ 
أن الله تعالى غير عالم بأفعال المكلفين قبل وقوعهاء ليصير الإنسان قادرا ختاراًء لكن 
ذلك التلارْم نابعٌ من جرد وهيهم لا بناءً على أصول عقلية ك عرفه الصحابة الأوائلء 
بحيث صرح بعض الصحابة أن ذلك الرأي انحراف عن دين الإسلام» وعارضوا من 
قال بذلك» و صر حوا عن موقفهم ولم يُلوٌحواء کا فعله عبد الله بن عمر عندما أعلن 
براءته من مَعبلِ ا هني کا ورد في أكثرَ من حديثِ صحيح. 
حدیث سیدنا جبریل عليه السلام 
(الإسلام والإیمان والاإحسان) 

لقد ورد الإيمان بالقدر في العديد من الأحاديث في «الصحيحين» وني غير هما من 
كتب السنةء وورد الإيمان بأن ما أصاب الإنسان لم كن ليُخطئه» وأن الله عالم بن 
سيكون في الجنة» وعالمٌ بمّن سيكون في النار» ون الله عالمٌ بكل ما هو حاد وما 
سيحدث إلى يوم القيامة. 

ووردت النصوص في السنة الشريفة الدالة على علم الله بها سيكون قبل كونه. 

دکر نص ادیت؛ 

أآخرج هذا الحديث الإمام مسل عن عمر بن الخطاب - رضي الله عنه - في 
(صحیحه» قال: 

e‏ * ر ر ر 

حدثنا آبو خيثمة زهیر بن حرب: حدثنا و کیع: عن گهمّس: عن عبد الله بن بريدة: 
عن بجیی بن یعمر: 

ح وحدثنا عبيد الله بن معاذ العنبري -وهذا حدیثه-: حدثنا آي : حدثنا کهمس» 
عن ابن بريدة» عن حى بن يعمّر قال: كان أول من قال ني القدر بالبصرة معب ا جهني» 
فانطلقت أنا وميد بن عبد الر من الحميري حاجين أو معتمرّين» فقلنا: لو لقينا أحداً 


1۰ 
من أصحاب رسول اله اة فسألناه عا يقول هؤلاء في القدر! فوفق لنا عبد الله بن عمر 
ابن ا لخطاب داخلاً المسجد» فاكتنفته أنا وصاحبي» أحدنا عن يمينه والاًخرٌ عن شاله» 
فظننت أن صاحبي سيك الكلام إلّ» فقلت: أبا عبد الرهمن! إنه قد ظهر بنا ناس 
يقرؤون القرآنّ ويفتَقًّرون العلم... وذكر من شأنهم» وأنهم يزعُمون أن لا قدَرَء وأن 
الأمر أف قال: فإذا لقيت أولئك فأخررهم أني بريءٌ منهم» وأهم بُرآءٌ مني والذي 
محلب به عبد اله بن عمر! لو أن لأحدهم مث اح ذهباً فأنمَقَّه ما قبل اله منه حتی يؤمن 

ا 


ثم قال: حدثنا أي عمرٌ بن ا لخطاب قال: بینم نحن عند رسول الله بي ذات يوم» 
إذ طلع علينا رجل شديدٌ بياض الثياب» شديدٌ سواد الشعر» لا يُرى عليه أثرٌ السفرء 
ولا یعرف منا أحدٌ حتی جلس إلى النبیّ لب فأسند رُكبتّيه إلى ركبتيه» ووضع كيه على 
فخذيه» وقال: يا حمد! أخبرني عن الإسلام» فقال رسول الله كلا «الإسلامٌ أن تشهد 
أن لا إله إلا الله» وأن محمداً رسول اللهء وتقيمَ الصلاةء وتوت الزكاةء وتصوم رمضان» 
ونج البيت إن استطعت إليه سبيل»» قال: صدقت! قال: فعجٍبًنا له يسأله ويصدَّقه» 
قال: فأخيرْني عن الإيمان. فقال: «آن تؤمن بالله» وملائکته» وکتبه» ورسله» والیوم 
الآخر» وتؤمن بالقدر خيره وشرٌه)» قال: صدقت» قال: فأخبرُني عن الإإحسان» قال: 
«أن تعبد الله كأنك تراه» فإن لم تكن تراه فإنه يراك)» قال: فأخبرْني عن الساعة. قال: «ما 
السؤول عنها بأعلمَ من السائل؛. قال: فأخبرني عن أمارتما. قال: أن تلد الأمة ركنهاء 
وأن ترى الحفاةً العراة العالة رعاءَ الشاء يتطاولون في البنيان).قال: ثم انطلقء فلبثث 
مليّاًء ثم قال لي: «يا عمر! أتدري من السائل؟» قلت: الله ورسوله أعلم» قال: «فإنه 


ب 


ا آتاكم يعلمكم دینکہ». 


(۱) کتاب الإيان» باب معرفة الإيان» والإسلام والقدر وعلامة الساعة» .)١(‏ 


۱ 
ورواه من حديث آبي هريرة» قال الإمام مسلم: 
a 2 ê 2 *‏ 
حدثني زهير بن حرب» حدثنا جرير» عن عارة - وهو ابن القعقاع - عن آي 
زرعة» عن ابي هريرة قال: قال رسو ل الله چي: «سلوني)» فهابوه أن يسآلوه» فجاء رجل 
فجلس عند رکبتیه» فقال : يا رسول الله! ما الإإسلام؟ قال :لا ن تشر ك بالله شيئاً وتقيمُ 
الصلاةء وتؤتي الزكاةء وتصوم رمضان» قال: صدقت, قال: يا رسول الله! ما الإيان؟ 
قال: «أن تومن بالله» وملائکته» وکتابه» ولقائه» ورسله» وتؤمن بالبعث» وتؤمن بالقدر 
ئ صقت فا2 يا رسو ا1ا الاحاة؟ فال ان غ اھ کا واب 
فإنك إن لا تكن تراه فإنه يراك قال: صدقت» قال: يا رسول الله! متى تقوم الساعة؟ 
قال: «ما المسؤول عنها بأعلم من السائل» وسأحدثك عن أشراطها: إذا رأيت المرأة 
تلد رها فذاك من أشراطهاء وإذا رأيت الحفاةً العراة الصَكٌ البكم ملول الأرض فذاك 
من أشراطهاء وإذا رأيت رِعاءَ الهم يتطاولون في البنيان فذاك من أشراطهاء في هس 


من الغيب لا يعلمهن إلا الله»» ثم قراً: # إن أله عنده ولم الساعة وباز اعبت وبع 


ا 
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روا و 6 ی د وا رف رای ا ر ا 
حَبِيرٌ € [لقان: .]۳٤‏ قال: ثم قام الرجل» فقال رسول الله ڳلا: «ردوه علا فالتمس 
فلم يجدوه» فقال رسول الله کلا: هذا جبریل راد أن تعلّموا إذ ل تسألوا». 

ورواه غير الإمام مسلم كالبخاري وابن حبان وأبي داود والإمام مد وغيرهم» 
کا دورن بش اكب اباد 

ورد الإمام مسلم أسانيد وطْرّقاً عديدةٌ للحديث» و فیها ذک صريح لقول 
معب الجهني» ونص الحدیث کا ساقه» ولکنه کان يشير إلى أنْني بعض الروايات اختلافً 


(۱) کتاب الإيان» باب الإسلام ما هو وبیان خصاله» (۷). 


41۲ 
یسیراً فیقول في بعضها: (بمعنی حدیث کهمس وإسناده» وفیه بعض زیادةٌ ونقصان 
أحرف)» وني بعضها: «وفيه شىء من زيادة وقد نقص منه شيئاًا» وبعضها: (بنحو 

حدیثهم. ۰ 

وهذه هي طريقة الإمام مسلم المشهورة؛ يورد الاختلافات» ويبين إن م تضرّ ني 
مخ دیق والا ادف پر کا ری فن ترد 

والإمام مسلم ل ينفرد بذكر معبد الجهني» وهال بيان بعض من ذكره من الحمَاظ 
ياسمه: 

١‏ ذکره بالاسم الإمام بو داود في «سننه» في روایته هذا ا لحدیث عن يحجیی بن 
يعمر قال: «كان أول من تكلم في القدر بالبصرة معبد الجهني...». 

۲ وذكره بالاسم أيضاً الإمام الترمذي في «سننه» في روايته للحدیث عن بحیى 
ابن يعمر قال: «أول من تكلم ني القدر معبد الجهني...». 

۳-وذكره باسمه الإمام البيهقي في «السنن الکبرى): أن بجيى بن يعمر قال: «كان 
ول من قال في القدر في البصرة معبد الجهني»"» وصّرح باسمه كذلك في (شعب 
الإی‌ان». 

وأما ارواات آل اع فهاعل اس نن اله مرا ابل ارال 
إشارة» فهي عديدة» وقد اشتهر في كتب الفرق والمذاهب والملل أن معبدا الجهني قائل 
بالقدرء فعبارةٌ هذا المدّعي ساقطة بك وجه. 


(1) كتاب السنة» باب في القدرء .)٤۹۹۷(‏ 

(۲) کتاب الإیان» باب وصف جبريل للنبي ية للاإیان والإسلام» .)۲٦۱٠١(‏ وقال: هذا حديث 
(۳) کتاب الشهادات» باب ما ترد به شهادة آهل الآهواءء .)۲٠۱۳۹۳(‏ 

.)١٤۹( باب في الإيمان بالملائكةء فصل في معركة الملائكةء‎ )٤( 


۳ 

وأخرج الإمام مالك عدة أحاديت دالة على وجوب الإيمان بالقدر كا هو معلومٌ 
مشهور. 

ففي «الموطأً»: عن مالك» عن عمه أي سهيل بن مالك أنه قال: كنت سير مع 

عمر بن عبد العزيزء فقال: ما ريك في هؤلاء القدرية؟ فقلت: وا أن تستتيبَهم» فإن 

تابوا وإلا عرضتَهم على السيف» فقال عمر بن عبد العزيز: ذلك رأيي. قال مالك: 


وذلك رآ0 


وروى الإمام مالك عن أبي هريرة رضي الله عنه: أن عن رسول الله ية قال: «تحاجّ 
آدمٌ وموسی» فح آدمٌ موسی» قال له موسى: أنت الذي أغويت الناس وأخرجتهم 
من الجنة؟ فقال له آدم: أنت موسى الذي أعطاه الله علم كل شيء واصطفاهٌ على الناس 
برسالته؟ قال: نعم» قال: أفتلومني على آمر قد فُذّر عل قبل أن الق ؟)7. 

وأخرج الإمام مالك عن مسلم بن يسار الجهني: أن عمر بن الخطاب سُئل عن 
هذه الآية: لوا خد ربک من بن ادم من ظهورهر دريعهم ونم عل شم الست 
یکم قا لوا ہل سھ دتا أت َة إا ڪا عَنْ هلين € [الأعراف: »]١۱۷١‏ 
فقال عمر بن الخطاب: سمعت رسو الله ی بأل عنهاء فقال رسول الله لا: «إن الله 
تبارك وتعالی خلق آدم» ثم مسح ظهره بیمینه» فاستخرج منه ذرَيّة» فقال: خلقث 
هؤلاء للجنةء وبعمل أهل الجنة يعملون» ثم مسح ظهرّه فاستخرج منه ذرَيةء فقال: 
خلقت هؤلاء للنار وبعمل أهل الناريعملون»» فقال رجل: يا رسول الله! فيم العمل؟ 
قال: فقال رسول الله بي: «إن الله إذا خلق العبدّ للجنة استعمَله بعمل أهل الحنة» حتى 
يموت على عمل من أعال أهل الحنةء فيدخله به الجنةء وإذا خلق العبد للنار استعمَلّه 


(۱) رواية بحيى الليثي» كتاب القدر» باب النهي عن القول بالقدر» .)٠١۹۷(‏ 
(۲) رواية بحيى الليثي» كتاب القدر» باب النهي عن القول بالقدر» .)٠١۹۲(‏ 


٤ 
بعمل آهل النار حتى يموت على عمل من أعمال آهل النار» فيدخله به النارَ.‎ 

وأخرج عن طاوس اليماني أنه قال: أدركت ناسا من أصحاب رسول الله كلا 
و و اا ع ا 0 
: کل شيءِ بقدّر حتى العجز والكَيْس»-أو «الكيس وال 

ترجا عاذت غر غل القكر 

وقد روى الإمامٌ أحمد الحديث في مسند عمر بطريقين» وهذه هي الروايات: 

الأولى: طريق أي نعيم» حدثنا سفيان: عن علقمة بن مَرْثد: عن سليمان بن بريدة: 
عن ابن يَعْمَر قال: قلت لابن عمر: إنانسافر في الفاق فنلقى قوماًيقولون: لا قَدّر. فقال 
ابن عمر: إذا لقيتموهم فأخبروهم آن عبد الله بن عمر منهم بريءٌ وهم منه برآي ثلاث 
ثم أنشأيحدّث... وني الرواية: «وتؤمن بالقدر)» قال سفيان: أراه قال: (خيره وشره»". 

واا فو او جو ا سا ا عر امار اون 
هذه الأرض» فنلقى قوماً يقولون: لا قَدَر» فقال ابن عمر: إذالقيت أولئك فأخبرْهم أن 
عبد الله بن عمر منهم بريءٌ وهم منه برآءٌ... . 

فنحن نلاحظ آنه في الروایتین في مسند عمر بن ا لخطاب - رضي الله عنه -ذكر 
قصة معبد الجهني بعيهاء وإن ) يذكر اسمه» ولكتا علمنا أنه هو المقصود من الروايات 
الآخرى. 


(۱) رواية يحيى الليثي» كتاب القدر» باب النهي عن القول بالقدر.» .)٠١۹۳(‏ 

(۲) رواية بجيى الليثي» من حديث أبي هريرة رضى الله عنه» كتاب القدر» باب النهي عن القول بالقدرء 
٠ .)0۹0(‏ 

.(€€* - 4: 1( (۷ £) (۳7 

.(€61:1) (۷°) (€) 


41° 

ورواه قبل من طریق بحجیی بن سعید: عن ابن يعمر وحيد الحميري قالا: لقينا 

عبد الله بن عمرء فذكرنا القدَرَ وما يقولون فيهء فقال: إذا رجعتم إليهم فقولوا: إن 
ابن عمر منکم بريءٌ وأنتم منه برآءُ ثلاث مرار» ثم حدّث بالحديث... وفيه: «والقَدَرٍ 


و 


کله...)(. 


2 . د 

ورواه الإمام ا حمد في مسند عبد الله بن عمر عن يحيى بن يعمر: قلت لابن عمر: 
إن عندنا رجالا يزعمون أن الأمر بأيدم» فإن شاؤوا عملواء وإن شاؤوا لم يعملوا؟ 
فقال: آخبرهم أني منهم بريءٌ» وأنمم مني برآءُ... ثم روى الحديث وفيه: «والقدر 
کله)). 

ورواه أيضاً عن يحيى بن يعمر: عن ابن عمر: عن النبي بيه بمثله» قال: وكان 

2 ء۶ © اا * 
جبريل -عليه السلام -يأتي النبي بيه ني صورة دحية. 

ولايد ل وجرد رآ مدق البضرة أن هذا الذهب كان شرا هال غار 
ما يدل عليه» وجود رجال يقولون بذلك الرآي» ولیس الأمر كا زعمه بعض المدّعين 
من انتشار المذهب القدري وتفوّقه على رأي آهل السنّة الذي يمثله قول ابن عمر 
قال الطحاوي: (ومشيئته تنفذ» ولا مشيئة للعباد إلا ما شاء هم فم] شاء كان» 
وما لم يشا لم يكن). 

تنفذ: آي: تقع وتحصل؛ لأنه لا يقع شيءٌ إلا بإرادة الله تعالى» فا لا يقع لم يرد الله 
(0) )0:1( 


.)1°- °1 :1°( .)0۸ 07 ( )۲( 
.(1۰:1°( (00۷) (۳( 


a 


ر ٤ور‏ ے f‏ 


قال تعالی: *وما قَساء ولل أن یسا اه رت اَلْعَلَمِیت € [التکویر: ۲۹]. 


وقول الطحاوي :لا مشيئة للعباد إلا ما شاء هم»» أ ي: إلا ماشاء هم أنيشاؤوه» 
نفس إرادة العبادء الله سبحانه يشاؤها هم. ااال وا د 
إن انوا متاهلين للك الكسب: فارادة الله يترتب عليها وجو د المراد بواسطة القدرة 


وار الع ك وا اله ا علا اال هان كاك ااال 
قال الله تعالی: و ما اء ونل آن اه نه ن انغلبا کا [الانسان: »]٠۰‏ 


ٍ 
ء 
رر ص ا أن کر ٤ور‏ 


E إلا أن شاء اله رب العلميت # [التكوير:‎ os 


0 اڪ وکا کر ی کک کد کر کل شی ق 6 ی‎ ml 


ولو آنا لتا لمم المڪ اموق وحشرناعليٍم 
أن اء آله YS e‏ 


وښو ٍ 


وکون الله تعالى مريداً لكل شىء» لا يستلزمٌ معذرة الناس الكافرين في كفرهم» 
وذلك لأن إرادتم التي بخلقها الله تعالى فيهم -وما يتبعها من أعال -إنها هي بكسب 
منهم» وغاية الأمر أن الله تعالى خلقها هم. 

٤ e 
قول‎ Ty 


م 


اء ادما شرا ول ءاباؤتا 4 [الأنعام: ۸٤۱]ء‏ وقال تعالی: لوقا لیے 


١ 8 


e NC O OG EOE EE 
[النحل: ١٣]ء وقال تعالی: ٭ وقالوا لو سا لرن ما دهم ما هم للك مولن‎ 


ع 


3 آ ر 


همل انرصو 4 [الزخرف: .]۲١‏ 
فهؤلاء لا جوز هم الاحتجاج لعذرهم بنفس إرادة الله تعالى؛ لأن ذلك كان 
والعذابٌ إنما يترتب على نفس الكسب لا على الخلق. 


۷ 

وقد أجع أهل السنة على إثباتِ الكسب للإنسان» ومسؤوليته عنه» وإن اختلفوا 
في طريقة تقريره على آقوال مشهورة. 

وحاصلهايرجع إلى: عدم مدخلية أ ي آثر لقدرة الإنسان في خلت الأفعال بعد آن 
م تكن موجودةء بل في إضافتها إليه على سبيل الكسب» وأن الله تعالى -وإن كان خالقاً 
لأفعال العبد - إلا أنه خلقها له عند إرادة العبد إياها وعزمه عليها بعد أن يكون قابلاً 
لکسبھا. 

وأما قول الطحاوي: «فم) شاء هم کان وما لم يشا م يكن» فقد تحدّثنا عن هذا 
المعنى بتفصيل في سبق. 

وقول «وما ل يشام یکن صحيح ج؛ لن معناه: أن ما م يشا الله تعالى وجوده من 
ESN ee E ee‏ 
إرادة المر جح المستقل. 


قال الطحاوي: ( هدي من يشاء ويعصم ویعاي؛ فضلاً) 


أي: فضلاً منه هذه الهداية؛ لأن الهداية أمة بخلقه الله تعالى في من يشاء من عباده 
ادا ا فاا شك أن رج وها ر ي غل لن ارات اه تحال ا وال كمال 
يوجد المداية ِمن أراد أن يكسب المداية. 

والقصود قر اف5 آ4 ل ب غل اله تعال اداه لاس وس ذلك 

ع 2 

E E 
إليهم أحدامن رسله» م يكن ني ذلك ظلمٌ هم» ولم يكن في ذلك ترك لواجب عليه جل‎ 
شأنه» فلا بُ عليه شيء مطلقاً.‎ 


ا 


قال تعالی: #ویفعل الله ما یسا € [إبراهیم: ۲۷]» وقال تعالی: نک 


۸ 
رذ » قال البابرتي: «وفيه رد لقول المعتزلة حيث قالوا: جب على الله أن يفعل بعباده 
ماهو الأصلح ی اه. 

ولك إرسال الرسل وهداية الناس» كل ذلك بإرادته تعالى وعلمه» أوقعه حسبا 
فدره. 

وكذلك يقال في خلق الناس أصلاً من العدم» فليس خلق المخلوقات أصلاًواجباً 
عل آه قال کا شرل مض الفلاسقة معان ف لاك ان الل جرف ورذ ال 
تیال رادا راچ فا عاد ا ای واج عله تعال: 

ولم يعلموا أنهم بذلك يشر طون لكون الله تعالى جوادا إيجاده خلوقاته» وقوهم: 

e 4‏ 2 ء۶ و 
کون الله تعالى جواداً واجبٌ» وشرطهم الحو بإججاد المخلوقات» يستلزم أن صفة الله 
تعالى بالجود لا تتم إلا بوجود بعض المخلوقات» وهذا هو عين النقص؛ لأن في هذا 
شرط کال الله تعالی بغر الله تعالی. 

ولكنٌ کون الله تعالى جواداً ذا له» وليس مشروطاً بالإجاد بالفعل؛ لأن الجواد 
هو الذي يخلق نعمة غير واجبة عليه» وقوهم: كونّه خالقاً واجب» يقلبٌ مفهوم الجودء 
فيجعل الجواد: الفاعل للواجب! ولكن الفاعلَ للواجب لا جوز أن يوصف بالجود؛ 
لآنه إن فعل ما وجب عليه» بل الجواد: هو مايفعل من الخير ما لم يجب عليه. 

ولذلك قال الإمام الطحاوي: إن الله تعالى يهدي تفضا أي: لا على سبيل 
الوجوب. 

وهذا كله لا ينافي الكسب ومسؤولية الإنسان عن أفعالهء لأن الله تعالى جعل 
للاسان التارا وقدرة عل ما يكشسه. 


(1) «شرح الطحاوية)» أكمل الدين البابري» ص٥‏ . 


قال الطحاوي: (ويُضل من يشاء وبخذل ویبتلی عدلا) 


نفى المعتزلة أن يكون الإضلال بمعنى خلق الضلال بناء على كسب العبد فعلاً 
لله تعالى» وأثبت ذلك آهل السنةء وقالوا إنه لا ينافي عدل الله تعالى» ولكنه يحقق كونه 
ا لخالق على الإطلاق» قال البابرتي: «وعما يرد قوم - أي المعتزلة- ما صرح في كثبر من 
الآیات بالاضلال کا فی قوله تعال: یضل من اء ودی مهما € [النحل: ۹۳]» 
وقول لیل پو کیا وی بو كيا ) [البقرة: »]۲٢‏ وقوله و سا 
رف م ن ق الاش € اپرس: ۹ وقوله: فلوسا هدنک ج جميين € [الأنعام: 
۹ فلو كان الأصلح على الله واجباً ل| كفر أحد ولا عصى في العاي لأن الكفر 
والعصيان ليسا بأصلح للعباد» فمن أراد منه الإيمان فهو بفضله لا باستحقاق» ومن 
أراد كفره فهو بعدله لا يكون بذلك ظالاًء لأن الظلم هو التصرف في غير ملكه» وهو 
متصرف في ملكه لا يسأل عا يفعل» ولأن في إ يجاب الأصلح إبطال قوله تعالى: ذو 
ألْمَصَّّل ألمَظِيرٍ € [البقرة: ]٠٠٠‏ لأنه لا فضل في قضاء حق واجب عليه وكذا فيه 
اا ا ار رای ا ا او ا ا 
ماهوواجب عليه). اه. 


قد يرد على الذهن أن هذا ظلم» وهو آنه هدي من يشاء ويضل من يشاء. 

والجواب: هذا ليس بظلم؛ لأن الله تعالى يخلق الضلال لمن أراد أن يكستب هذا 
الضلال» ولا يخلق الضلال لمن أراد اكتساب الإيان والهدى. وكل ذلك ليس واجباً 
عليه جل شأنه. 


ولکن: هل يريد ما لا يعلم أنه يكون؟ إرادة الله ليست مترتبة على علمه الأزلي؟ 


. ٥٥ص «شرح العقيدة الطحاوية»ء أكمل الدين البابري»‎ )١( 


2 
لحا علم الله سبحانه نلك سوف تكون مؤمناً أراد لك الإيمان» ولا علم - منذ 
الأزل-أنك ستكون من الضالين أراد لك الضلال» فهذا لا يترتّب عليه الظلمُ بل هو 
عين العدل! 

اراد ة اله تعال لهد اة مارت عل عله تحال بان هتا الرجل سيار الاها 
وإرادته تعالى لبعض الخلتق الكفرَ والضلال مترتبة على علمه الأزلي بأن هذا البعص 
سيختار الضلالّ والكفر؛ فلا ظلم من الله تعالى لحد باك ایر وها ليك بالق 
GT ٤‏ م 
بده وما رطا ا 4 [غافر: .]۳١‏ 


قلنا: إن صفة اللإرادة للتخصيص لا دخل هما بالمحبةء فدليل المحبة والرضاالأمر 
لاالإرادةء أي: أنه إذا أراد لأح المدايةء فهذا لا يعني أنه أحبً له الهداية» وأحبً لذاك 
الضلال. بل جب ال حزم بأنه تعالى - مع ما قلناه- قد أمر الکافرَ بالإیمان» ول ير ص بگفر 
الكافر» وأنه تعالى أمرَ اموم بالإيمان» وأحب منه ذلك. 


0 1 . » ت 4 8 8 ا 
وعلى قدر التبليغ -اعني: بلوغ الدعوة-يتم الت لتكليف» وأقل قدر: هو وصول 
أصول الدعوة تواتراًإليه أو بطريق قطعيٌّء فلو لم تصل إليه الدعوة بالتواتر فليس عليه 


و 


ES AM N 
ٍ ENT صا رس ےت ہے ر و ررر و روو ر در قا رر‎ 


أهدف ق ما دى امه ءومَنْصَلٌ فان مايل علبها ولا زر وازرة زر أخرى ا 
خی حت رسو € [الإسراء ۰ حتی لو کان للإنسان مغل عقل آذکی(نسان» فلایکني 
ذلك ملب الکلیف حن ان اثر 

ولکي تبلغ ب أن يت يتحقق الهم من المبلّع وا بلغ وهذا القدر ربمم نص فيه إلا 
مستويات ضعيفة في هذا الزمان؛ لأن الفهم يستلزم إقامة البيان والحجة على الآخرين» 


٤۱ 
فيجب أن نتساءل: هل استطعنا أن نقيم ا لحجة ونقيم الأدلة الواضحة القطعية على ديننا‎ 
أمام المخالفين؟‎ 

هذا مع ملاحظة وجودٍ خلاف بين السادة الأشاعرة والماتريدية في وجوب 
الإيمان بالله تعالى في حال عدم ورود الشريعة أو بلوغها؛ فإن القول السابق هو الذي قال 
به الأشاعرةٌ بلا تردّدء أما الماتريدية فقد فصلوا وقالوا: إن الله تعالى قد أقام أدلةً كثيرة 
على وجوده وتنزهه» ولا يُعذرمن نكر وجوده وإن م تصلة الشريعة ولم تبلغه الدعوة 
ولذلك فقد قالوا بوجوب الإيمان بالله تعالى قبل البعثةء وليس هذا من موافقة المعتزلة 
في التتحسين والتقبيح؛ فإن التحسين والتقبيح - أو الحسن والقبح عند المعترلة - منشئ 
للأحكام» بخلافه عن الماتريدية؛ فإنه كاشف عن بعضها. 

وقول الطحاوي: «فم) شاء هم كان وما لم يشا | یکن» متعلق بموضوع القدر» 
والقضاء وخلق الأفعال والكسبُ» وحرية الإنسان أو مسؤوليته عن أفعاله» وموضوع 
القدر والمداية سيأتي الكلامٌ عليه عند الحديث عن الكسب. 

جاءت مناسبة هذه العبارة هنا ليبن كيف أن الله تعالى عقب الأمر والنهي: 
ابر اع عل الق ای می وات رین ممن کنر کل کے جر 
بتقديره ومشيتته»: أشار ِن طرفي خي إلى أفعال العباد؛ لأنه ني السابق نص على أن 
کل شيء خلوق لله. 

وبعد ذلك لما قال: إن الله سبحانه بعد أن خلق الخلق أمَرهم... نص هنا فقال: 
«وكل شيء٠‏ نما يستتبع الأمر والنهي «يجري بتقديره ومشيئته» ومشيئته تنفذ ولا مشيئة 
للعباد إلا ما شاء هم)» إذن حل الكلام هنا هو التخصيص بعد التعميم» بعد أن عمّم 
القول بأن كل شيء خلوق لله» خصص الكلام عن مشيئة العبادء حتى إرادة العباد فهي 

قة لله تعالى» على حسب ما تعلق به علمّه القديم. 


۲ 

بناءً على ذلك: فهو جل شأنه هدي من يشاء ویعصم ويُعاني فضلاًء وسنذکر هذه 
المسألة بإحمال هناء ثم نفْصّل فيم بعد مع ذكر الاستدلالات. 

إن فا سخا دى و ا عل ا ا عالق الكرن راقو فال 
العباد من ضمن ما في الكون» فأفعالهم لوق لله» وإرادثمم كلهم غلوقة لله فإذا 
علق اله ليد إرادة الأهان يضر العبد مؤماء وإذا تحلى له إرادة الكفر صر اليد 

«فضلاً»: أي ليس على سبيل الوجوب عليه سبحانه» فإذا خلق الله إرادة الإيمان 
فانه يخلقه فضلاً منه دون ٳڃجاب» فاله لا جب عليه شيءَ» حتی خلق الإیمانِ والضلال 
فلا جب عليه» ا بمحض فضله» وبل اهي عا کک ان هدنک لوین 4 [الحجرات: 
۷ الث تستتبع التفضل لا الوجوب. 

قال الطحاوي: هذا ليشير إلى من قال: إن المداية واجبة على الله. أي: مطلق 
افا عل الان (الارشاة وخ الى ن تن الب ف مناك 

إذن لا يصح القول بان الكلام عن الهداية هنا سوءٌ ترتيب في السياق؛ بحجة أن 
الإمام الطحاوي سيتحدث عن المداية ني موضوع لاحق؛ لأنه هنا تكلم عن المداية 
بمناسبة حديثه عن خلت الله لكل شىء بعلمه (أي عالاً بهم) ول يخلقهم لحاجته هم» 
ثةّ مِنْ ضمْن الأمور الموجودة في العالم أفعالُ العبادء والله مها كا خلق غيرهاء 
فالكلام إذن تخصيص وتفصيل بعد التعميم. 

وتلم بشكل خاص عن متها الإسان؛ لاناك نراعا كبا ن الاس ق 
خلق أفعال العبادء هل الله يخلقها آم الإنسان؟ فالكلام منسجم ومتناسق. 


قال الطحاوي: (ويضل من يشاء ويخذل ويبتى؛ عدلا) 


«يضل»» أي: بخلق الضلالة في العبد. و«ممدي»» أي: يخلق الإيمان والهدى في العبد. 


۳ 

کیف خلقهما؟ بعلمه الأزل فان الله تعالى قد علم زلا من يكون مؤمناً ومن 
یکون کافراً» فخلق في كل حسب| علم منه» لا بن جر ويقسر العبدّ على الإيمان أو الكفرء 
فإن ذلك يرفع التكليفَ بحسب وضع الله تعالى واختياره. 

خلق الإيمان في نفس زيل مع عليه بأنه سيكون من المؤمنين؛ لأن إرادة الله تعلق 
على وفاق علمه» فلا علم الله منذ الأزل أن فلاناً سيكون مؤمناً خلق الإيمان في قلبه. 
والتفصیل سیاتی لاحقاً إن شاء الله. 

«عدلا: وهو غير ظالم هم. «فضلا : بلا سبتی وجوب. 

«عدلا: دون ظلم» لو م يعلم الله أن هذا سيكفر َا خلق الضلال في قلبه» إذن 
هذا وضع للضلال في موضعه» فالعدل: هو وضع الشيء في موضعه. 

وعلمة تعالى سابق وليس سائقاء والعلم مطل عند أهل السنة كاشف عن ال معلوم» 
ولیس مؤئراً فيه؛ لأنَ الله تعالى موصوف بالإرادة أيضاً وبالقدرة» المترتبتين على العلم» 
وكلها صفاتٌ أزليةء فلا لزم کون الله تعالی موجَباً - آي: فاعلاً بلا اختيار - بل هو 
الفاعل المختار. 

وأما عند بعض الفلاسفة فعلم الله مر ني المعلوم» وعلمُه لايتعلق إلا بالكليات 
عند بعضهم» ولذلك فهم یقولون: إن الله تعالى عله في مفعولاته» فلا إرادةً له - على 
التحقيق -عندهم» بل إرادته عينْ فعله الصادرة عن جرد علمه بلا توسّط صفة الإرادة 
وقد أشرنا إلى هذا المعنى» وهذا المعنى أيضاً قالت بقريب منه بعض الفرق الإسلاميةء 
وهو باطل. 


قال العلامة البابرتي: «بيّن بهذا الكلام أن العباد لا يستحقون على الله وجوبَ 


٤ 

مراعاة الأصلح» بل يتصرف فيهم كيف يشاء؛ لأن العالّم مُلكه ويلكه وللمالك أن 

یتصرف في ملکه کیفم) یرید؛ قال الله تعالی: بعل الله مایشَاءٌ € [إبراهیم: ۲۷]» وقال: 
ن e‏ 


O 


قال الطحاوي: (وهو مُتعالٍ عن الأضداد والأنداد) 


الله تعالى هو العلل عن الأضداد والأآنداد» والمستفاد من العلو هنا ليس العلو المكاني؛ 
لأنه لا علاقة للمكان بالمدح» بل هو علو يليق بذاته» وهو ليس علو جهة ولا مكان. 

قال القروزابادي ف القاموس:#الضدة بالك والضصديد: الل والخالف: 
ضد ویکون جنعاًء ومنه: : ویون علَم ضا € [مریم: ۲ وصَدّه في ا لخُصومَة: 
عََبه» و-عنه: صَرَقَه» ومنَعّه برفتق» و-القَربة: مَلأَها. وأصدّ: عَضْب. وبنو ده بالكسر : 
قبيلة من عاد. وضاده: حالمّه. وهما متضادًان». 


وهکذاء فلا تطلق على شيء آنه ضدَ الآخر إلا إذا کانا مشترگين في الجنس» فلا تقول 
ا قول: لملم شد السکود؛ ان کلً نها له نوع وجن. 


. ٥٥ص «شرح العقيدة الطحاوية)» أكمل الدين البابري»‎ )١( 

(۲) تنبيه: زاد الإمام البابرتي في أصله هناص ٥١‏ قول الطحاوي: «ولا راد لقضائه ولا معقبَ لحكمه» 
ولا غالب لأمره» آمنا بذلك كله» وأيقنا أن كلا من عنده). اه. وهي عندنا ثابتة بعد العبارة 
الأتية. 


{o 
لذلك وردت أقوالّ عن أهل السنة: الله سبحانه لاضد له متعال عن الأضداد...‎ 
بمعنی: أن کل واحد له ضد فهو ليس عليَاً؛ لأن ضدّه يشابهه في شيء ماء فالعلو هنا‎ 
ليس علو مكان» فإنه يُمكن تصور الضد في المكان» بمعنى نسبة الجسم إلى ا لمكانء فإن‎ 
كان الموجد في أعلى مكان وغيره في أدنى مكان» فقد يقال: إن هذا ضد ذاك في المكان‎ 
باعتبار العلو والانخفاض المكاني» ولذلك فإن قوله: (لاضدً له» يفهم منه أنه لا يقال‎ 
علو المكان على الله تعالى.‎ 
وأما الد فقد فسره الأصفهاني فقال: فقال: «نديد الشيء ء: مشارکه ني جوهره‎ 
وذلك ضربٌ من الماثلة فإن ال يقال له ي أيّ مشاركة كانت» فكل ند مثل» وليس‎ 
کل مثل ندا ویقال: نده وندیده وندیدتهء فال تعال: # ل لوار ندا € 1القر::‎ 
وقال تعالی:‎ ]۱٦٠ وقال تعال: ¥ ومر الاس س يلخد من ون اَل ندا € [البقرة:‎ ۲ 
اه.‎ .)]٩ اولوت له د ادا 4 [فصلت:‎ 


فبين الند ونديده تماثل» ولكن كلمة «الأنداد» تشعر بالتهانع بينه وبين ندّه» من 
حيث القدرة. 

قال الزبيدي في شرح القاموس: «والنّدّ-بالكسر -: المثل» والنظير» جخه: أندادى 
وظاهره ترف التدٌ والثلء ونقَلّ شيخنا عن القاضي زكريا على البيضاوي: ند الشيء: 
مشا رکه ني ا لج وهر ومشلّه: مشا رکه في أي شيء کان فالند أحص مطلقاً. وقال غیره: زد 
الشيء: ما يس مسدّه. وني «المصباح۲: الندّ: ا مثلء كالنديدء ولا يكون الندإلاغخالفاً... 
قال ابن الأثير: الأنداد: هو جمع ندء بالكسر» وهو: مثل الشيء الذي يُضادّه ني أموره 
ويناده أي: يخالفه. وقال ا يقال للرجل إذا خالفك فأردت وجهاً تذهب به 
ونازعك في ضدو: فلان نڌي وتديدي» للذي یرید خلافَ الوجه الذي ری وهو 


نشل من فلك بل ما تسش ا . اه. 


۲۹ 
فالند إذن فيه خالفة وتنارْعٌ مع ندّه» بخلاف الضد, فإنه يفيد أصل المخالفة ولكن 
بلا منازعةء ويشرط لكونه منازعاً أن تكون قدرتّه مستقلة عنك ليّمكنه التنازع. 
عا إت اله تال اند له فاك بح :أن قدرة فال اج رآعل من آنا 
يشر كه فيها أحد» ولذلك فلا يُمکن أن يساويه فيها أحد» فلا ينازعه صلا أحد. 
قال الطحاوي: (لارادلقضائه ولامعقب حکمه» ولاغالب لأمره آمنابذلك 
کله وأيقتًا أن كلا من عنده). 


ساق ها الان خاتمة لا سی من قول لاان بعلا قال دا راد 
لقضائه»؛ لأن القضاءَ: ك| ذكره البابرتي: «يذكر ويرادبه الحكم والأمر والفعل». اه. 

و«لامعقب لحکمه)؛ لأنه لاندً له ولا ضدً له» ولايُعقبٌ أحدٌ على حكم أحرِ 
لدا كان ندا لو دا لهه وقرله إشارة إل تف الأندادوالاأضداة 

و«لاغالب لأمره» وهذا لازم بناء على نفي الآنداد؛ لأن الأنداد فيه إشعار بالتنازع» 
بخلاف الأضداد» فلا يوجد تانع! فالبياض والسواد متضادّان ولكن لا يتنازعان» أما 
الندان فبينه) اث شتراك من جهةء وبينه| تدافعٌ من جهة. 

فيتبيّن أن الله تعالى بعد إثبات اتصافه بالصفات السابقة -لا يمكن لأحد أن يرد 
قضاءه» ولا یعقبُ على حکمه اح فلا کم بعد کم الله تعالی» ولا غالب له على 


ما أراده. 


قال البابرتي: «يجحتمل أن يراد بالأمر التکوین» قال الله تعالى: إِتَماقوا لى ,د1 
ا 2 


ته أن تقول لهك فيكف € [النحل: ]٤١‏ وفيه نفي الربوبية عن غيره وإثبات الوحدانية 


. ٥1ص «شرح الطحاوية)» البابرتي»‎ )١( 


A 
له ويجحتمل أن يراد بالأمر القضاء فيكون معناه لا يقضي عليه أحد قهراً لأنه هو الواحد‎ 
القهار"“». اه ويبدو أن المعنى الثاني هو الأليق هنا.‎ 
ويجب على الناس أن يؤمنوا بذلك كله إيماناً يقينياًء وهذا الإيمان ينبغي أن يكون‎ 
على أدلية بقبثية مبنية عل الدلائل السمعية والأدلة العقلية ليكوت راسا غير متذبذب»‎ 
ولا تلق سمعاً لمن يزعم من الملاحدة المعاصرين أنه لا يمكن إقامة الدليل العقلية على‎ 
وجود الله تعالى» أو أن الآدلة النقلية لا تو جب شيا على أحد من الخلق» فهذا كله تعريف‎ 
بل تخریف.‎ 


بهذ القاعدة یکو ن قد تھی من بیان م جمل عنص ر ل یسم ی في عرف ا ارين 
و وت 


من العلماء ب«الإميات)» وهي: قواعد كلية تُحدّت فيهاعن الذات والصفات» والقدرة 
وا لمشتة. 


ثم الآن يشرع في الكلام على النبوات. 


N 


. ° ٦ص «شرح العقيدة الطحاوي»» البابرتي»‎ )١( 


4۸ 


الكلام ف النبوات 


قال الطحاوى: (وأن محمدأعبدّه الصطفىء ونبيّه المحتبى» ورس ال ی 


في نسخة البابرتي: «وأن محمداً عبده الملصطفى وأمينه المجتبى ورسوله المرتضى». 
اه" وفيها إثبات صفة الأمانة للنبي عليه الصلاة السلام. 

وقال البابرتي: «ل| فرغ من إثبات وحدانية الله وصفاته شرع في إثبات نبوة سيد 
لمان عمد أا يان الماد ون د الان هى عرف اقب اوقا 
وتصديق الرسول بيا جاء به من الشريعةء وههذا قرن الله تعالى الإيمان بالرسول مع 
الإیمان به حیث قال: ل رانا الاش إن سول آم َم یکا 4 إلى قوله: 
اموا با ورسوله الى لی € [الأعراف: .»]٠٠۸‏ 

وص سيدنا حمدأعليه الصلاة والسلام بأنه عبد لله» والعبودية من أرقى المراتب؛ 
لأنها تستلزم أن يكون كل فعل من العبد صادراً موافقاً لإرادة سيده» بل تقتضي ما هو 
أعلى من ذلك» وهو: أن يكون كل ذرّة من وجود النبي عليه الصلاة والسلام راضيةً 
مطمئنة بكم الله تعالى وقضائه وتقديره» وكل واحد يسيرٌ على وفق إرادة الله وأمره 
ونهیه» فإنه لا بد أن يكون حائزاً أعلى المراتب» فالله حين يأمر الناس يأمُرهم إعلاءً 
ِمراتبهم في الوجود. 


(1) «شرح العقيدة الطحاوية)» البابرتي» ص۷٥‏ . 
(۲) المصدر السابق ص۷٥‏ . 


۹ 

ولذلك قال العلماء: إِلٌ العبودية أرفع المراتب على الإطلاق» ومن هنا اختار 
الرسول أن يكون عبداًله؛ لأنه يعلم أن العبودية أسمى المراثب. 

قال الإمام الع بن عبد السلام في «بداية السول في تفضيل الرسول»: 

E 
E ES LSE ESE E a 
yy لالا :۳ وقد فضل الله تعالى ب‎ e 
للك الرس فَصَلَتَا بعصم كَل بَعَضِ € [البقرة: ١٠۲]ء والتفضيل الأول صريخ في أصل‎ 
المفاضلةء والثاني في تضعيف المفاضلة بدرجات» ونكرها تنكيرً التعظيم بمعنى درجاتٍ‎ 
أي درجات!). اه.‎ 

ثم شرع الإمام العزني ذكر وجوه التفضيل لسيدنا حمل على باقي الرسل والأنبياء. 

قال البابرتي: «وإن| قم وصفَة بالعبوديّة على وصفه بالنبوة؛ دقغا لاشبهة الاركة 
للناس عند ظهور المعجزات الخارقة للعادة التي يعجز عنها البشرء بأن فيه معنى 
الألرعية كبا أعرضت الكبهة للصارى حت اعدو اق عيسى الإهية بسب نا 
o‏ 
في المهد بان قال: قال ن عبد اء اتی ال کب وجحلیبَسًا) [مریم: ۳۰]» فبدأً بعبودیته 
SG a SS‏ 

وكلمة (مصطفی): اسم مفعول» کأن الله سبحانه اصطفی سينا حمداً واختارّه 
وسار اه 


والاجتباء معناه: الاختيارء والمجتبى هو: المختار» والمرتضى: الذي رضى الله عنه 


(۱) «بداية السول في تفضيل الرسول)» ص۳" تحقيق محمد ناصر الدين الألباني» المكتب الإسلامي. 
(۲) «شرح العقيدة الطحاوية)» البابرتي» ص۷٥‏ . 


۰ 
ليحمل الرسالةء وإنما وصفه بالاجتباء ليعلم أن الله تعالى لا يظهر المعجزة إلا على الأمين 

المختارء لا الكاذب الذي هو من الفجّار. 
ثم قال: «ورسوله المرتضى» أي: سيدنا محمد عليه السلام نبي ورسول» وليس 


ويوجد اتفاق بين العلماء المتقدّمين والمتأخرين على أن الرسول مأمور بالتبليغ» 
قل ا 
بالتبليغ» على الأقل لشرع الرسول الذي يتبعه؟ 

الظاهر أن التبليغ بهذا المعنى الأعم واجب» فالاختلاف في أن النبيّ هل يمر 
بتبليغ شرع جديد أم يكون مأموراً باتباع شرع من سبقه؟... إلى غير ذلك من جهات 
الاختلاف» وستتكلم على هذا لاحقاً. 

ل يقل واحد من العلماء: إن النبي -على الحقيقة - لا يكون مأموراً بالتبليغ» لكن 
التعريف الذي اشتهر عند المتأخرين وهو: «إنسان أوحي إليه بشرع وإن لم يمر بالتبليغ» 
کا سل ریا مو یقن الضادر. 

قد يتوهم منه البعض أنه يفيد عدم كون النبي مبلْغاً مطلقاًء ولكن لا دلالة هم 
على ذلك؛ لان كلمة «وإن | يؤمر بالتبليغ" معناها: حتى وإن ل يمر بالتبليغ. 

وذلك يستلزم: أن النبيّ -من حيث هو نبي أي: مُوحىَ إليه - لا مدخلية لكونه 
مبلغاً بکونه نبي فهو نبي قبل أن يبلغ قومه بسبب ما آنزل الله إلي وإن أمر بذلك» 
فالتبليغ ليست من الصفات الذاتية للنبيّ» ولا هي من اللوازم الذاتية له» ولكن من 
حيث هو مكلَفبٌ فهو مأمور بتبليغ الدين احق مطلقاء ونبوة النبي تتحقق حال الإنباء 
وقبل التبليغ» فلو فرضنا أنه لم يؤمر بالتبليغ مطلقاًء فهذا لا يضر نبوته. 


<۳١ 

فإذا أنباً الله تعالى نبيّاً من الأنبياء بأمور ووحي من عنده» فإن هذا النبي يكون 
مأموراً بتبليغ شريعة رسول قبله إلى بقية الناس» أما هذه الأمور التي أوحى الله تعالى بها 
إليه» فإغها تكون له خصيصةء وهي التي بها صار نبياً. 

وأما الرسول» فإِنَ التبليغ في حقه - من حیث کونه رسولاً- جزءٌ من حقیقته 
وواه ا ھک اا ریو اة کال وا اا 

والعز بن عبد السلام في نهاية «القواعد الكبرى» تكلم على معنى النبوة والرسالة 
فقال: 

«فإن قيل: أيا أفضل النبوة أم الإرسال؟ 

قلت: النبوة أفضل» لأن النبوة إخبار عما يستحقه الرب سبحانه من صفات 
ا لجلال ونعوت الكال» وهي متعلقة بالله من طرفيهاء والإرسال دونما مر بالإبلاغ 
إلى العباد» فهو متعلق بالله من أحد طرفيه» وبالعباد من الطرف الآخر» ولا شك أن ما 
يتعلق بالله من طرفيه أفضل ما تعلق به من أحد طرفيه. والنبوة سابقة على الإإرسال» فإن 
قول الله سبحانه لموسى عليه السلام: إت أنا ل راليوت 4 [القصص: ]٠١‏ 
متقدم على قوله: # أَذَهْبَ الل ذرعون لصتن ) [طه: »]۲٤‏ فجمیع ما تحدث به معه قبل 
قوله: ‏ أذهّبَإ ل ذرعَود 4 نبوة» وما أمره بعد ذلك من التبليغ فهو إرسال. 

والحاصل أن النبوة راجعة إلى التعريف بالإله» وبا جب للإله» والإرسال راجع 
إلى آمر الرسول بن يبلغ عنه إلى عباده أو إلى بعض عباده ما أوجبه عليهم من معرفته 


وطاعته واجتناب معصيته. 


2 


[العلق: ]١‏ إلى قوله: إل ريك رى € [العلق: ۸]ء كان هذا نبوة» أمرّه بالقراءة» وعرفه 


وكذلك رسول اله 85 لا قال له جبریل عليه السلام: قابات ایی عن 


<Y 
الربوبية» اغاق کں فی وبأنه خلق الإنسان من علق وبآنه الأكرم الذي علم‎ 
بالقلم» وعلم الإنسان ما لم يعلم» وأن رجوع العباد كلهم إلى جزائه» فهذا كله نبوة.‎ 

ركان قدا الرسالة حن جا جوري وقال ل ا و ار ا 
ا 

وكذلك موسى عليه السلام عرفه الربوبية بقوله: انارک € [طه: »]٠١‏ وأمره 
بخلع نعليه ليقوم بالأدب بين يديه» وعرفه طهارة ا مكان الذي حل فيهء وأنه اختاره 
لنبوته ورسالته» وأمره أن يستمع لما يوحَى إليه» ثم أوحى الله قوله: للأا 
عبن وأو أَلصَكَوةَ إزكرى € [طه: ١٠]ء‏ وعرفه بأن الساعة آتية لتجزى كل نفس 
با کسبت» ك| أخبر حمدا ل بذلك بقوله: *إدإل ريك الرس . وكذلك ما ذکر بعده 
کان نبوة إلى آن قال له: ذهب لفو دی » أحببت ان أنقل کلامه كله لا 
جا و ي 

فقد قال: النبوة أفضل من الرسالةء ولم يقل: التب أفضل من الرسول. 

اقن ىن القرل انا أفضل من الرسالة» وبين القول: إن التب أفضل 

e E A 

أمرٌ عظيمٌ حسن في نفسه؛ فالر سول متضمّن لخصائص الأنبياء بالضرورةء لا العكس» 
فيبعد القول بأن النبيّ أفضل من الرسول. 

ولكن لو فرضنا الإمامَ العرّ بن عبد السلام يقول: إن الرسالة تتضمَّن النبوة ولا 
تنبني علیها فقط فان قول العرٌ يكون مردوداء بلا شك. 


)١(‏ «قواعد الأحكام في مصالح الأنام)» العز بن عبد السلام» »)۳۸٦:۲(‏ تحقيق دنزيه كمال أهمدء 
د. عثان جمعة ضميرية» دار القلم» ٤١١‏ اھ-۰٠٠۲م.‏ 


Az 
والمرة لحد اما ر جيل ف ذاه اذا غا :إن ك رسرل ف فد زادعل‎ 
النبي بالرسالةء فيصبح الرسول جامعاً لأمرّين كل منهها جليلء بخلاف النبي الذي‎ 
انفرد بأمر عظيم واحد» وهو أصل النبوة» فلا يُعقّل أن يقول أحد العلماء: إن النبي‎ 
أفضل من الرسول» بل ما قاله هو أن النبوة أفضل من الرسالة.‎ 
فحت الرسالة سيدا خمد ا اوس إل عد الاربعن حي ل عل سيدا‎ 
لايوجد في كلمة افا € ام بالتبليغ» بل فيها تعليم لنب وإيجاءٌ بتوسّط الك‎ 
لمن اصطفا الله تعالى نبياً.‎ 
و ر‎ E 
في تلك المرحلة م يكن سيدنا محمد ي قد مر بالتبليغ بعدٌ» فلم يكن قد أرْسل‎ 
۶ # ۶ و‎ 2 
بعده ثم علم أصل الوجود في اول سورة أنزلت عليه وهي سورة العلق:‎ 
اقرا اسم ريك ای اق # حل لاضن من عاق ۴ مرا ورك الاک الى عل بار عار‎ 
.]۸-١ ا ب 9 لاضن لط #۴ أن اهاسع إل ريك الرْجى  [العلق:‎ 
عَلَمَ الله تعالى النبيَّ عليه السام هذه المعلومات» ففيها بيان أن الله تعالى هو‎ 
الخالق» وأن الإنسان لوق من علق» وأن الله تعالى قد وهب الإنسان طرقاً للعلم»‎ 
وعلى الإنسان أن يتعلم» وفيها تنبية للإنسان» وتحذير له من الطغيان-وهو: جاور ا لحد‎ 
الذي حدًّه الله تعالى له-ثم يذكره أن مصيرَ الإنسان إلى خالقّه» فهذه الات فيها بيان‎ 
لأصل الوجود بوجو إجمالٌء ولكنه كافِ» ليترتّب عليه بناءٌ كامل الشريعة.‎ 
وما دام النبيّ لم يؤمر بتبليغ هذه الأمور بعد إلى الناس» فهو ل يتصف بعد بصفة‎ 
ء ء۶ ع‎ 2 
الرسالة؛ لاله لا توجد أوامرٌ وأحكام أمر بتبليغها إلى الناس في ذلك الحال.‎ 


وبقي النبي عليه السلام عِدة شهور وهو پوحَى إليه قبل أن يوْمَرَ بالتبليغ» وبعد 


e 
ئهانية عشر شهراً نزلت: ز4 [الدثر: ]» فأمر بالتبليغ في هذه الآية» ولا آمر‎ 
AT 

من هنا قال العلماء - ومنهم العز بن عبد السلام -: إن النبوة متعلقة بالله من 
طرفيهاء أي: العلاقة بين النبيٌ وره بالتعليم علا بربه» أما الرسالة فإنزالٌ من الله لأوامرّ 
على أحِ أنبيائه ليبغها إلى الناس» فهي متعلقة بالله من أحد الأطراف وهو الإنزالء أما 
الطرف الان فهر الخايع: وقو تمان الاس 

أما النبوة فهي متعلقة بالله من الطرفين: الإيحاء والتعليم؛ لأن ا معلومات متعلقة 
بالله تعالى» ومن هذا الباب جاء التفصيل» ولم يقل العلهاء: إن النبيً أفضل من الرسول. 

النبي يعلم أموراً لا يعلمُها كثير من الناس ولم يؤمر بتبليغهاء والنبيٌ مأمور باتباع 
شرع رسول قَبلَه» ولكن هل يعقل أن الرسول الذي قبكه ۾ يزم أتباعَه بالتبليغ؟ قطعاً 
لا؛ لان التبليغ ودعوة الناس إلى الح واجِبٌ على كل قادر. 

إذن النبي مأمورٌ بالتبليغ من هذه الجهة على الأقل» هو مأمور بالتبليغ من حيث 
إنه مأمور باتباع شرع من قبله» ومأمورٌ باتباع شريعة من قبله. 

لطر آل ای من حت آنه آرت لبه رمات خاصة هی فة رت 
هل هو مأمور بتبليغها إلى جيع الناس؟ 

ما معنى نبي؟ هو من الإعلام: أنبآتك» أو أعلمتك» أو منبًَأ... لا يجب عليه أن 
يبلغ الناس كل شيءيعَلَمه ياه سينا جبريل» وقد نص النبي محمد بي على ذلك فقال: 
الو غعلمتم ما أعلم لضحكتم قبلا ولبكيت كرا 

وذلك کا ورد ني حدیث مسلم عن انس قال: ثم صلی بنا رسولٌ الله ا ذات 
بره فلا فى الا آل علا بوجهه قال :ابا الناس» إني إمامكم» فلا تسبقوني 
بالركوع ولا بالسجود» ولا بالقيام ولا بالانصراف» فإني أراكم مامي ومن خلفي»» ثم 


{o 

قال: «والذي نفس محمد بیده» لو رأيتم ما رأيت لضحكتم قليلا ولبكيتم كثيراً» قالوا: 
وما ريت يا رسول الله؟ قال: «رأيت ال جنة والنار». وهذا حديث عظيم المعنى» مَن 
تدبٌر فيه استفاد فوائدَ جليلة. 

وکل نبي له معجزة تدل على صدقه عند الناس» ومعجزات نينا حمد اة كثبرة» 
مذكورة في كتب خاصة تبيّن دلائل نبوته. 
بحث في تعريف النبي والرسول والفرق بينهم|: 

قال الأستاذ عبد القاهر البغدادی (ت ٤۲۹‏ ه): 

«النبى في اللغة مهموز وغير مهموزء فالمهموز مأخوذ من النباً الذي هو الخبرء 
وغير المهموز يحتمل وجهين: أحدهما: التخفيف بإسقاط همزته» والثاني: أن يكون 
من النبرًة التي هي الرفعةء وهي: ما ارتفع من الأرض» وكذلك النباوة: ما ارتفع من 
الأرض» ويقال: نبا الشيءٌ إذاارتفع. 

فالنبي على هذاهو: الرفيع امنزلة عند الله تعالى» والرسول هو: الذي يتتابع عليه 
الوحي» ن رشنل اللن؛ اتام کرک رمرل ف عزو ا راس کا 
نبي رسولا. 

والفرق بينه): أن النبي: من آتاه الوحيٌ من عند الله عر وجل ونزل عليه الملك 
بالوحي» والرسول: من يأتي على الابتداء» أو بنسخ بعض آحكام شريعة قبله». 

ومن الملاحظ أن الإمام البغدادي م يذكر تميز الرسول عن النبي-في القول الذي 
ذكره للفرق بينها-بأن أحدهمايكون مأموراًبالتبليغ» والآخريكون غير مأمور بالتبليغ. 


(۱) كتاب الصلاة» باب النهي عن سبق الإمام بركوع أو سجود ونحوهماء .)٤۲١(‏ 
(۲) كتاب «أصول الدين»» ص۳١٠٠‏ . 


۳٦ 
ِء ء‎ 

ولکنه ذکر آن النبى هو: من آوحى إليه ابتداءً من الله تعالى بالوحى النازل إليه 
عن طريق الك فأخرج الوحي با منام» ولم يشترط للنبوّة أن يكون النبي مأمورا بتبليغ 
ماآ و لهل إن د الغا عة تا 

وهذا لا يستلزم - كا هو ظاهر -أن النبي غير مأمور بالتبليغ مطلقاًء وقد يُؤمر 

فإن لم يكن مأموراًبتبليغ ما أوحي به إليه» فهل يمكن أن يكون غير مأمور بالتبليغ 
مطلقا؟ 

من البديبي عند كل عالِم بالنبوات والأنبياء أن كل مكلف - فضلاً عن كل 
نبیٌ-یکون مأموراً بتبليغ رسالة الله تعالى بحسب قدرته» وليس من ضرورة التبليغ ن 
E N EE‏ 

وعلى ذلك: ف| الذي يُؤمر النبيٌ بتبليخه؟ لا شك أن كل من عرف أن النبي يكون 

2 ٍ ۶ء 5 2 
متابعاً لرسالة رسول غبره» فإنه يعلم عل قاطعاً أن النبي يكون مأموراً بتبليغ ما أوحي 
من شريعة الرسول الذي يتبعه» فهو إذن مأمورٌ بالتبليغ» ولكن لا بتبليغ ما أوحي إليه 
على سبيل ا لخصوص-وهو الذي صار به نبياً-بل بتبليغ رسالة رسول غيره» آي: بتبليغ 
۶ ء۶ م 

ما آوحي إلى رسول غیره» لا تبلیغ ما آوحي به إلیه» فیکون ما آوحي به إلیه خاصا به. 

فان قیل: کیف یکون ما آوحی به خاصا به؟ وما فائدة ذلك! 

فا لجحواب: قد عرفنا أن ما أوحي به أمران قطعاً: 

الأول: تبليغ ما أوحي به إلى نبي غيره» وهذا ليس خاصًا به فقط» بل يتعلق بعموم 
الاس 


والثاني: علوحٌ ومعارف خصَة الله اء وهذا لا مانع منه شرعاً ولا عقلاً. 


A44 
أا عقا فير راضح» وما شرعاء انا تلم أن تيبا عليه العلاة والسلام قا‎ 
أوحي إليه بأمور و يُؤمر بتبليغ جيع موحي به إلي ولكنه أمر بتبليغ بعض ما أوحي‎ 
إليه وهذا هو الشريعة الإسلامية وما أمر بتبليغه فقد به كاملا وماسوى ذلك فهو‎ 
کرک مو عد اف وال وقد جات در مدید ل عل داف وسر ان‎ 
بعض ما يدل على ذلك في موضعه إن شاء الله.‎ 
ه) فقد قال:‎ ٤٠١۳ وأما الإمام أبو عبد الله ا لحليمي ر حه الله (ت‎ 


«إن النبوة اسم مشتق من النبًء وهو الخبرء إلا أن المراد به في هذا الموضع خب 
خاص» وهو الذي يزم الله عز وجل به أحداً من عباده» فيْميّزه بإلقائه إليه عن غبره 
ویوقفه به على شریعته با فیها من آمر ونڼي» ووعظ وإرشاد» ووعد ووعید» فتکون 
التو ة عل هذا الي زالخرةة بال خر ات الرصرةة الي ذكر عا والتى: هو ال 
ہا 

فإن انضاف إلى هذا التوفيق أمرٌ تبليغه إلى الناس ودعائهم إليه» كان نبياً رسولا 
وإن لقي إليه ما ذكرنا ليعمل به في خاصًته» ولم بؤمر بتبليغه والدعاء إليه كان نبيا ول 
یکن رسوا فکل رسول نبي» ولیس کل نبي رسولا). 

وهذا الكلام منه نص صريح في الفرق بين النبي والرسول» والإمام الحليمي من 
المتقدمين» بل هو أقدم من الإمام عبد القاهر البغدادي» وقد اعتمد الإمامٌ البيهقي في 
كتبه كثيرأ على الإمام الحليمي كا هو معلوم» وها هو يصرح بهذا التعريف الذي اختاره 
العديد من المتأخحرين أيضاً وقد بنا سابقا أنه لا غضاضة في التعريف ولا مناقضة بينه 


وبين قواطع الشريعة. 


(۱) «المنهاج في شعب الإیمان» (۲۳۹:۱). 


۳۸ 

وقال الإمام السنوسي رحه الله تعالى (ت :)A۹4°‏ 

«ولا بد من بيان معنى النبيّء ومعنى النبوة شرعاًء ومعنى الرسول أيضاًء وبيان 
ما قيل في الوصفين من التساوي والفرق. 

قال القاضي عياض ر حه الله: النبوّة-في لغة من همز من النباً أي: ا لخبر» وقد لا 
e‏ فسمي التي عل هداد ا مى أن اف تال اطل عل غيةراعله 
أنه نبیٌ» فن نافیل : بمعنی «مفعول» آي :اء أو بمعنى «فاعل» آي شخ عن الله 
ES‏ 

وعند من لم ممز: من التبوّة أي: ما ارتفع من الأرض» ومعناه: المرتبة الشريفة 
SS‏ 

وأما الرسول» فمعناه ET‏ بس رل إلا ادرا 
وإرسالّه أمرٌ اله تعالى بالبلاغ للخلق» واشتقاقه من التتابُم» يقال: جاء الناس أرسالاً: 
يتبع بعضهم بعضاًء كأنه ألزم تكرير التبليغ» وألزمت الأمة اتباعه. 

وقيل: النبي والرسول مترادفان. 

وقيل: اجتمعا في النبوة بالمعتيين امنقدّمين» وزاد الرسولٌ بالأمر بالإنذار. 

ی ا د و ا 
الان 

ومذهب الأکثرین أن کل رسول نبیٌء ولا عكس)'. 

ثم نقل الإمام السنوسي عن القرافي فقال: 

«وقال القراني: يعتقد كثّر أن النبّة جرد الوحي» وهو باطل؛ لحصوله لمن ليس 


(1) «شرح العقيدة الوسطى» ص۲". 


۹ 
بی یری وام موسي و لعا ن عل لص مع آن ال شال رن که اا 
اهارا( [مريم: ۱۷]» وني مسلم: «بعث الله ملکاً لرجل على مدرجته کان خرج 
له في زيارة آخ له في الله تعالى» وقال له: إن الله يُعلمك آنه حبك لحبك لأخيك في الله 
ال ب ولیست وة لانھا عند اشن إيحاء الله تعالى للبعض بحكم إنشائي 
خت به کقوله: انر یی ع فهذا كلف بختص به في الوقت» فهذه نبو 
لارسالة فلا نزلت ور كانت رسالة؛ لتعأّى هذا التكليف بغيره أيضاًء فالنبي 

کی وال سوا اا اغ اقا قافول اغى اطا 

وهذا نقلٌ عزيز مفيد قاطع لأوهام ا حهَلة الذين توهّموا أن من يقول بذلك فهو 
E le e e‏ 

وال الإمام السنوسي أيضاً: 

«وإنها مرجع النبوة إلى اصطفاء ء الله تعالى عبداً من عبيده بالوحي إليه» فالنبوة 
عندنا : ا بواسطة ملك أو دونه» فان ارا 
فرسالةء فا مختص بالأول والثاني رسولٌ فقط وبالأول نبي فالرسول إذن حص من 


النبيّ مطلقاً اک سرا وی یرس 


وقیل: هما بمعن ی" وقیل: بینھ| عموم وخصوص بوجي فیجتمعان ني الرسول 
: و ةة 
من البشرء وينفرد النبي فيمن أوحي إليه من البشر ولم يؤمر بالتبليغ» وينفرد الرسول 
و‌ 
فيمن أوحى إليه من الملائكة وبعث إلى غبره. 


(۱) أخرجه من حديث أبي هريرة رضى الله عنه» كتاب البر والصلة والآداب» باب في فضل الحب 
ني الله (۳۸). 

(۲) علق الشيخ إسماعيل الحامدي هنا شارحا هذا القول» فقال: «هو إنسان أوحي إليه بشرع وأمر 
بتبلیغه). اه. 


1 

ول2 ا انات واف الرس هم أصحاب الكتب والشرائع» والنبيون هم 
الذين يحكمون بالمُنرّل على غيرهم مع نهم يوحى إليهم». 

وقال الإمام السنوسي في «شرح آم البراهين»: 

«اعلم أن الرسول: هو إنسان بعثه الله تعالى لتق ليبلخهم ما أوحي إليه» وقد 
يخص بمن له كتاب أو شريعة أو نسخ لبعض أحكام الشريعة السابقة». 

وعلق العلامة الدسوقي على قوله: «ليبلغهم ما أوحي إليه» فقال: 

«أي: إلى الرسول؛ و(ما) ني قوله: (ما أوحي إليه) موصولة» فهي للعموم» آي: 
کل ما يوحى به إليه» يعني: من حيث كونه مبعوثاً به إليهم» فخرجت الأحكام المأمور 
بکتهانہاء والمخبر فیها. واندفع ما يقال: إن الرسول لا يبلغ كل ما يوحى إليه؛ إذ ما أمر 


. ٤٦ص «(شرح العقيدة الكبرى»‎ )١( 
علق الشيخ إسماعيل الحامدي هنا فقال: «أي بأحكام يختصون بها في أنفسهم» وانظر هذا القول‎ 
مع أن سيدنا حمدا ياء قد وصفه الله في التنزيل بالنبي والرسول» وكذا قال في حق غيره: وان‎ 
فالقول بالتباين يدافع ما في التنزيل من اجتماعهما). اه.‎ ]٥١ رسوا بَا [مريم:‎ 

(۲) كذافي المطبوع في دار الكتب العلمية ص ٠۲ء‏ سنة ١١٠۲ء‏ وقد نبه الإمام الدسوقي في حاشيته 
عليه على أنه توجد نسخة أخرى من الكتاب» والعبارة فيها غبر ذلك» فقال في حاشيته عليه: 
«إذا علمت ذلك فقول الشارح: (وقد يخص بمن له شريعة وكتاب أو نسخ... إلخ)» إشارة 
قران لقان امد 
وهذا على نسخة الواو في «شريعة)» و«آو» في «نسخ»» وفي نسخة: «بمن له كتاب أو شريعة)» 
ب «أو» في الاثنين» فيكون المقابل للمعتمد ثلاثة أقوال: الأول: لا بد في الرسول أن يكون له 
كتاب فقط, والثاني: لا بدّ أن يكون له شريعة فقط سواء كان ناسخة لشريعة من قبله أم له 
والثالث: لا بد أن يكون له شريعة ناسخة لشريعة من قبله. واعترضت هذه النسخة التي فيها 
-آو ق الموضعين-بآن آحد الأفرال الثلالة هو عيبن المحتمد؟ لن قولنا: لا بد أن يكوت له شريعة 
هو عين المعتمّد). اه. 


ا 
بکتمانه - أو كان من خواصّه-لا يؤمر بتبليغه» والتعبير ب«ما) الموصولة يقتضي أنه يؤمر 
بتبليغ كل ما يوحى إليه» وحاصل الدفع: أن قيد الحيثية معتبر في الكلام» ولاشك أن ما 
یوحی إلیه-من حیث کونه مبعوئاً به-مأمور بتبلیغ جیعه. 

وقوله: (ليبلغهم.. إلخ) أشار به للعلة الخائية» وليس من تام التعريف. 

وأما النبي: فهو إنسان أوحي إليه بشرع أمر بتبليغه آم لا. فالنبي أعم من الرسول 
مظلقا هذا هو المعتمد:ومقابله قولان: 

الأول: أن الرسول: إنسان أوحي إليه بشرع وكان له كتاب» فلا بد في الرسول 
من الكتاب والشريعة» ولا يلزم من كونه له كتاب أن يكون له شريعة؛ لاحتال أن 
يكوف ما ق الكات مواعظ. افعض هذا القرل بان الب فليا والرسل كر 
فکیف یشترط في الرسول أن یکون له کتاب؟ 

والقول الثاني يقول: لا بد ني الرسول من أحد أمرين: إما أن يكون له كتاب» وإما 
أن تكون له شريعة ناسخة لشريعة من قبله؛ فإذا نزلت التوراة على موسى» وأوحى إلى 
نبي من بني إسرائیل مثلاً بتبليغ أحکامهاء ولم ينزل عليه كتابٌ» ولم تكن شر يعته ناسخة 
لشریعة موسی» فلا یکون رسولاً. 

فالعلامة الدسوقي رحه الله تعالى يصرّح بن هذا التعريف هو التعريف المعتمده 
كا صرح بذلك غيره من العلاء. 

کے ` ۶ ھر ت 3 ۰ 

وذكر الاقوال الاخرى للفرق بين النبي والرسول» وهي عينها التي ذكرها العلماء 
السابقون. 

والمراد من قوهمم: بالتبليغ أي: تبليغ ما أوحي به إليه من جهة كونه مبعوثاء فلو 
أوحي إلى النبي بأمور ولم يكن مبعوثا بهاء فليس مأمورأ بتبليغهاء وكذلك لو أوحي إلى 


E 
الرسول بأمور ولم يمر بتبليغهاء فلا جب عليه تبليغهاء ولذلك يقول العلماء: إن كل ما‎ 
آمر الرسول بتبلیغه فقد قام بتبلیغه» وم یکتم منه شيئاً.‎ 
والنبي - من حیث هو نبي - لیس معتبراً فيه کونه مبعوثاً» بل کونه منبَأً فلا‎ 
يشترط في النبي -من هذه الجهة- أن يؤمر بالتبليغ أو لا يؤمر» ولذلك يقول العلماء في‎ 
بعض تعبیراتہم: «(سواء آمر بتبلیغه او لا)» وبعضهم يقول: « ولم يؤمر بتبلیغه)» وهذا لا‎ 
يستلزم مطلقاً أنه غير مأمور بالتبليغ مطلقا لأَيّ مر من أمور الدينء ولكنه يستلزم أنه‎ 
غير مأمور بالتبلیغ ِا آوحي به إلیه» ولکنه قد یکون مأموراً بتبليغ شريعة رسول قبله.‎ 
وسيتضح هذا الأمر فوق ذلك في النقولات التي ننقلها قريباً بإذن الله تعالى.‎ 
ولك أن تتعجْب بعد ذلك من استنكر على العلماء وقام بالحكم عليهم بالتضليل‎ 
والتشنيع بجهالته» ولعدم قدرته على فهم ما قالوه» ولو أنه التزم قدرّه» واعترف بجهله»‎ 
فلم يتعرض هم ليما وقع ني الغلط علبهم» والعلمءٌ- كما قال النبي عليه السلام -هم‎ 
ورثة الأساء".‎ 


وقال العلامة عبد السلام بن إبراهيم اللقاني (ت ٠٠۷۸‏ ه) في تعريف النبوة: 


«وهي شرعاً: إيحاء الله تعالى لإنسان عاقل حر ذكر بحكم شرعي تکليفيٌ» سواء 
آمرہ بتبلیغه آم لاء کان معه کتاب آم لاء کان له شرع متجدد آم لاء کان له نسخ لشرع من 


(۱) أخرجه أبو داود في «سننه» من حديث أبي الدرداء رضي الله عنه» كتاب العلم» باب الحث على 
طلب العلم» .)۳٠٤۳(‏ والترمذي في «سننه»ء كتاب العلم» باب ما جاء في فضل الفقه على 
العبادة» (۲۹۸۲). وابن ماجه في «سننه»» باب فضل العلماء وا حث على طلب العلم» (۲۲۳). 
وقال الترمذي: ولا نعرف هذا الحديث إلا من حديث عاصم بن رجاء بن حيوة وليس هو 
عندي بمتصل هكذا حدثنا حمود بن خداش بهذا الاسناد» وإنا يروي هذا الحديث عن عاصم 
ابن رجاء بن حيوة عن الوليد بن جميل عن كثير بن قيس عن أبي الدرداء عن النبي لاء وهذا 
أصح من حديث حمود ابن خداش ورأي محمد بن إساعيل هذا أصح. 


0 
ا شتراط التبلیغ؛ فإنه لا بد منه في مفهومها»'. 

وتأمّل ب بتفهم -ما ذكره من الفرق بين النبي والرسول» وحاصله: عين ما نقلناه 
Sy‏ 
سا راا ر ادف الرسرن 

وقال الإمام الماوردي (ت ٤٥١‏ ه) في «أعلام النبوة): 

فصل: الفرق بين الأنبياء والرسل: 

o SS 
ن وما سلتا من َلك من رَسُولٍ اَي لاتم آلقی ليطن ق مه‎ 
نسح اک اتی الین ثد مڪ م أ ا € [امح:۲.‎ 

واختلف أهل العلم في الأنبياء والرسل على قولين: 

أحدهما: أن الأنبياء والرسل واحد فالنبي رسول» والرسول نبي» والرسول 
مأخوذ من تحمل الرسالةء والنبي مأخوذ من النبا- وهو الخ إن هُمز- لأنه حبر 
عن الله تعالى» ومأخوذ من النبوة-إن لم همز - وهو الموضع المرتفع» وهذا أشبه؛ لآن 
حمدا ا قد کان حاطب |. 

والقول الثاني: أن) نختلفان؛ لأن اختلاف الأساء 8 على اختلاف المسميات» 
والرسول أعلى منزلة من النبي» ولذلك سمّيت الملائكة رُسلاً وم يسموا أنبياء» واختلف 
من قال بهذا في الفرق بينه)ا على ثلاثة أقاويل: 

أحدها: أن الرسول: هو الذي تنزل عليه الملائكة بالوحي» والنبي: هو الذي 
يوحى إليه في نومه. 


(1) «إتحاف المريد شرح جوهرة التوحيد)» ص٠۲۲٠‏ من طبعة دار الكتب العلمية سنة ٠٠٠١٠‏ . 


e 
والقول الثاني: أن الرسول: هو المبعوث إلى أمةء والنبي: هو المحدث الذي لا‎ 
يبعث إلى أمة. قاله قطرب.‎ 


والقول الثالث: أن الرسول: هو المبتدئ بوضع الشرائع والأحكام» والنبي: هو 
الذي بحفظ شريعة غيره. قاله ا لحاحظ). 


وقال الإمام التفتازاني في «شرح المقاصد ني علم الكلام»: 

«المبحث الأول: النبي: إنسانٌ بعثه الله لتبليغ ما أوحي إليهء وكذا الرسولء وقد 
حَص بمَنْ له شريعة وکتاب» فیکون أخص من البیًّ» واعترص با ورد في حديثِ 
من زيادة عدد الرسل على عدد الكتب» فقيل: هو مَن له كات أو نس لبعض أحكام 
الشريعة السابقةء والنبيّ قد بخلو عن ذلك كيوشع عليه السلام. 

وفي كلام بعض المعتزلة: أن الرسول: صاحبٌ الوحي بواسطة املك والنبيً: 
هو المخبر عن الله تعالى بكتاب» أو إلمام» أو تنبيه في المنام»". 


.)۷١ :١( «أعلام النبوة» للماوردي‎ )١( 

(۲( «شرح المقاصد في علم الكلام» للتفتازاني (۲: ۱۷۳)» وهي الطبعة المصورة عن طبعة مطبعة 
ا لحاج حرم أفندي البسنوي في دار الخلافة العامرة بالآستانة سنة ٠١١١‏ ه وقال الإمام العلامة 
السعد التفتازاني هناك: 
«المقصد السادس: في السمعيات. 
وفيه فصول أربعة: مباحث النبوة» ومباحث المعاد» ومباحث الأساء والأحكام وما يلايمهاء 
ومباحث الإمامة. 
قال: الفصل الأول: في النبوة. 
وفيه مباحث» وهو: کون الإنسان مبعوثاً من احق إلى ا كلق فإن كان «النبٌ» مأخوذاًمن النَبْوة 
وهو الارتفاع؛ لعلو شأنه واشتهار مكانه» أو من النبي بمعنى الطريق؛ لكونه وسيلة إلى الحق 
تعالى» فالنبوة-على الأصل -كالأبوة» وإن كان من النباًء وهو الخبر؛ لإنبائه عن الله تعالى» فعلى 
قلب الهمزة واوا ثم الإدغام كالمُروًة). اه. 


0 
ومن الآيات التي بذلك العلاء الأعلام جهوداً عظيمة في فهوها واستنباط الفرق 
بين النبي والرسول منهاء ال ا سن فيلك نرسو ولات و إلا 
XK 0 2 A4‏ چ > f‏ ت 
کنی انی الین ن أ موہ نسح اه ما بلقی لين ر م اه و 
ES‏ 
قال الإمام الرازي في «التفسير الكبير»: 
e‏ : وم ا ارس آتامن بك من سول وادی انیقی لعَيطن 
َمَنِسَيدِہ € [الحج: ]٥۲‏ ففیه مسائل: 
ء ِء 5 ع و 
المسألة الأولى: من الناس من قال: الرسول: هو الذي خدث وأرسل» والنبى: 
: ¢ 
هو الذي م يرسل» ولكنه آمهم أو رى في النوم. 
ومن الناس من قال: ِن کل رسول نبيٰ» ولیس کل نبي یکون رسولاء وهو قول 
الكلبى والفراء. 
وقالت المعتزلة: كل رسول نبي» وكل نبي رسول» ولا فرق بينه)اء واحتجوا على 
فاد القر ل الأول و وة 
خد و ا فیا د عل آن آلئے کد کر ن مرا وکا فرك فال 
وما سلتا فَرَيََمََبَِيّ 4 [الأعراف: .]٩٤‏ 
وثانيها: أن الله تعالى حاطب عمدا مرة بالنبي» ومرة بالرسول؛ فدل على نه لا 
منافاة بين الأمرين» وعلى القول الأول المنافاة حاصلة. 
وثالثها: آنه تعالى نص على أنه خاتم النبيين. 


ورابعها: أن اشتقاق لفظ «النبي» إما من النباً- وهو الخبر -أو من قوهم: نبأًء إذا 
ارتفع. والمعتيان لا يحصلان إلا بقبول الرسالة. 


0 
أما القول الثاني“ فاعلم أن شيئاً من تلك الوجوه“ لا ببطلهء بل هذه الاي دال 
عليه؛ لآنه عطف النبى على الرسول» وذلك يو جب المغايرة"» وهو من باب عطف 
العام على الخاص ° 
وقال في موضع آخر: # وک م سلتا تا ِن ّف لوك 4 [الزخرف: ]١‏ وذلك 
دل عل آنه کان يجله لمرلا وهو یدل عل قولنا وقیل لرسول الله کلا: 
كم المرسلون؟ فقال: «ثلاث مئة وثلاثة عشرة). فقيل فقيل: وكم الأنبياء؟ فقال: «مئة ألف 
وأربعة وعشرون ألفاًء ا لمجم الغفير». 


(۱) وهو قول من قال: کل رسول نبي ولیس کل نبي رسولا. 

(۲) أي: ال وجوه التى ذكرها المعتزلة. 

(۳) أي: يوجب المغايرة لا التننيء ولا يصحح الترادف كا قال امعتزلة. فالإمام الرازي يقول: إن 
الآية تدل على إفساد قول المعتزلة بالترادف. 

() آي: إن العلاقة بين النبي والرسول هي علاقة العام والخاص المطلق» كا قرره الإمام السنوسي 
وغبره» وقد تبين لك با نقلناه لك من الأقوال سابقا. 

)٥(‏ يعني آن الإمام الرازي يختار أن کل رسول نبي» وليس کل نبي رسولاًء وهو قول ا لجمهور کا 
تعلم. ولكنه يريد أن يحقق الفرق بينه| في يي . 

(0) آخرجه آحمدفي «(مسنده» من حدیث آبي ذر رضی الله عنه» .)٤۳۲:۳۵( .)۲۱۰١ ٤ ٩(‏ بلفظ طویل. 
وف أت رر 1 ور ن السك نامت فال يارا مل مات فلت قال 
قم فصل قال: فقمت فصلیت ثم جلست فقال: يا با ذر تعوذ بالله من شر شياطين الإنس والجن 
قال قلت يا رسول الله وللإنس شياطين قال: نعم قلت يا رسول الله الصلاة قال: خير موضوع 
من شاء آقل ومن شاء أكثر قال قلت يا رسول الله فما الصوم قال فرض مجزئ وعند الله مزيد 
قلت يا رسول الله فالصدقة قال أضعاف مضاعفة قلت يا رسول الله فما أفضل قال جهد من 
مقل أو سر إلى فقیر قلت يا رسول الله آي الأّنبیاء کان ول قال آدم قلت يا رسول الله ونبي کان 
قال نعم نبي مكلم قال قلت يا رسول الله كم المرسلون قال ثلاث مئة وبضعة عشر جما غفيراً 
وقال مرة خمسة عشر قال قلت يا رسول الله آدم نبي کان قال نعم نبي مکلم قلت يا رسول الله 


مح و مح 


أيما أنزل عليك أعظم قال آية الكرسي *# الله كا إله إلا هو الى ألميو € [البقرة: .]٠٠١‏ 


4۷ 

إذاثبت هذا فنقول: ذكروا في الفرق بين الرسول والنبي أموراً: 

أحدها: أن الرسول من الأنبياء: مَن جمع إلى المعجزة الكتابَ المنزل عليه» والنبي 
غير الرسول: من ل ینزل عليه كتاب» وإٍنم مر آن يدعو إلى كتاب من قبله. 

والثاني: أن من كان صاحبَ المعجزة وصاحبَ الكتاب ونسخ شرع من قبله؛ 
فهو الرسول" ومن لإ يكن مستجمعاً هذه الخصال؛ فهو النبيّ غير الرسول". 


(1) أي: إن أصحاب القول الثاني يزيدون-في شرط الرسول عن أصحاب القول الأول -: أنه جاء 
بنسخ رسالة من قبله. 

(۲) تلاحظ من هذا: آن أصحاب القولين اتفقوا على أن ما يميز النبي» وقد ذكره الإمام الرازي 
رحه الله تعالى» بقوله في الأول: «والنبي غير الرسول: من ل ينزل عليه كتاب وإنا أمر أن يدعو 
إلى کتاب من قبله). 
وتأمل في قوله: «وإنما أمر أن يدعو إلى كتاب من قبله). آي: إن كليه) اتفق على أن النبيّ يدعو إلى 
کتاب من قبله» فالنبي یکون مأموراً بالتبلیغ | آوحي به إلى رسول غیره. 
وعلى القول بأن الكتاب هو الشريعة مطلقاًء وليس من الضرورة أن ينزل معه كتاب له اسم 
كالقرآن والزبور والإنجيل. 
فممن قال بهذا الفرق بينه) - بعد التسليم بأن العلاقة العموم المطلق - الإمام البيضاوي في 
«تفسبره)» فقد قال :)۱١۳ :٤(‏ 
« وما رس لتا من كبلك من رَسولٍ لاي 4 [الحح: ]٠١‏ الرسول: من بعثه الله بشريعة مجددة 
يدعو الناس إليهاء والنبي يعمه ومن بعثه لتقرير شرع سابق» كأنبياء بني إسرائيل الذين كانوا بين 
موسى وعيسى عليهم السلام» ولذلك شبه النبي 5ء علماء آمته بهم. 
فالنبي أعمٌ من الرسول» وي دل عليه أنه عليه الصلاة والسلام سئل عن الأنبياء فقال: «مئة لف 
وأربعة وعشرون ألفا. قيل: فكم الرسل منهم. قال: «ثلاث مثة وثلاثة عشر جما غفير). 
وقيل: الرسول: من جمع إلى المعجزة كتاباً منزلاً عليه» والنبي غير الرسول: من لا كتاب له. 
وقيل: الرسول: من يأتيه ا ملك بالوحي» والنبي: يقال له ومن يوحى إليه في المنام». اه. 
وسوف يأتي كلام مستقل على ما ذكره الإمام البيضاوي إن شاء الله. ونلاحظ أن الإمام البيضاوي 
قد ضعَّف القول الذي اختاره الإمام الرازي. 


۸ 


وهؤلاء يلزمهم أن لا يجعلوا إسحاق ويعقوب وآيوب ويونس وهارون وداود 
وسلیمان رسلا لأنہم ما جاؤوا بکتاب ناسغ . 


والثالث: أن من جاءه املك اهر او امه عة الحلن؟ فهى الرسرلك ومن ۾ 
يكن كذلك بل رأی في النوم ونه رسولا أو أخبره أحد من الرسل بأنه رسول الله؛ فهو 
النبي الذي س وهار الأرل اه 


(1) اعترض الإمام الرازي على القول الثاني في تمييز الرسول» فقال: إن من اشترط فيه أنيكون ناسخاً 
لشرع من قبله» فيلزمهم أن لا يكون هؤلاء الرسل عليهم الصلاة والسلام-الذين ذكرهم الإمام 
الرازي-رسلا. 

(۲) «التفسبر الكبير» للرازي .)٤۳:۲۳(‏ 
ونمن قال بهذا القول الإمام البغوي في «تفسیره» (۲۹۳:۳): 
قال الله تعالی: وما آرسلتامن بلك من رَسول وهو: الذي يأتيه جبريل بالوحي عياناًء وڳ 
تي وهو: الذي یکون نبوته هاما أو مناماً» وکل رسول نبي» ولیس کل نبي رسولاً. اه. 
فالإمام البغوي إذن خالف لمن خالف بالترادف» وقائل بهذا الفرق الذي اختاره الإمام الرازي 
ولكن الإمام البغوي ل ينص على ما لو أخبره بنبوته رسولٌ غيره. 
وقال به أيضاًالإمام الواحدي في تفسيره فقال: «# وماأر تان هبلك مرول )» وهو: الذي 
يأتيه جبريل عليه السلام بالوحي عياناء واي 4 وهو: الذي تكون نبوته إهاماًومناماً. اه. 
واختار الثعالبيٌ أيضاً هذا القول فقال في «تفسيره» (۷: :)١١‏ 
«ووما ارسلتامن بلك من رَسول 4 وهو: الذي يأتيه جبرئيل بالوحي عياناً وشفاهاًء ولا 
ِي 4 وهو: الذي تكون نبوته إهاماً أو مناما». اه. 
ظاهر هذا القول الذي اختاره الإمام الرازي في الفرق بين النبي والرسول: أن كليه) مأمور 
بالتبلیغ» ولا یشترط في أحدھما أن یکون معه کتاب أو شرع أو نسح لبعض شرع من قبله» بل 
الضابط في نمييز الرسول عن النبي -عنده-: أن من جاءه الوحي ظاهراً -أي: عياناً_ في حالة 
الصحو لا النوم» وأخبره أنه مأمور بدعوة الخلق إلى الله تعالى؛ فهو رسول» ومن رأى في النوم أنه 
رسول أو أخبره أحد الرسل غيرّه أنه رسول وأمره بدعوة الخلق إلى الله تعالى؛ فهو نبي لا رسول.= 


۹ 

إذن فإن الإمام الرازي ينفي القول بالترادف» وهو يؤكد أيضاًعلى أن من فرق بين 
النبي والرسول بأن النبي مأمور بالتبليغ لرسالة رسوله غيره» وم يؤمر بتبليغ ما آوحي به 
إليه خاصة» فهذا أحد أقوال العلاء المعتبرين» خلافاً من فهم الأمر غلطاً لجهله» واعتبر 
من قال بذلك خار جا عن أقوال أهل السنة. وبقي القول بأن النبي هو الذي أوحي إليه 
في المنام» فهذه هي الأقوال الثلاثة التي ذكرها الإمام الرازي. 

ويفهم من ذلك كله آنه لا أحد قال إن النبي غير مأمور بالتبليغ مطلقاًء لا إلى ما 
أوحي إليه ولا إلى ما أوحي إلى غيره. 

وقال العلامة أبو السعود في «تفسيره»: 

وما لتا من فبك من رسو ل اَي 4 [الحج: ]٥۲‏ الرسول: من بعثه الله 
تعالى بشريعة جديدة يدعو الناس إليهاء والنبي: يعمّه ومن بعثه لتقرير شريعة سابقة» 
كأنبياء بني إسرائيل الذين كانوا بين موسى وعيسى عليهم الصلاة والسلام؛ ولذلك 
شبّه لا علماء أمته بهم؛ فالنبي عم من الرسول. 

ويدل عليه أنه اة ئل عن الأنبياء. فقال: «مئة ألف وأربعة وعشرون ألفا). قيل: 
فكم الرسل منهم؟ فقال:«ثلاث مئة وثلاثة عشر جما غفير. 


= وقد رد العلامة الألوسى هذا القول في «تفسيره» فقال: «وهذا أغرب الأقوال» ويقتضى أن بعض 
الأنياء عليه ايلام ل يوج إليه إ9 ماما رهي بعبده ومطلة لا رغال بالرايا: ا ونجان هذا 
لتقل قريبً. 

)١(‏ وقد ذكر هذه الأقوال الثلاثة السمعاني في «تفسيره) (۳: )٤٤۷‏ فقال: 
«وأما الكلام في الرسول والنبي؛ فقال بعضهم: هما سواء. وفرّق بعضهم بينهيا؛ فقال: الرسول: 
هو الذي يأتيه جبريل عليه السلام بالوحي» والنبي: هو الذي يأتيه الوحي في المنام أو يلهم 
إهاماً. ومنهم من قال: الرسول: الذي له شريعة يحفظهاء والنبي: هو الذي بُعث على شريعة غيره 
فيحفظها. وقد قالوا: کل رسول نبي» ولیس کل نبي برسول). اه. 


{0۹ 


وقيل: الرسول: من جمع إلى المعجزة كتاباً منزلا عليه» والنبي غير الرسول: مَن 


لاكنا تله 
وقيل: الرسول: من يأتيه الملك بالوحي» والنبي: يقال له ولمن يوحى إليه في 
المنام. اه . 


ويمكن أن يفهم من كلامه أن المقصود بالشريعة: ما يعم الكتاب وسواه» وإن ل 
يكن له اسم كالتوراة والإنجيل والقرآنء وأما الكتاب فهو أخص. 


ولم يذكر بو السعود قي النسخ في القول الثاني» بخلاف الأول؛ فإنه ذكره كا 
يفهم من قوله: «شريعة جديدة)» غير أنه قد يقال: إن كلمة «جديدة» لا تدل فقط على 

٣ f» 0» .‏ ع 8 ۶ ي ء 
النسخ» بل تصدق أيضا فيا لو أرسل إلى قوم م يرسل إليهم أحد من الأنبياء والرسل» 
فتكون شريعته جديدة ولا يصدق عليها أنها ناسخة. 

فا جواب: إن هذا يصح لو سلّمنا أنه يوجد قوم لم بُرسل إليهم الله تعالى رسولا. 

فالحاصل من ذلك: أن كل شريعة جديدة فهی لا بد أن تكون ناسخة لما سبُقَّها 
أو بعض ما سبقها. والله أعلم. 

ونلاحظ أن العلامة أبا السعود قد ضعَف القولً الذي اختاره الإمام الرازي. 

وقال اللإمام القرطبي في «تفسيره: الجامع لأحكام القرآن» (۱۲: :)۸٠‏ 

قال العلماء: إن هذه الآية مشكلة من جهتين؛ 

إحداهما: أن قوما يرون أن الأنبياء صلوات الله عليهم فيهم مرسلون وفيهم غير 
مرسلین. 


.)١١١:١( «تفسير أي السعود»‎ )١( 


٤0١ 
هذا قول تعالى وما أرسلنامن قبلك من رسول ولا نبي فأوجب للنبي بي الرسالة» وأن‎ 
معنى نبي أنباً عن الله عز وجل ومعنى أنباً عن الله عز وجل الإرسال.‎ 

بعينه وقال الفراء الرسول الذي أرسل إلى الخلق بإرسال جبريل عليه السلام إليه 
عياناً والنبي الذي تکون نبوته هاما أو مناماً؛ فکل رسول نبي ولیس کل نبي رسولا. 
قال المهدوي: وهذا هو الصحيح أن کل رسول نبي ولیس کل نبي رسولا. 
وكذا ذكر القاضي عياض في كتاب «الشفا»؛ قال: والصحيح والذي عليه الجم 
الکر ان کل سول تی ولیس کل تی رسرلا احج بحتیت آی ذرء ران الرضل 
من الأنبياء ثلاث مئة وثلاثة عشر» أوهم آدم» وآخرهم محمد بي . اه . 


(1) ولكن العطف ني الآية يدل على التغاير بينهماء وإلا لانعدم فائدة العطف. وقد ذكرنا أن القول 
بالترادف هو ظاهر كلام السعد التفتازاني» ولكن النسفي في تفسيره ضعف القول بالترادف 
وقال: وما ارسلتا من هبلك € من لابتداء الغاية لمن رَسول € #من € زائدة لتأكيد النفى 
#ولاتِيّ 4 هذا دليل بين على ثبوت التغاير بين الرسول والنبي بخلاف ما يقول البعض: 
إنهما واحده وسئل النبي بكلا عن الأنبياء فقال: «مثة آلف وأربعة وعشرون ألفا» فقيل: فكم 
الرسل منهم؟ فقال: «ثلاث مئة وثلاثة عشر)» والفرق بينهىا: أن الرسول: من جمع إلى المعجزة 
الكتابَ المنزل عليه» والنبي: من لم ينزل عليه كتاب» وإنا آمر آن يدعو إلى شريعة مَّن قبله. وقيل: 
الرسول: واضع شرع» والنبي: حافظ شرع غيره). اه. 

وقال العلامة الآلوسي في تفسيره «روح ا معاني» (۱۷۲:1۷) ذاكرأ هذه الدلالة على الفرق بينه|: 
«وعطف ِي 4 على لرَّسّولٍ ) يدل على المخايرة بينهماء وهو الشائع» ويدل على المغايرة أيضاً 
ما روي أنه بيه سئل عن الأنبياء فقال: «مئة ألف وأربعة وعشرون ألفاً» قيل: فكم الرسل 
منهم؟ قال: «ثلاث مئة وثلاثة عشرة جا غفيرا». وقد أخرج ذلك - كا قال السيوطي - أحمد 
وابن راهویه في مسندي) من حديث آبي آمامة» وأخرجه ابن حبان في (صحيحه»» والحجاكم في 
«مستد ركه» من حديث أبي ذر» وزعم ابن الجوزي آنه موضوع وليس كذلك» نعم قیل في سنده 
ضعف جير بالمتابعة» وجاء في رواية الرسل ثلاث مئة وخْسة عشر). اه. 


(1) «تفسير القرطبي» (۱۲: .)۸١‏ 


to 

وقال العلامة الألوسي في «تفسيره: روح المعاني»: 

واختلفواهناني تفسیر کل منھ'؛ فقیل: الرسول: ذکر حر بعثه الله تعالى بشرع 
جديد يدعو الناس إليه» والنبيٌ: يعمه ومن بعثه لتقرير شرع سابق» كأنبياء بني إسرائيل 
الذين كانوابين موسى وعيسى عليهم السلام. 

وقيل: الرسول: ذكر حر بعثه الله تعالى إلى قوم بشرع جديد بالنسبة إليهم» وإن م 
يكن جديداً في نفسه» كإسماعيل عليه السلام؛ إذبُعث لحرهم ولا والنبيٌ: يعمه ومن 

وقیل: اسول : ذكر حر له تبليغ في الحملة وإن كان بياناً وتفصيلاً لشرع سابق 
والب ا ليه ول يُؤمر بتبليغ صلا أو أعم منه ومن الرسول. 

وقیل: الرسول من الأنبياء: من جمع إلى المعجزة كتاباً منزلاً عليه والنبي غير 

وقيل: الرسول: من له كتابٌ أو نسخ في الجحملة» والنبي: من لا كتاب له ولا 

وقيل: من يأتيه الملك عليه السلام بالوحي يقظةء والنبي: يقال له ولِمن يُوحى 
إليه في المنام لا غير؛ وهذا أغرب الأقوال» ويقتضي أن بعض الأنبياء عليه السلام م يوح 
إليه إلا مناماًء وهو بعيدّ ومثله لا يقال بالرأي. 


(1) آي: تفسير كل من لفظ «النبي» و«الرسول». 

() وربا يشير الإمام الألوسي بذا القول إلى الإمام الرازي وغيره ممن قالوا بالإهام والمنام» ونت 
تعلم أن الإمام الرازي وغيره-كالبغوي - ل يقولوا: إن الوحي لا يكون إلى النبي إلا بالمنام» بل 
قالوا: إن من جاءه املك ظاهراً وأمره بدعوة الخلق فهو الرسول ومن لم يكن كذلك بل رأى ني 
النوم كونه رسولاً أو أخبره أحد من الرسل بأنه رسول الله فهو النبي). اه. = 


for 

وأنت تعلم أن المشهور: أن النبيّ -في عرف الشرع -أعم من الرسول؛ فإنه: من 
أوحي إليه سواء آمر بالتبليغ آم لاء والرسول: من أُوحِيّ إليه وأمرَ بالتبليغ» ولا يصح 
إرادة ذلك؛ لاه إذا قوبل العام بخاص يراد بالعامّ ما عدا ا لخاص» فمتى أريد بالنبيّ ما 
ا و ر ا تعلق به الإرسال صار مأموراً 
بالتبليغ» فیکون رولا فلم یق ف الاية بعد تعلق الإرسال : رسول ونب مقاب لَه 
فلابُدّ لتحقيق المقابلة أن يراد بالرسول: من بعت بشرع جديد وبالنبي: من بُعث 
لتقریر شرع من قبلهء آو یراد بالرسول: من بعث بکتاب وبالنبیٌ: مَن بعث بغیر کتاب» 
أو يراد نحو ذلك ما بحصل به المقابلة مع تعلق الإرسال ).اه 

ولتناقش الان ما قاله العلامة الألوسي في تفسير الآيةء فإنه ابتدأً بتقرير قاعدة 
مشهورة راجحة بين العلماء؛ كا عرفنا من النقول العديدة السابقةء وهي: أن النبي أعم 
من الرسول مطلقاً. 

ثم قال: إذا كان ذلك صحيحاًء فلا بد أنه إذا كر في مقام الأنبياءُ والرسل» 
فإنه نحمل نفهم من ذلك إرادة المعنى العم من الأنبياء وإرادةً العنى اللأخص من 
الرسل: 

وحيث إن الآية الكريمة تتكلم على إرسال الأنبياء» فهذا يستلزم أن إرساهم 
هو الذي جعلهم رساأً؛ فإن النبي يكون رسولا بالأمر بالتبليغ مطلقاً؛ فيكون انضام 
ال ا ی ا اا ا 


= فكلام الإمام الرازي يدل على أن الذي يراه النبيّ بامنام لوحي بأنه نبي» ولم يقل: إنه لا يأتيه 
الوحي مطلقاً بي أمر إلا مناماً؛ كا قال الألوسي! 
وكلام العلامة الألوسي يدل على أن الوحي مطلقاً لا يأتيه إلا مناماء وهذا م ار من صرح به. 
(۱) «تفسر الألوسى» .)١۷۲:۱۷(‏ 


o٤ 
الرسول ليس إلا: النبي المآمور بالتبليغ» وهذايستلزم عدم الفرق بين النبي والرسول.‎ 
ولكن» هذا الفهم لا يصح إلا إذا كان المحقق لم اهية الرسول هو عين الإرسال‎ 
المذكور في الآيةء بمعنى: أنه إذا كان الإرسال بمعنى التبليغ هناء فكل نبي أمر بالتبليغ‎ 
و ا و‎ 

ولكن الظاهر من الآية غيرُذلك» فإن الإرسال المذكورهناهو: جرد الأمر بالتبليغ» 

وهذا ليس عينَّ ما حصل به الإنباء» وليس عين الأمر الذي حصل به جعل الموحى إليه 
فلو كان كذلك» ل كان فائدة في ذكر الرسول ثم ذكر النبي» بل لاقتصر على ذكر 
النبي؛ لأنه يعم وم يعد. 

ء ع ء ا 3 ¢ u‏ 
اال وأمر بالتبليغ -إذا فرضناه -يُصيّر المأمور نيا أو رسولاً وهذا باطل؛ لان النبوة 
ليست أمرا متقطعا يتجدة كل آن وزمان! بل هى حاصاة بالاعاء الذي صل لأول 
مرة؛ فإن سيدنا حمداً عليه الصلاة والسلام قد صار نبيّاً لما نزل عليه جبريل عليه 
السلام لآول مرة» ثم استمرت نبوته بعد ذلك بنفس ذلك النزول والوحي» ولم تتجدد 
له مره بعد مرة. 

ثم لو كان الإرسال-بمعنى الأمر بالتبليغ-هو المحقق ل اهية الرسول» وفرضنا 
عدم انقطاعها بعد ذلك» فإنه يزم تحصيل الحاصل» وهو غال. 

إأف فال ان رسال التكرر ن ا لی هو الق به ضار الى 
رسولاء وليس هو الذي صار به الرسول رسولاء بل المراد به: الإرسال اللغوي. 


(۱) آي: سواءٌ كان المأمور بتبليغه هو عين ما أوحي به إليه» أم كان ما أوحي به إلى غيره من الرسل. 


foo 
س ء س ع م‎ 
فيصير معنى الآية: إن كل رسول أو نبي آمرناه بتبليغ ما آمر بتبليغه"» فإنه‎ 
بحصل معه ما ذكر من فعل الشيطان... إلخ.‎ 
وعلى هذا القول والتوجيه للآية الكريمة» فلا ينتج المحظورٌ الذي ذكره العلامة‎ 
الألوسى.‎ 


ذكر الإمام التفتازاني - وغيرّه من العلماء الأعلام من المتقدمين والمتأخرين - أن 
۴ 8 ء 
المنكرين للنبوة طوائف بحسب الاسس التي جعلتهم ينكرونا. 
أولا: منهم من قال باستحالتهاء قال السعد: «ولا اعتداد م»". 


وهؤلاء المنكرون لأصل النبوة بوا استحالتها على أمور معيُنةء منها: أن الإله 
الواجب الوجود يستحيل -إذا كان منرهاً عن الجهة والحدٌ - أن يوحي إلى أي أحد 
ممن هو حدوة أو له جهة» أياً كان هذا الاتصال» وهذه الدعوى بلا بينة ولا دليل» وإن 
حاول بعضهم ني هذا العصر أن یؤکدھا ببعض رسوم وتوا وترتیباتِ لا تخفی على 
العاقلء زعم فيها أن الفعل ينان القدم» ويناني التنره عن الد والمهةء ولايمكن أذيآي 
بدليل على ذلك" . 


ولكن العجيب أن بعض الإسلاميين قد يوافقونه على هذه الدعوى أعني أن الله 


() والذي آمر الرسول بتبليخه هو ما آوحي إليه» والذي آمر النبي بتبليغه هو ما آوحي به إلى رسول 
غیره. 

(۲) «شرح المقاصد» .)١۷١:۲(‏ 

(۳) وقد كتبت كتاباً للرد على بعض العلمانيين الذين ألفوا في إثبات هذا الأمر كتاباًء سميته (نقض 
الأ سس النظرية رالحداية للإلاه) ارج ر أن يدر فريا. 


٦ 
تعالى إذا كان فاعلاً فإنه يجب أن يكون في جهة» وأنه إذا ل يكن في جهة بل كان منزهاً‎ 
عن الجهات والأمكنة» فإنه يستحيل أن يكون فاعلاًء وخصوصا الذين يقولون: إن الله‎ 
تعالى جسم وني جهة» وكل فاعل يجب أن يكون في جهة» ولا بد ن يکون في حيُز» بل‎ 
كل موجود يجب أن يكون عندهم في جهة وحيّز ومكان حدودِ» وحقيقة قول هؤلاء‎ 
نف وجود الإإله الحق» وإن كانوا لا يلتزمون به» ونفيٌ فاعلية الإله احق وخلقه لاي أمر‎ 
في العالم» ولذلك ترى هؤلاء يزعمون أن المنزهين لله تعالى عن الجهة والحيّز معطلون‎ 
لله؛ لأنَّبم يلزمونهم بحقيقة معتقدهم الذي ذكرناه لك.‎ 

ولا كانت مزاعم هؤلاء ا منكرين للنبوة-على وجه الاستحالة العقلية - لا قيمة 
ها عند العقل» فقد قال السعد: «إنهم لاأ اعتداد هم). 

ثانياً: منهم من قال بعدم الاحتياج إليها؛ كالبرامة جمع من الهند أصحاب 
برهام وهؤلاء قالوا: إن ما بتي به الأنبياء: 


(1) ومن العلماء من يطلق عليه براهم» والبرامة من فرق المهنود» ومنهم من يقول بالتوحيد لكنهم 
ينفون النبوات» وقرر براهما أو براهم استحالة ذلك في العقول بوجوه: 
منها أن قال: إن الذي يأتي به الرسول م يخل من أحد أمرين: إما أن يكون معقولاً وإما أن لا 
يكون معقولاً؛ فإن كان معقولاً فقد كفانا العقل التام بإدراكه والوصول إليه» فأي حاجة لنا 
إلى الرسول؟ وإن لم يكن معقولاً فلا يكون مقبولا؛ إذ قبول ما ليس بمعقول خروج عن حد 
الإأنسانية» ودخول في حريم أهيمية. 
ومنها أن قال: قد دل العقل على ن الله تعالى حكيم والحكيم لا يتعبد الخلق إلا بها تدل عليه 
عقوههم» وقد دلت الدلائل العقلية على أن للعام صانعاً عالاً قادرا حكي)؛ وأنه أنعم على عباده 
نحا وجب الشكرء فتظر في آيات خحلقه بعقولنا ونشكره بالانه عليتا وإذا عرفناء وشكرنا 
له استوجبنا ثوابه» وإذا آنکرناه وکفرنا به استوجبنا عقابه» فما بالنا نتبع بشراً مثلنا! فإنه إن کان 
يأمرنا با ذكرناه من المعرفة والشكر فقد استغنينا عنه بعقولناء وإن كان يأمرناب) بخالف ذلك كان 
قوله دلیلاً ظاهراً على کذبه. - 


t0۷ 
اما أن يكو ن موافقا للحقول أو غالفا ها فان كان مرافقاً ها فلا حاجة لتا إل‎ 
إخبارهم» وإن كان خالفاًء فلا يُمكن قبوله؛ لأ كل ما يخالف العقول مردود.‎ 


وهذه الحجة - وإن بدت لبعض الناس قوية - إلا أا مغالطية مبنيّة على نوع 
سفسطة» فإن ما يأتي به الأنبياءٌ الصادقون» بعضه تعرفه العقول» وبعضُه لا يمكن أن 
تعرفه إلا عن طريقهم» ولكنها لا يُمكن أن تنكره؛ لأن الأنبياء الصادقين لا يُمكن أن 


= ومنها أن قال: قد دل العقل على أن للعالم صانعاً حكي)ً؛ والحكيم لا يتعبد الخلق بيا يقبح في 
عقوهم» وقد وردت أصحاب الشرائع بمستقبحات من حيث العقل: من التوجه إلى بيت 
خصوص ف العبادة والطواف حوله»ء والسعي ورمي الجمار والاإحرام والتلبية وتقبيل الحجر 
الأصم» وكذلك ذبح الحيوان» وتحريم ما يمكن أن يكون غذاء للإنسان» وتحليل ما ينقص من 
بنيته... وغبر ذلك» وكل هذه الأمور غالفة لقضايا العقول. 
ومنها أنه قال: إن أكبر الكبائر في الرسالة اتباع رجل هو مثلك في الصورة والنفس والعقل؛يأكل 
ما تأكل» ويشرب ما تشرب؛ حتى تكون بالنسبة إليه كجماد يتصرف فيك رفعاً ووضعاًء أو 
كحيوان يصرفك أماماً وخلفاًء أو كعبد يتقدم إليك أمراً ونمياً؛ فأي تميز له عليك؟ وأية فضيلة 
آوجبت استخدامك؟ وما دلیله على صدق دعواه؟ فان اغتررتم بمجرد قوله فلا تمییز لقول على 
قول» وإن انحسرتم بحجته ومعجزته فعندنا من خصائص الجواهر والأجسام ما لايحصى كثرة 
a‏ 
قات لهم سهم إن IE‏ مت رڪم ون الله يمن عل من ياء من عكاووء € [إبراهيم: 
Ê JE NALS E SA‏ 
وله في جيع ما نأتي ونذر» ونعمل ونفكر» حكم» وأمر. وليس كل عقل إنساني على استعداد 
ما یعقل عنه آمره» ولا کل نفس بشری بمثابة من یقبل عنه حکمه؛ بل آوجبت منته تر تيبا في 
ا والنفوس» واقتضت قسمته أن يرفع بعصم قوق بعَضِ درجت تخد بعصم بعصا 
شرا ومت رلت عبرا كموي € [الرعرف: 1۳١١‏ فرحة الله الكرى هي النبوة والرسالة 
وذلك خير ما بجمعون بعقوهم المختالة. [انظر الملل والنحل للشهرستاني» في الباب الرابع آراء 
الهندء الفصل الآول» ص٥۷٥.‏ مكتبة فياض]. 


0۸ 
يأتوا بها يله العقول» وقد اتفق على ذلك الأعلام من المسلمينء فما بأتي به الأنبياء قسم 
منه قد لا تدرکه العقول استقلالاًء ولکنها لا تجد عندها ما تنکره به» فلا تحکم عليه 
بالإحالة» بل تحكم عليه با لجواز. 

فإن زعموا أنا لا نستفيد من القسم الأول المعلوم للعقول» أبطلنا هم دعواهم 
هذه» وأوردنا هم أمثلة كثيرة على ما تشتمل عليه الشريعة من الحكم الأصلية والعقلية 
والتشريعية» ما لو أنفق البشر قروناً عديدة فلن يصلوا إليه» أو لو وصلوا إليه فبعد 
تجارب وخسائر تصيبهم حتى يتعلموا عن طريق التجربة والخطأء ولكن ا معارف التي 
تأتينا عن طريق الأنبياء توفر علينا ذلك كله» ونتمكن من معرفة نجاعتها وفائدتها لنا 
بأقرب سبيل. وبذلك يثبت أنا نستفيد ما تأتينا به الأنبياء من هذا القسم. 

والبشر لوثركوا وحدَهم لترتيب أمورهم وتنظيم أمور حياتہم» لفسدت آمورُهم 
وتنازعتهم المظالِم اوا ارا جا ى الال ولك الأنبياء بُبلغون الشرائع 
العادلة التي تقود الإنسان إلى الكال الملائم لهء وتختصر هم الزمانء وتصرفهم عن 
الظلمات الدنيويةء وتساعدهم على الأخذ على يد الظالم با تثبته من أحكام في غاية 
اة 

فإن الطالب المبتدئ لا يستغني عن الأستاذ» مع أن هذا الطالب يمكنه أن يعرف 
مايُعلّمه إياه الأستاذ مع تطاول الأزمنةء فكيف لو انسدّت الطرق لمعرفة احق -في كثير 
فن الفافيل إلا عن طرق الأنياك والرسل؛ إلا بعد فرون طاول و ارت ردق 
بالأمم العظيمة والأجيال الكثيرة. 

ثالثاً: «منهم مَن لزم ذلك من عقائدهم؛ كالفلاسفة النافين لاختيار الباري 
وعلمه با لجزئيات» وظهور ال مَك على البشر ونزوله من الساوات)'. 


(1) «شرح المقاصد» .)۱۷١:۲(‏ 


0۹ 

فالفلاسفة - وإن كانوا لا يصرحون بإنكار النبوات - لكنهم يلزمهم ذلك ب) 
يقزرونه من قواعد يزعمون أا عقليةء كقوهم بنفي الإرادة عن الله تعالىء ونفي علمه 
تعالى بالجزئيات» فكيف يُتصوّر من هؤلاء أن يقولوا بالنبوات التي تقزر أحكاماً جزئية 
وتتكلّم في معارف تفصيليةء إخبارأعن الإله تعالى وجل. 

ولذلك فقد رأينا الفلاسفة بحاولون إعادة تفسير ظهور النبوات بطريقة ثلائم 
حقيقة مذاهبهم» فكيف لو علمنا أن بعض المتفلسفة-وخصو صا الصابئة منهم-يمنعون 
اتصال الملائكة بالبشر» ونحيلون خاطبتهم معهم» ونزوهم من الساوات إلى الأرض» 
فكيف يستقيم -على مذهب هؤلاء-إثبات نبوة الأنبياء» وا لحال أن إثبات النبوة والأنبياء 
متوقف على هذه الأمور. 

رابعاً: بعض الناس يُنكرون الأنبياء والنبوات لا بحقيقة أقوالم» ولا بصرائحهاء 
بل بأفعا طم التي تظهر منهم» فتراهم مُصرّين على الخلاعة وعدم المبالاةبالشرائع المُنرلةه 
وعلى نفي التكاليف ودلالة المعجزات» ولذلك تراهم يشككون في كل ما من شأنه أن 

وما قرب هولاء الاس من طاقفة الحلانية من المعاصرين الذين لا تقيموكوزنا 
للتكاليف الإسلاميةء ويبالغون في التشكيك في كل ما يمت للدين من آمور النبوات» 
فف و اشرات تة او ساس او فة و رون الا عازه ور عمر ناه 
محرد أمور حكم عليها المتقدمون من البشربخرق العادة» وذلك لظروفهم العلمية ني 
بعض الآزمان» وهؤلاء يزعمون آنا مكنة واقعاً ولا شىء ذ 
بطلت صفة خرق العادة فيهاء فلا دلالة لذلك على أمر خاص» لا نبوة ولاغبرها. 


من خرق العادات» وإذا 


$ 


NE 


بل بالغ بعضهم وزعم أن ما يقرْره الأنبياءٌ من رى وملاقاة الملائكة والأخذ 
عنهم ليس إلا تعبيرأ عم يتراءى هم في أوهامهم وخيالاتهم» فيتصور الأنبياءٌ-على زعم 


5 
هؤلاء - أن ما في خيامم واقعٌ خارجاًء لذلك يندفعون إلى الدعوة إليه وحث الناس 
عليه» هكذا تراهم يفسرون حقيقة النبوة. قال السعد: «وهؤلاء آحادٌ وأوباش من 
الطر اف لا طاهة مع بكرن شام وقحلا 

والحقيقة أن هؤلاء لا يستطيعون أن يأتوا إلا بدعاوى واستبعادات» وجرد 
الدعاوى العارية عن البراهين لا تكفي لرد الوقائع المُحَسّة» وآنى هم أن يأتواببرهان 
واضح على إبطال النبوات أو رد المعجزات الواردة على أيدي الأنبياء إلى أمور عادية ك 
يزعمول. 

. ب ت س 4 ر 
درجته: 

«وبا لجملة للمنكرين شبه: 

الأولى: أن البعثة تتوقف على علم المبعوثِ بأن الباعث هو الله تعالى» ولا سبيل 
إلى ذلك. 

والجواب: المنع؛ لجواز أن ينصب دليلاً له» أو يخلق علا ضرورياً فيه. 

الثانبة - وهي للراهة : آن ما جاء به ال إما أن يكون موافقاً للعقل» خسنا 
عنده» فیقبل ویفعل» وإن م یکن نبي أو مخالفاً له قبيحاً عنده» فبرد ويرك وإِن جاء به 
اللي واا ما كان لساب إل 

فإن قيل: لعله لا يكون حسنا عند العقل ولا قبيحاًء قلنا: فيقعل عند الحاجة؛ لأن 
جرد الاحتمال لا يعارض تنجّز الاحتياج» ويرك عند عدمها للاحتياط. 

والجواب: أن ما يوافق العقل قد يستقل بمعرفته فيُعاضده الب ويؤكده بمنزلة 
الأدلة العقلية على مدلول واحد وقد لا يستقل» فيدل عليه ويرشده. 


(1) «شرح المقاصد» .)١۷١:۲(‏ 
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وما بخالف العقل قد لا يكون مع الجزم» فيدفعه النبيّء أو يرفع عنه الاحتمال. 
وا ا فرك ج ولا فد دک نت کی ع ق هار تیا چوک 
هذا مع أن العقول متفاوتة فالتفويض اليها مظنّة التنازع والتقاتل ومفض إلى 

اختلال النظام» وأن فوائد البعثة لا تنحصر في بيان حسن الأشياء وقبحها؛ على ما تقدم. 
الثالثة: أن العمدة في باب البعثة هي التكليف» وهو عبَّتْ لا يليق بالحكيم؛ إذ لا 

يشتمل على فائدة للعبد لكونه في حقه مضرّة ناجزة ومشقة ظاهرة» ولا للمعبود لتعاليه 

عن الاستفادة والانتفاع» وأيضاً منه شغل للقلب عا هو غاية الأعمالء وناية الكمالء 

أعني: الاستخراق في معرفته» والفناء ني عظمته. 
راراب أ6 فاا الاج ة قايا جلا بال إل افا الثيوية والأخروية 

الظاهرة لدى الواقفين على ظواهر الشريعة النبويةء فضلاً عن الكاشفين عن أسرارها 

ا لخفيةء وإِذا تأملتّم؛ فالتکليف صرف إلى ما ذكرتّم» لا شغل عنه على ما توهَمتّم. 
الرابعة - وهي لأهل الخلاعة المنهمكين في اتباع الهوى وترك الطاعة -: إنا نجد 

الشرائع مشتملةً على أفعال وهيتاتِ لا نشك في أن الصانع الحكيم لا يعتبرها ولا يأمر 

بها؛ كما نشاهد ني احج والصلاة» وكغسل بعض الأعضاء لتلوث بعض آخر... إلى غير 

ذلك من الأمور الخارجة عن قانون العقل. 
والجواب: آنا أمور تعبُدية اعتبرها الشارع ابتلاءٌللمكلّفين» وتطويعاًلنفوسهم» 

وتأكيداً لِمَلّكة امتاهم الأوامر والنواهي» ولعل فيها جك ومصالحَ لا يعلمها إلا الله 

والراسخون في العلم» وقد أشار إليها بعض الخائضين في بحار أسرار الشريعة. 


الخامسة: القدح في ثبوت المعجزة)'. 


(1) «شرح المقاصد)» (۲: .)٠١١‏ وقد بين الإمام السعد ما آوردوه على المعجزات ورد عليها في كتابه. 


1۲ 
تعريف المعجزة ووجه دلالتها: 

المعجزة: مأخوذ من «العجز» المقابل للقدرة» وحقيقة الإعجاز: إثبات العجز؛ 

۰ * ء 0 0 

استعير لإظهاره» ثم أسند مجازا إلى ماهو سببٌ العجز» وجعل اس) له فالتاء للنقل من 
الوصفية إلى الاسميةء كا في «الحقيقة)» وقيل: للمبالغة كا في «العلامة». 

والمعجزة في العرف: «أمرْ خارق للعادة مقرون بالتحدي مع عدم المعارضة». 

و لنوضح فائدة القيود: 

١-قيد(أمر):‏ ليتناول الفعل؛ كانفجار الماء من بين الأصابع» وعدمَه؛ كعدمإحراق 
النار. 

ومن اقتصر على الفعل جعل ا معجزة هاهنا كود النار برداًوسلاماًء أو بقاء الجسم 
عل ما کان عليه من غبر احتراق. 

۲-واحترزبقيد (المقارنة للتحدي): عن كرامات الأولياء» والعلامات الإرهاصية 
التي تتقدم بعثة الأنبياءء وعن أن يتخذ الكاذبُ معجزة من مضی من الاتاة 

-واحترزبقيد (عدم المعارضة): عن السحر والشعبذة ثم المرادبعدم ا لمعارضة: 
ء و ٠‏ ر 
ان لا يظهر مثله من ليس بنبي» وآما من نبي اخرَ٬‏ فلا امتناع. 

وزاد بعضهم في تفسير ا معجزة قيدا آخر» وهو: أن يكون في زمان التكليف؛ 
لأن ما يقع في الآخرة من الخوارق ليس بمعجزة» ولأن ما يظهر عند ظهور شراط 
الساعة وانتهاء التكاليف لا يشهد بصدق الدعوى؛ لكونه زمان نقض العادات. 

وذكر الإمام التفتازاني بعض التعريفات الأخرى للمعجزة فقال: 


)١(‏ «شرح المقاصد)» .)١۷١:۲(‏ والمراد بالعرف: الشرعي لا الاجتماعي. 


۳ 

«وهذا قال الشيخ أبو الحسن: هي فعل من الله تعالى أو قائم مقام الفعل يقصد 
بمثله التصديق . 

وقال بعض الأصحاب: هى أمر قصد به إظهار صدق من ادعى الرسالة». 

وهذا التعريف الذي اختاره العضد في «المواقف)ء فشراقط المعجزة كا قررها 

١‏ أن یکون فعلالله» أو مايقوم مقامه. 

وان و غا ا 

٣-وأن‏ يتعذر معارضته؛ فإن ذلك حقيقة الإعجاز. 

وأن يكون ظاهراً على يد مدعي النبوة ليْعلم أنه تصديقٌ له» وهل يشترط 
التصديق بالتحدي؟ الأصح: لاء بل يكفي قرائن الأحوال» مثل أن يُقال: إن كنت نبياً 


فأظهر معجزةء ففعل . 
٥-أن‏ يكون موافقاً للدعوى» فلو قال: معجزتي أن أحيي ميتاًء ففعل خارقاًآخرَ 
م يدل على صدقه. 


آل ةما دعا وا طهر دما ل قار قال عجرن آذ وطن هذا الغبت: 
فقال: إنه كاذب ل بعلم به صدقه» بل ازداد اعتقاد کذبه. 

۷-أن لا يكون متقدما على الدعوى» بل مقارناً ها؛ لأن التصديق قبل الدعوى لا 
يُعقل» فلو قال: معجزتي ما قد ظهر على يدي قبل» ۾ يدل على صدقه ويُطالّب به بعد 
فلو عجز کان كاذب" . 


(۱) انظر: «شرح المقاصد» (۱۷۹:۲))» و«المواقف» ص‌۳۳۹. 
(۲) انظر: «المواقف»» للإمام عضد الدين الإ جي» ص۳۳۹ ."٤٠-‏ 


فائدة: قال الإأمام التفتازاني: 

ااذ عد الأزعاضات من جلا العجزات نا هر عل سيل الخابب والفشية 
والمحققون على أن خوارق العادات المتعلقة ببعثة النبى: إذا كانت متقدمة فإن ظهرت 
بعض أهل الكتاب والكهنة-فإرهاص. أي: تأسيس لقاعدة البعثةء وإلافكرامة حغضة» 
وإن ظهرت من غيره» فإن كان من الأخبارء فكذلك -أي: إرهاص - أو كرامةء وإلا 
فإرهاص محض» كظهور النور في جبین عبد الله» آو ابتلاءٌ کا إذا ظهرت على يد من 
اغى الاأل ر ههان الا دة القطحة قائ ة عل كذبه بخاذف مدع الذرة فله ةا جوزوا 
إظهارها على يد المتألّه دون المعبّى». 
إمكان المعحزة: 

وال فا ال فال ا لكان ن فر ال و ااا ر لا هی الک 
والمجاهدة؛ ك| يعتقد بعض المتفلسفة» ولا بالرياضة؛ ك| يعتقد بعض المتزندقة. 

وإمكاتُها ضروري؛ لأن الله تعالى قاد عندنا على كل الممكنات» ومن ضمنها 
العجزات؛ فلا بحتاج الأمرٌ إلى طلب الدليل على الإمكان بعد تصور ذلك والتصديق 
به. 

» 4 ا ء3۶ 

وقد قدح بعض المنكرين للنبوة في المعجزات بوجوه آهمها: 

اللأول: أن تجويز خوارق العادات سفسطة؛ إذ لو جازت لجاز أن ينقلب الجبل 
ذهباء والبحر ُهنأ وا معي للنبوة شخصاً آخرَ عليه ظهرت ال معجزةء إلى غير ذلك من 
المحالات. 


(1) «شرح المقاصد» .)١۷١:۲(‏ 


° 
والح واب عتة: بأن ا مراد بخوارق العادات: أموز ئة فى تفسهاء مشنعة فى العادة 
بمعنى: أا لم تجر العادة بوقوعهاء والمراد بالعادة الصورة التي خلق الله تعالى عليها 
الكون كله» ما يمكن أن نلاحظة ونرى اطراده فنطلق عليه نواميس الكون» ف] كان 
خالفاً لنواميس هذا الكون المشاهد» فلا يصح عقلاً أن يقال عليه إنه حال عقاًء لأن 
المحال لا يعرف بأنه ما خالف نواميس الكون» لأنها وضعية باختيار الله تعالى» ولا 
يجد العقل عند النظر فيها ما يستلزم الحكم عليها بالوجوب» كا تخيل بعض الفلاسفة» 
ولذلك نحكم على ما يخرج عن نواميس الكون مع استحضارنا کون الله تعالى قادرا 
كانقلاب العصا حيةء بالإمكان» بل إمكانها ضروري» وإبداعها ليس أبعد من إبداء 
خلق الآأرض والساء وما بينهاء وا جزم بعدم وقوع بعضها؛ كانقلاب الجبل والبحر» 
وهذا الشخص. وأمثال ذلك لا يناي الإمكان الذاتي. 
وبعض ال معاصرين من المائلين إلى الأفكار الحادثية والعلمانية ينكرون المعجزات 
من هذا الاب" فيقولون: إن تجويز المعجزات يودي إلى إنكار العلوم» وجواب ذلك 
ظاهر» فإن العلوم والمعارف لا يُشترط فيها أن تكون مبنية على الضرورة العقلية التي 
لا تنخرم» بل بعضها كذلك» وبعضها مبنيٌ على العادات والتجريبيات» والعقل قد لا 
يُمكنه أن يعلم عِللّها في نفس الأمرء غاية ما يعرفة: أنها موجودة» وحالّ وجودها قد 
تكون دالّة على بعض الأمور» وهذا هو المراد من المعجزات مع القول بإمكانما. 


(۱) انظر كتاب جورج طرابيشي» المعجزة أو سبات العقل في الإسلام» ويميل إلى ذلك الدكتور 
أبو يعرب المرزوقي» ولا ننسى ما ذكره الفيلسوف اللإنجليزي في كتابه مقالة في الفهم البشري» 
حيث تكلم فيه عن المعجزات ونقدها ونقد الاحتجاج اء وأيضا توماس بين الفيلسوف 
الإنجليزي وصاحب كتاب عصر العقل. وقد كانت كتابات أكثر المعاصرين في هذه المسألة 
اجتراراً ل كتبه هؤلاء الفلاسفة. وقد عرضنا نبذة كافية من ذلك في كتابنا (موقف ابن رشد 
الفلسفي من علم الكلام)ء الصادر عن دار الفتح» ص٤ .٠۷٠-۲١‏ 
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فمن يهم الأشاعرة أنهم إن جوزوا المعجزات - هذه الصورة المذكورة- فإنهم 
ينكرون الضرورات والعلوم والمعارف» هو غافل عن حقيقة مايقول. 

الثاني: أا على تقدير ثبو مها لا تبت على الغائبين؛ لأن أقوى طرق نقلها التواتر: 
وهر ا غ ای لان جرا اکا ب عل کل حت چب جرا عل الك ا لكرة 
نفس الآحاد» ولأنه لو أفاده لأفاده خبر الواحد؛ لأن كل طبقة بفرض عدد التواتر فعند 
نقصان واحد منه: إن بقيت مفيدة لليقين» وهكذا إلى الواحد فظاهر» وإن لم تبق» كان 
اا هر كلك الراعة لزاه ولت غر قوط بعتو صا عضر القن 
فإثبات الیقین به یکون دوراً. 

ES 
مع أنه ظاهر الاندفاع-لا يستحق الجواب »يعني: أنا لا نسلم أن المتواترات مقدوح‎ - 
فيهاء ومقدوح في إفادتها العلم» بل الذي يقدح فيها هو من يعرف وجة تواترهاء أما‎ 
من عرفه فلا يُمكنه أن ينفك-ولو على الأقل بينه وبين نفسه دون أن يصرّح بذلك لغيره‎ 
عناداً أو لغيره-عن العلم بها‎ 


وجه دلالة المعجزة على صدق المّعى: 


وجه دلالة المعجزة على صدق الرسالة: آنا - عند التحقيق - بمنزلة صريح 
التصديق؛ لم| جرت العادة به من أن الله تعالى يخلتق عقيبها العلمَ الضروري بصدقه؛ كا 
إذاقام رجل في مجلس ملك بحضور جماعة وادعى أنه رسول هذا املك إليهم» فطالبوه 
بالحجة فقال: هي أن يخالف هذا الملك عادته» ويقوم عن سريره ثلاث مرات ويقعد» 


(1) انظر: «شر ح المقاصد» (۱۷۷:۲) مع شرح وزيادة. وقد بحث الإمام العضد وجوه التشكيكات 


في المعجزات بطريقة آخرى» فلتنظر في حله مع شرحه للسيد الشريف ففيها فوائد» ولكن ما 
ذکرناه هنا كاف في المقام. 


۷ 
ففعل؛ فانه یکون تصدیقاً له ومفيداً للعلم الضروري بصدقه من غیر ارتیاب'. 

ولا مدخل لمشاهدة القرائن في إفادة العلم الضروري؛ لحصوله للغائبين عن هذا 
اللجلس عند تواتر القضية إليهم» وللحاضرين في| إذا فرضنا املك في بيتِ» ليس فيه 
غبره» ودونه حْجُّبٌ لا يقدر على تحريكها أحد سواه» وجعل مُدّعي الرسالة حجته: 
أن الملك يحرك تلك الحجب من ساعته» ففعل" فإن كل من شاهد ذلك - أو عَلمه 
بالتواتر -يعلم قطعاً أنه رسول ذلك الملك. 

وقد يشكك بعض المشككين في كون تلك المعجزة من عند الله تعالى» فيقول: 
إلا تكون من عند غير الله تعالى» كتأثير الكواكب» أو لقوة نفس مدعي الرسالةء فإنه 
قد يتمکن عندئلٍ من التأثبر بحسب ما يريد؛ ليوهم الناسً صواب دعواه» وقد تكون 
حركة الملك- أو المعجزة عقيب التحدي- جرد احتمال بلا غرض ولا فائدة منهاء أو قد 
نکر ن خلت راا ٠‏ 

فالحواب: أن تلك الاحتمالات والتجويزات العقلية جرد احتالات لا دلي 
عليهاء وما كان كذلك في جال العلوم العادية لا يقوى على معارضة ما يثبّت بها من 
القطع وطمأنينة النفس بصدق ال مّعي» فهي إذن لا تنافي العلوم العادية الضرورية 
القطعيةء وإن جرد الاحتمالات العقلية والافتراضات غير المدعمة بدليل يُعينها لا تناني 
وا ا ا ا کن 
العلم بالصدق عقيبَ ظهور المعجزة من غير التفاتِ إلى ماذكر من الاحتمالات لا بالنفي 
ولا بالإثبات» كا محصل ني المثال المذكور وإن كان الملك ظلوماً غشوماً كذوباً لا يبالي 
بإغواء رعيته والاستهزاء برسله". 


(1) «شرح المقاصد» (۱۷۸:۲). 
(۲) المصدر السابق (۲: .)١۱۷۸‏ 
)۳( انظر: الصدر السابق (۲۷۸:۲) مع شرح وزيادة وتوجيه. 


۸ 

وشرة حصرل للك المعجرة عل يد مدع البرة يدل دلا قاطا قل صدة: 
وعلى تصديق الله تعال إياه با آظهره عل يديه من أفعال دال على ذلك؛ فإن الله تعال لا 
يُمكن تجويرٌ الكذب عليه» فإن أفعاله هذه دال على كلامه التضسي» والكلام النفسي لا 
يكون إلا مطابقاً لعلمه الكاشف عن الحق في نفسه» فإن الدال يستحيل أن يكون غير 
دالء فلو فرضنا الفعل دالا ونا عرفنا ذلك بالعقل» فيستحيل فرص أن دلالته على ما 
يدل عليه ليست دلالة صحيحة؛ لأنٌ ما دنا عليه عقلاً هو كلام الله تعالى» وكلام الإله 
ایکون يا قط 

فإن كان المدعى صادقاً وحصل المعجر كانت الدلالة تامة قاطعة على كونه صادقاً 
ولا يبقى بعد ذلك احتمالٌ كذب الإله؛ لامتناع ذلك واستحالته عقلاً وعادة. 

والدلالة العادية من شأنا أن تدلّ على أن ما وقع» فإنه دال على ما دل عليه 
ووقوعه معلوم بالحس» أما دلالته فبالعقل بتوسط العادة فالعادة هنا واسطة الدلالة 
على الثبوت» فهي قاطعة بذلك» وليس من شأن العادة أن تدلّ على استحالة ألا تقع 
العجزة؛ لن عدم وقوعها جرد احتمال عقليء» أما نفس الدلالة فبالعادة القاطعة والقطع 
لاینقلب إل غیره. 

والسحرٌ ليس اثلا لحقيقة المحجزة عند التحقيق» وإن كان قد يقال عليه: إنه 
خارف لعادة الناس» ولكن المراد بذلك: أنه مخرق عادة الأغلب الأعيٌّ» ولكنه يكون 
بكسب الساحر وغيره من الذين يتعلمون السحرء فهو يكون مطرداً داخلاً في الصورة 
التي خللق الله تعالى عليها هذا العالّم» بخلاف المعجزة؛ فإنما خارجة عن ذلك كله 
وت کب ال را م عا 

ولايضرني ذلك جهلنابحقيقة السحر» و لابحقيقة كيفية تكونالمعجزةوظهورهاء 
فيكفينا ا جزم بهذه الأحكام. 
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والقاعدة المطّردة عند أهل السنة: أنه لا مؤثر في الوجود إلا الله» وعلى ذلك فلا 
ترد أي من الاحتمالات المذكورة والسحر ونحوه: إن( يبلغ حد الإعجاز؛ كفلق البحر 
وإحياء ا موتی» كا هو مذهبٌ جيع العقلاء» فظاهر. 

وإن بلغ فإمًا دون دعوى النبوة والتحدّي» فظاهر أيضاً؛ إذ لا يكون هناك قد 
في نبوة النبي. 

أو مع بلوغ حد الإإعجاز» ففي هذه الحالة فلا بد أن الله تعالى لا يخلق هذا السحرَ 
على يد ساحر يدعي النبوةء ولا بد أنه یقدر يره على معارضته إن خلَقَه» وإلا کان 
تصدیقاً للکاذب» ونه حالٌ» ک| نص عليه العضد“. 

قال اللإمام السعد: «( جرد إظهار المعجزة على يده يفيدنا العلم بصدقه وبتصديق الله 
إياه من غير افتقار إلى اعتبار كلام وإخبار» ومن هنا يصح التمسّك بخبر النبي في إثبات 
الكلام وامتناع الكذب والنقص على ما مء وإلى هذا يشير ما قال إمام الحرمين: إنا 
نجعل إظهار المحجزة تصديقاً بمنزلة أن يقول: جعانه رسولا وأنشات الرسالة فيه؛ 
كقولك: جعلتك وكيا واستتبتك لشأني؛ من غير قصد إلى إخبار وإعلام بها ثبت. 

وحصوله: أنه يُعتبر القول فيه إنشاءً لا إخباراًء وأما لو تم لنا نفي الكذب عنه 
بغير خبر النبي على ما سبق» فلا إشكال). 


طرق العلم بنبوة سيدنا حمد عليه أفضل الصلاة والسلام: 


طريق الاستدلال على نبوة النبي عليه الصلاة والسلام هو المعجزة الدالة على 
نبوته» وهذا لا یناني أن یدل علیها بطرق آخری» وبخر من ثبتت عصمته کنصوص 


(1) «المواقف» ص٦٤.‏ 
(۲) «شرح المقاصد» (۱۷۹:۲). 


۷ 
التوراة والإنجيل التي | تحرف أو بخلتقق علم ضروري كعلم الصديق رضي الله عن 
وأماما امعدل به العلا ء على نبوته عليه الصلاة والسلام بها شاع من أخلاقه وأحواله 
فعائد إلى المعجزة» کا يظهر بأدنى نظر. 

وأمامانقل عن الإمام الجويني وغيره: من أن الدليل هو المعجزة فقط فهو حمول 
على ما يصلح دليلاً للنبوة - على الإطلاق - وحجة على المنكرين بالنسبة إلى كل نبي 
حتی الذي لا نبي قبله ولا کتاب. 

وقد احتج على ذلك بأن قال: «لا يمكن نصبٌ دليل على النبوة سوى المعجزة؛ 
لأن ما يدر دليلاً إن م يكن خارقاً للعادة» أو كان خارقاً ولم يكن مقرونا بالدعوى؛ ن 
یصلح دلیلا؛ للاتفاق على جواز وقوع الخوارق من الله تعالی ابتدا). 

فإذا لم لناذلك» وهو مسلّم من جماهير الإسلاميين أ ي: إذاسلم لنا أن المعجزة 
تدل على الصدق» وثبت لنا أن سيدا مدا ل اذعى الثبرة وظهرت المعجزة على يده» 
فإن هذا لبرهان أكيد على أن سيدنا حمداً عليه أفضل الصلاة والسلام نب من الأنبياء 
الصادقن ق دعوى البرة 

فما بالك إذا اتف إل ذلك تراه من كب الان کن عل ان الأنبياء 
السابقين-كموسى وعيسى عليهم الصلاة والسلام-كانوايبشّرون أقوامهم بنبيّنا عليه 
أفضل الصلاة والسلام» ويطلبون منهم أن يؤمنوا به حال ظهوره؟ إن ذلك سيكون 
قاطعاً على ثبوت نبوة النبي الخاتم عليه الصلاة والسلام. 


(۱) انظر: «شر ح المقاصد» .)۱۸١-۱۷۹:۲(‏ 

(۲) وقد قام كثير من العلماء والباحثين قديما وحديثاً بكتابة كتب خاصة بمذه المطالب التي أشرنا 
إليها هناء فأثبتوا أن الكتب السابقة قد أشارت إشاراتِ قوية-على التحريف الواقع فيها ومحاولة 
أتباع تلك الديانات تحريف هذه الدلائل وطمسها-على نبوة نبينا عليه أفضل الصلاة والسلام 
فلير جع إليها طالب العلم الراغب بالاستزادة. 


٤۷۱ 

ولا يمكن تصور أحدٍ ينكر أن سيدنا حمداً عليه الصلاة والسلام لم يدع النبوة 
لنفسه» أو أنه لم يقل: إنه خاتم الأنبياء» فإن الشواهد والأخبار متواترة بذلك لا يمكن 
ن ینک رها منک ولا متلاعب. 

أولا: طريق المعجزة ني الدلالة على نبوة سيدنا محمد عليه الصلاة والسلام: 

أما كون النبي عليه الصلاة والسلام قد تحذى الناس وأظهر المعجزة» فهذا أشهر 
من أن يحتاج إلى الدليل. 

قال تعا: ون ڪن ق ر مسا َرأ ور من مََِِ ودعو 
هک .[Yr:‏ 

2 ر 2ے‎ E ي‎ l< س ر‎ ٢ 

LC REE 3%‏ و ملو وادعوا من اَسََطْعُتم من دون و إن كع 

yy 


ص ٥ے‏ کے ا 


ام قولوت افربة قل اوا بعشر سور نِد مريت واد عوا من طحم ن 
ET: e‏ 


# قل ا RT‏ یل هدا الان ل باو بی 
ولو کات بعصم لہ يعض هيا € [الإسراء AA:‏ 

N oy 
مثله مصاقعَ البلغاء والفصحاء من العرب العرباء» مع كشرتهم كثرة رمال الدهناء‎ 
وحص البطحاء» وشهرتم بغاية العصبية والحمية الجاهلية» وتهالكهم على المباهاة‎ 
والمباراة والدفاع عن الأحساب» وركوب الشطط في هذا الباب» فعجزوا حتى آثروا‎ 
مقارعة على المعارضةء وبذلوا المهج والأرواح دون المدافعةء فلو قدروا على المعارضة‎ 
لعارضواء ولو عارضوا لفل إلين؛ لتوفر الدواعي وعدم الصارف والعلمٌبجميع ذلك‎ 
NT 


۷۲ 
عار شا ولم ينقل إلينا لانع؛ كعدم المبالاة وقلة الالتفات والاشتغال بالمهمات'. 


وأشراف العرب-مع كال حذاقتهم في آسرار الكلام» وفرط عداوتم للإسلام- 
ل يجدوا فيه للطعن جال ولم يوردوا في القدح مقالاًء ونسبوه إلى السحر-على ماهو 
دأب المحجوج المبهوت - تعجْباً من فصاحته» وحسن نظمه وبلاغته» واعترفوا بأنه 
ليس من جنس خطب الخطباء» أو شعر الشعراء» وإن له حلاوة» وعليه طلاوة» وإن 
أسافله مُغدِقة» وأعاليه مثمرة» فآثر واالمقارعة على المعارضة» والمقاتلة على المقاولةء وأبى 
الله إلا أن يتم نوره على كرو من المشركين» وغم العاندين: 
وجه الإعجاز: 


ا لجمهور على أن إعجاز القرآن: لكونه فى الطبقة العليا من الفصاحة» والدرجة 
القصوى من البلاغة على ما يعرفه فصحاء العرب بسليقتهم» والعلماء بمهار تمم في فن 
البيان» وإحاطتهم بأساليب الكلام» وهذا مع اشتماله على الإخبار عن المغيّبات الماضية 
والآتية» وعلى دقائق العلوم الإهيةء وأحوال المبداً والمعادء ومكارم الأخلاق والإرشاد 
إلى فنون الحكمة العلمية والعملية والمصالح الدينية والدنيوية» على ما يظهر للمتدبّرين» 
ويتجلى على المتفكرين". 

وقيل: هو ما اشتمل عليه من النظم الغريب المخالف لنظم العرب ونثرهم في 
مطالعه ومقاطعه ومفاصله» وعليه بعض المعتزلة» وذهب القاضى الباقلاني إلى أنه 

(0), SIE 
ج رین :۽‎ 
.)۱۸۳:۲( انظر: «ش رح المقاصد»‎ )۱( 
.)۱۸١ :۲( المصدر السابق‎ )۲( 
.۳٤۹ص «شرح المقاصد» (۲: ۱۸۳)» «المواقف»‎ )(( 
."٤۹ص «المواقف»‎ )٤( 
."٠*ص المصدر السابق‎ )٥( 


۷۳ 

وکت تمم ق وجرد ن بن الکن لرل راان ی ل کر ا 
مذهباًء وجل مذهبٌ الإمام كون الإعجاز بالأمرين! 

وبين الإمام السعد الفرق بينه| بن معنى الثاني: أن نظم القرآن وتركيبه بخالف 
المعتاد من أساليب كلام العرب؛ إذ لم يعهد فيه كون المقاطع على مثل: إيعلمونَ » 
وليفعلوة) والمطالع على مثل: بلأا لاش € ولرل و اة #ماا اة 
وعَيتساوة€» وآمثال ذلك. 

ومعنى الأول: أن نظمه بالغ في الفصاحة والمطابقة لمقتضى الحال الح ا لخارج عن 
طوق البشر» وكان معنى النظم -على الأول-: ترب الكلهات وضم بعضها إلى البعض» 
وعلى الثاني: حمعها مترتبة المعاني متناسقة الدلالات على حسب ما يقتضيه العقل؛ على 
ما قال عبد القاهر: إن النظم هو توخي معاني النحو فيم بين الكلم على حسب الأغراض 
التي بصاغ ها الكلام. 

وذهب النظَام وكثيٌ من المعتزلة والمرتضى من الشيعة إلى أن: إعجازه بالصرفة 
وهي: أن الله تعالى صرف همم المتحدين عن معارضته» مع قدرتهم عليهاء وذلك إما 
بسلب قدرتهم» أو بسلب دواعيهم» أو بسلب العلوم التي لا بد منها في الإتيان بمثل 
القرآن؛ بمعنى: أنها ‏ تكن حاصلة هم» أو بمعنى: أنها كانت حاصلة فأزاما الله وهذا 
هو المختار عند المرتض. 

وتقيقه: آنه كان غنذهم العلم بنظم القرآن؛ والعل بأنه كيف ولف كلا ياويه 
أو يُدانيه» والمعتاد: أن من كان عنده هذان العلمان» يتمكن من الإتيان با مئل» إلا أهم 
كلا حاولوا ذلك آزال الله تعالى عن قلو م تلك العلوه". 


(1) «شرح المقاصد» .)۱۸١:۲(‏ 
(۲) المصدر السابق (۲: ۱۸۳). 


V€ 
ومن أنواع المعجزات إخباره عن الأخبار الماضية - كقصص الأنبياء والأمم‎ 


ا ا ا ا ن 2 ا و << Î‏ 
السابقة -والمستقبلة؛ كقوله تعالى ني سورة الروم: #الم #غلبتٍ ا وم # ف آدف الارّض 
ت قھ ي 2چ و رو مي 
وهم ن بعد غلبهر سیعلبوت # ی ي سنیت لله الأمَّر من قبل ومن بعد 


صا 


I A E RA E 
کی الان ا [الروم: ١-٦]»ء وقوله تعالى:‎ O NC 
اوقد صد آل رشو آلا الى لخ مسجد آل إن عة ا وت‎ 
ین وسک ومقرد کا اوت ملم ما لم موا مَجَمَل ن ون دیلک قَنَسًا‎ 
دَربًا [الفتح: ۲۷]ء وغيرها كثير» وقد أف العلماء في هذه كتباً كثيرة» ومن أشهرها‎ 
كتاب الإمام البيهقي «دلائل النبوة).‎ 

ومن دلائل النبوة والمعجزات أفعالٌ ظهرت منه عليه السلام على خلاف العادة 
وهي كثيرة جداء ذكرها العلماء في كتب أعلام النبوةء وهي مشهورة. 

وهناك وجه من أوجه الدلالة على نبوة سيدنا محمد بيا ذكره الإمام التفتازاني 


وغيره من العلماء الآعلام» ونورد نص الإمام السعد فقد قال: 


سے تھے 


«ما سبق - أي: الوجوه السابقة في الدلالة على نبوة سيدنا محمد عليه الصلاة 
والسلام - هو العمدة في إثبات النبوة وإلزام الحجة على المجادل والمعاند» وقد يذكر 

و ع 
وجوه آخر تقوية له وتتمي) وإرشادا لطالب الحق وتعلي|. 

الأول: أنه قد اجتمع فيه من الأخلاق الحميدةء والأوصاف الشريفة» والسير 
المرضيةء والكالات العلمية والعمليةء والمحاسن البديعة الراجعة إلى النفس والبدن 
والنسب والوطن ما جزم العقل بأنه لا مجتممٌ إلا لبيٌء وتفاصيل ذلك تصنيفٌ على 
حدة. 


الثانی: أن من نظر فيما اشتملت عليه شريعته ما يتعلق بالاعتقادات والعبادات 


{Vo 
والمعاملات والسياسات والآداب وعَلِمّ ما فيها من دقائق الحكمة عَلِم قطّعَاً أنما ليست‎ 
إلا وضعا إهياء ووحياً سماوياًء والمبعوث ما ليس إلا نبياً.‎ 
الثالث: أنه انتصب-مع ضعفه وفقره وقلة أعوانه وأنصاره-حرباً لأهل الأرض‎ 
آحادهم وأوساطهم وأكاسرتهم وجبابرتهم» فضلل آراءهم» وسقه أحلامهم» وأبطل‎ 
مللهم» وهدم ذُوَهم» وظهر دينه على الأديانء وزاد على مر الأعصار والأزمان» وانتشر‎ 
في الآفاق والآقطار» وشاع في المشارق والمغارب» من غير أن تقدر الأعداء- مع كثرة‎ 
عددهم وعددهم» وشدة ش وكتهم وشكيمتهم» وفرط حهيتهم وعصبيتهم» وبذهم غاية‎ 
الوسع في إطفاء آنواره» وطمس آثاره-على إخماد شرارة من ناره» فهل يكون ذلك إلا‎ 
بعون إِهيٌ» وتأييد سماوي.‎ 
الرابع: أنه ظهر أحوجً ما كان الناس إلى من يمدي إلى الطريق المستقيم» ويدعو‎ 
إلى الدين القويم» وينظم الأمورء ويضبط حال ا لجمهور؛ لكونه زمان فترة من الرشل»ء‎ 
وتفرق للسبل» وانحراف ف الملل»واختلالللدول واشتعالللضلال»واشتغالبالمحال:‎ 
فالعرب: على عبادة الأوثان ووأد البنات» والفرس: على تعظيم النبران» ووطء‎ 
الأمهات. والترك: على تخريب البلاد» وتعذيب العباد» والهند: على عبادة البقر» وسجود‎ 
ا لحجر والشجر» واليهود: على الححود. والنصاری: حيارى فيمن ليس بوالدولامولود.‎ 
وهكذا سار الفرق في أودية الضلال» وأخبية الخيال والخبال» أفيليق بحكمة‎ 
الملك الحق المبين أن لا يرسل رحة للعالمين» ولا يبعث من جدد أمر الدين؟ وهل ظهر‎ 
أحد يصلح هذا الشأن» ويؤسس هذا البنيان» غير محمد بن عبد الله بن عبد المطلب بن‎ 
هاشم بن عبد مناف بن قصي بن كلاب بن مرة بن کعب بن لؤي بن غالب بن فهر بن‎ 
مالك بن النضر بن كنانة بن خزيمة بن مدركة بن إلياس بن مضر بن نزار بن معد بن‎ 


عدنان» عليه أفضل الصلوات» وأكمل التحيات)'. 


(۱) «شرح المقاصد» (۱۸۹-۱۸۸:۲). 
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ومن أدلة نبوة سيدنا محمد عليه أفضل الصلاة والسلام النصوص الواردةفي كتب 
الأنبياء المتقدمين المنقولة إلى اللغة العربية المشهورة فيا بين أمهم» كالتوراة واللإنجيل. 

وقد اهتم العلماء في علم التوحيد وفي علم التفسير ببيان هذه العقيدة المهمةء 
أعني كون نبينا حمدأً عليه الصلاة والسلام خاتم الأنبياء وأنه لانبي بعده» ونه الشريعة 
التي أظهرها الله تعالى على يديه هي خاتمة الشرائع» لما هذه العقيدة من أهمية» بحيث إن 
منكرها كافر. ومن هنا قاموا بالرد على من ادعى النبوة بعد سيدنا محمد عليه أفضل 
الصلاة والسلام من لدن مسيلمة الكذاب إلى القادياني وغيره من الخارجين عن دين 
الإإسلام. وحذروامن الاغترار بهم لما يعلمونه من خطورة الأنحراف في هذاالمقام. 
قال الطحاوي: (وإنه خاتم الأنبياء) 


e e e ooo 


س س E GEE‏ 
وکات الله کل شىء لي NA U BE‏ 


وقد ورد ني أحاديث كثيرة قال بها النبي محمد بي هذا المعنى منها: «وأنا العاقب 
الذي ليس بعدي ی آي: الذي ا ال من الأنبياءء فكيف يز هؤلاء 
لأنفسهم الإيمان بهذا الرسول المّعي؟ 

ثم إن العلم بأن سيدنا حمدأ عليه السلام خر الأنبياءء لا يتوقف على العلم بهذا 
اف ا ضار وما فن لكين بالك وة 


(۱) أخرجه الترمذي في «سننه» من حديث مطعم رضي الله عنه» كتاب الآدب» باب ما جاء في أساء 
النبی جیا ( ۰ )٤‏ بنحوه. وقال: حدیث حسن صحیح. 


VV 

وروى البخاري في «(صحيحه» عن حمد بن جبير بن مطعم: عن آبيه رضي الله 
تعالى عنه قال: قال رسول الله بياة: «لي خمسة أسماء: آنا محمد وأحمد, وأنا الماحي الذي 
يمحو الله بي الكفرًء ونا الحاشر الذي تحشر الناس على قدمي» وأنا العاقب). 

وزاد الترمذي والطبراني في «(معجمه الكبير» في روايته) عنه: «وأنا العاقب الذي 
ليس بعدي نبیٌ)» قال بو عیسی: هذا حدیث حسن صحی. 

وفي رواية ابن حبان: عن محمد بن جبير بن مطعم: عن أبيه: أن رسول الله لاء 
قال: «إن لي أسماء: آنا محمد وأنا أ مد ونا الماحي الذي يمحو الله بي الكفر» وأنا ا لجاشر 
الذي يحشر الناس على قدمه» وأنا العاقب الذي ليس بعده نب . 

وقد ادعى زعيم القاديانية (غلام أحد) النبوّةَ وهناك من اتبعه» وهذا كفرٌ 
وردةٌ عن دين الإسلام؛ لن العلم بأن نبنا حاتم الأنبياء والمرسلين معلوم من الدين 
ق SOE Egg E e‏ 
أناس يتبعون هذا الكاذب دلي على وجود جهل عند بعض الناس في الأمور المعلومة 
من الدين بالضرورة. 

وقد رأیتٌ قبل سنوات بعص من زعم أنه رسولٌ من عند الله تعالی» فقلتٌ له: 
أنت تخالف الاَيةً الكريمة التي تنص على أن سيدنا حمداً عليه الصلاة والسلام خاتم 
انيا فقال: آنا رسر لوست بن 


(۱) کتاب المناقب» باب ما جاء في آسماء رسول الله کیا .)٠١۳۲(‏ 

(۲) آخرجه الطبراني» .)٠١١ :۲( »)٠١۲۲(‏ والترمذي» كتاب الآدب» باب ما جاء في أسماء النبي 
EDE‏ 

(۳) کتاب التاریخ» باب من صفته اة وأآخباره» .)٦۳١۳(‏ 


VA 
ليس بنبيّ خالف للإجاع» ول| هو مقطوعٌ به من القرآن» وقد تأثر بعص الجهلة بهذا‎ 
المعي حتى تصديت له وأظهرت حقه هم.‎ 

yS 
4) رڪم عر ع یو ایر ر یکم پالعزت ْو رَد‎ 
TT 

وني «المستدرك على الصحيحين» عن عوف بن مالك الأشجعي قال: انطلق 
النبي بيا وأنا معه حتى دخانا كنيسة اليهود» فقال: «يا معشر اليهود» أروني اثتّي عشر 
رجلا یشهدون أن لا له إلا الله ون حمداً رسول الله حط الله عن کل ودي تحت آديم 
السا الب الى غب عا مما قال اك ما جا اقغاي 
فلم جبه منهم أحد فقال: «أبيتم» فوالله لأنا ا لحاشر» وأنا العاقب» وأنا النبي المصطفى»› 
آمنتم أو کذّبتم)» ثم انصرف وأنا معه حتی کدنا أن نخرج فإذا رجل من خلفنا يقول: 
كا نت يا محمد فقال ذلك الرجل: أي رجل تعلموني فيكم يا معشر اليهود؟ قالوا: والله 
ما تعلم أ کان فا رجل أعل يكاب آله مكف رلا أفقه مك> رلا من يك فاك 
ولا من جدك قبل أبيك» قال: فإني أشهد له بالله إنه نبي الله الذي تجدونه في التوراة 
فقالوا: کذبت! ثم ردوا عليه قوله» وقالوا فیه شزا فقال رسول الله کة: «کذبتم» لن 
قبل قولّکم» أما آنفاً فتشنون عليه من الخیر ما أثنيتٌم» وأما إذا آمن فكدّبتّموه وقلتّم فيه 
ما قلتم» فلن يقبل قولكم» قال: فخرجنا ونحن ثلاثة رسول الله ية وأنا وعبد الله بن 
سلام» وآنزل الله تعالی فیه: # فل ارد نکن معن د اه وكرم بو » [الأحقاف: ]٠١‏ 
الآية. صحيح على شر ط الشيخين ولم جر جاه» إن اتفقا على حديث ميد عن أنس: «أيّ 
رجل عبد الله بن سلام فیکم؟» ختص رآ . 


(۱) كتاب معرفة الصحابة رضي الله عنهم» باب ذكر مناقب عبد الله بن سلام الإسرائيلي رضي الله 
عنه» .)0۷١7(‏ قال ا لحاكم: صحيح على شر ط الشيخين ولم خر جاه إن اتفقا على حديث هيد = 


۹ 
ولخطورة هذه المسألة ووجود من ينازع فيها من الملجدين في هذا الزمان» بل 

لقد وُجد من يشكك في أن في الإسلام نصا على أن حمداً عليه الصلاة والسلام خاتم 

الأنبياءء وبعضهم صار يحرف معنى هذه العبارة الواضحة الدالّة على ختم النبوة بسيدنا 

محمد عليه الصلاة والسلام» أحببنا أن نفصل قليلً ني ذكر أدلة هذه المسألةء وأن نورد 

كلام العلماء الأعلام؛ لكي تزداد جلاءَ وثباتاً في نفوس الناس. 

الأدلة على أن نبينا حمداً عليه الصلاة والسلام خاتم النبيين: 


توجد أدلة كثيرة على هذا الأصل العظيم» والركن الذي لا يمكن إسقاطً 
الدين الإسلاميّ» بل الحكم الذي لا يشك فيه إلا ختل عقل أو منحرف كافر به. 

وسوف نورد في هذا المقام بعص تلك الآدلة ونحرر معناها بنقل كلاتِ من 
أعلام الأمة؛ ليكون وقح ذلك أشدّ وأثبت في النفس. 

قال الله تعالى في سورة الأحزاب: وما كان لمُومن ولا مَمَةٍ إذاقضى أله ورسوله: 


ارا ا ر ری ل 


انل ك هم لی من آمرهم ومن يعض اله ور سولرفقد صل ضدلا متا + وذ تمو 


>2 2و2 ہت > اس ار > رم 2ے 6 2ت 
لای انعم آله یو انت ماو ميك میک روجک وای أله ونی ف فیک ما 
2و و 0 


الله oT‏ والله حى أن كد OE EG EEE‏ 
یکو ع المت ج ف ارج ایهم دا امہ وط وکات أمر کش ٭ 
اکان ت ليون حع فیمادر آل ل شک الین ای لوان ہلا مر مرا قدا 


و ٍ م E‏ > و اف a 2 e‏ مي ےر ر 
ر 3 ۶ س ل ن ار LL OKA‏ ر 2 ق ر 
آا رین رلک کک کشر ا شا النلك 2 شىء 


+ 
ليا € 0-۳71 ]. 


= عن نس آي رجل عبد الله بن سلام فيكم ختصراً. وعلق الذهبي عليه في التلخيص: على شر ط 
البخاري ومسلم. 


A* 


وقوله تعالی: ون رسود أله ساتم أَليَيّعَنَ 4 نص صريح في المعنى الذي 
ذل الآية عليه» وهو أنه لا نبي بعد نبينا عليه الصلاة والسلام» فكل دعوی النبوة بعد 
كف وضلال» ولو لم نأتِ بشيء سوى ذلك لكفى الإنسانً الصادق الباحتٌ عن الحق 
الواضح» ولكن سنورد ما يؤكد هذا المعنى ويثبته في النفس» وذلك لكثرة ما سجادل 
أهل الباطل عاولين أن يخدشوا واضحاتِ الإسلام في نفوس الناس» وتراهم لذلك 
باذلين کل جهد في القدح في امسات والضروریات؛ لیو موا آنا ليست ضروريات؛ 
وقد علمنا أن بعض الناس قد شككوا في الحسَيّات والضروريات العقلية كاستحالة 
اجتماع النقيصين والضدّين ونحو ذلك» فليس من المستبعد إذن أن ياي بعص المنحرفين 
ليشككوا في ضروريات الدين الذي يعادونه بكل وسيلة» فما تتوقعه مع مَّن يقدح في 
الدين» أتراه مسلا لك في كل ما يقرره الدين وهو مناقض له؟! 

قال الإإمام الطبري في تفسير هذه الآية: 

اقول تعال ڈگرة ما کان اما الاس عمد ابا زید بن حارنةه ولا أبا أحدم 
رجالکم الذین لم یلده حمد؛ فیحرم عليه نکاځ زوجته بعد فراقه إیاهاء ولکنه رسول الله 
وخاتم النبيين» الذي ختم النبوة فطّبع عليهاء فلا تفتح لأحد بعده إلى قيام الساعة 
وان الله بكل شيء من أعمالكم ومقالكم وغير ذلك ذا علم لا بخفى عليه شيء. 

وبنحو الذي قلنا في ذلك قال أهل التأويل». 


ص 


وقد وردت بعص القراءات بفتح التاء ني وام € وبعضها بکسر ها" وکلا 


(۱) «تفسير الطبري» (جامع البيان عن تأويل آي القرآن)» دار الفكر» طبعة: 0 هھ(11:۲). 
(۲) قرأ عاصم: وخاتَم السسيّن بفتح التاء» فتكون قراءة غيره بكسرهاء «الواني في شرح الشاطبية) 
.)٤٥(‏ 


۸۱ 
ااا دل ال کل ااي 

«قال الفراء: الختام: آخر كل شيء» ومنه يقال: خحتمتٌ القرآنء والأعمالٌ 
بخواتيمهاء وا لخاتم مثله» وآنت خاتم النبيين» والتركيب يدل على القطع والانتهاء بجميع 
ls‏ 

وقال الآلوسي: 

«والخاتم: اسم آلة | تختم به كالطابع لما يطبع به» فمعنى خاتم النبيين: الذي 
ختم النبيون به ومآله: آخر النبيين» وقال المبرد: «خاتم» فعل ماض على «فاعل» وهو في 
معنى: ختَم النبيين» ف«النبيين» منصوب على أنه مفعول به» وليس بذاك وقرأًا لجمهور 
(وخاتم) -بكسر التاء -على آنه اسم فاعل آي: الذي ختم النبيين» والمراد به: آخرهم 
أيضاًء وني حرف ابن مسعود (ولكن نبياً حتم النبيین)»7. 

وقال الإمام الطبري ني أثناء تفسيره للية الكريمة المذكورة: 

«واختلفت القراء في قراءة قوله: #واتم اليَيحَن € فقرا ذلك قراء الأمصار 
ری اسن وعا صم كبر آل من خان الببن بع آنه حن البن دران 
ذلك في قراءة عبد الله (ولَكن تَبياً َم الّنَ) فذلك دليل على صحة قراءة من قرأ 
بکسر التاءء بم انه الذي ختم الأنبياء ية وعليهم» a.‏ 
وعاصم #وحَاتم ايحن € بفتح التاء» بمعنی: آنه آخر النبيين» كا قرأ لحتو 
مسك بمعنى: آخره مسك من قرأ ذلك كذلك». 


اة 
رو 
خاعه 


(۱)«تفسيرغرائب القرآن ورغائب الفرقان»» نظام الدين ا لحسن بن حمدبن حسين القمي النيسابوري 
(۷۲۸ ه)» دار الكتب العلمية-بیروت-لبنان - ٩۱٤۱ھ‏ -٦۱۹۹م»‏ طاء ت: الشيخ زكريا 
(۲) «روح المعاني» .)۳٤:۲۲(‏ 


A۲ 
وقال الإمام البيضاوي في تفسير الآية الكريمة:‎ 


«(وخاتِم النبيين) وآخرهم الذي ختمهم آو ختموا به على قراءة عاصم بالفتح: 
ا ر ف ن ج 2 ۹ 2 
وات الیشن وآخرهم الذي ختمهم» أو ختموا به» على قراءة عاصم بالفتح». 
وقال العلامة أبو السعود: 


وات الس 4# ق کان آخرهم الذي ختموا به» و بكسر التاء ی 
کان خاتمهم» ویؤیده قراءة ابن مسعود (ولکن نبیاً ختم النبیین)» وأيْاً ما کان» فلو كان 
له ابن بالغ لکان بيا ول یکن هو با حاتم النبیین» کا یروی أنه قال في إبراهیم حین 
توفي: «لو عاش لكان نبيا»(» ولا يقدح فيه -آي: في كون النبي عليه الصلاة والسلام 
خاتاً للأنبیاء - نزول عیسی بعده عليه السلام؛ لأنٌ معنى كونه خاتم النبيين: آنه لا 
ينبا أحدٌ بعده"» وعيسى ممن نُس قبله» وحين ينزل إنما ينزل عملا على شريعة محمد 
لا مصلباًل قبلته کأنه بعض آم۱ 


وما يدل على أن المراد: المنع النبوة الناشئة لا المستأنفة بعد زمان نبوة سيدنا حمد 


(۱) آخر جه ابن ماجه في «سننه» من حدیث ابن عباس رضی الله عنهاء تاب الجنائزء باب ما جاء في 


الصلاة على ابن رسول الله و وذکر وفاته» »)٠١۱۱(‏ ولفظه: « لما مات إبراهيم ابن رسول الله ا 
صلى رسول الله بي وقال: إن له مرضعاً ني الجنة. ولو عاش لكان صديقاً نبياً. ولو عاش لعتقت 
أخواله القبط وما استرق قبطى». 
(۲) آي: لا تنشأ نبو لغيره بعدّه في الزمان» وسيدنا عيسى عليه السلام كان نبيّاً قبل نبينا عليه 
الصلاة والسلام» ولكن غاية الأمر: أنه يعاد إنزاله بعد رفعه إلى السماء في آخر الزمان» ويعود 
(۳) «إرشاد العقل السليم إلى مزايا القرآن الكريم»» أبي السعود محمد بن محمد العادي(۱١۹ه)»‏ دار 
إحياء التراث العري -بيروت» .)٠١٠١:۷(‏ 


AY 

ا 
أصاأء ما قزره الإمام القرطبي في تفسير قوله تعالى: #فانطلهًا - دا آي هة 
اطعا ھاو وفاضا راقص أ ا لل شب 


ع ع رق 


َنَحَذتَ عاجرا € [الكهف: ۷۷] قال: 

«قال بعض العلماء: ولا جوز أن يقال كان 1أي: ا لخضر] نبيّا؛ لأن إثبات النبوة 
لا جوز بأخبار الآحادء لا سيا وقد روي من طريق التواتر-من غير أن مجحتمل تأويلاً- 
بإ جاع الأمة قوله عليه الصلاة والسلام: «لا نبي بعدي» وقال تعالى: واكم اين » 
[الأحزاب: ]٤٠١‏ والخضر وإلياس جيعاً باقيان مع هذه الكرامة» فوجب أن يكونا غير 
نبيّن؛ لأنّا لو كانا نكن لوجب أن يكون بعد نينا عليه الصلاة والسلام نبي إلا ما 
ات الد ل ی ایت میس ا ور ل بده 

قلت : ا لجمهور أن الخضر كان نبيّاً-على ما تقدّم-وليس بعد نبينا عليه الصلاة 
والسلام بء أي: يدعي النبوة بعده ابتداءً. والله أعلم». 

فيستفاد من هذا النص: أن القول بأنه لا يوجد نبوة مبتدأة بعد نبوة نبي محمد 
عليه الصلاة والسلام هذا القول حل إجاع لا يحتمل التأويل» وقد ثبت بالنصوص 
المتواترة 

وقال الآلوسى: 

«وكونه ي خاتم النبيين ما نطق به الكتاب» وصدعت به السنةء وأجمعت عليه 
الأمةء فيكفر مذعى خلافه» ويقتل إن صت" . 
)آي القرطي. 


(۲) «تفسير القرطبي» (۲۸:۱۱) ومابعدها. 
(۳( «روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني» (۲۲: (١‏ 


A٤ 
وقال الإمام السمرقندي في تفسير الآية:‎ 


n 
eS 3 ر‎ 


«قوله عز وجل: # ما کان محمد با ڪين رََالِکه 4 يعني : بالتبني» ولیس باب 
لزيد بن حارثة» وکن رَسول اه )» يعني: ولکنه حمد رسول الله کا. ویقال: م یکن 
أب الرجال؛ لأن بنیه ماتوا صغاراء ولو کان الرجال بتیه» لکانوا آنبیاءَ ولا بى بغده 
فذلك قوله: واتم البحن 4 . 

«قوله عز وجل: # ماکان محمد با أَحَِمّن رلك )» وذلك آن رسول الله لا 
لا تزوج زینب قال الناس: إن محمد تزوج امرأًة ابنه» فأنزل الله % اکان ا 
۳ ا ت 2 ء۶ ھک 
من لِك )» يعني: زيد بن حارثة. والمعنى: أنه م يكن أبا رجل منكم على الحقيقة» 
حتی یشبت بینه وبینه ما يثبت بين الب وولده من حرمة الصهر والنكاح. 

فإن قلت: قد كان له أبناءٌ: القاسم والطيب والطاهر وإبراهيم» وقال للحسن: 
إذاشهداسيد 

۰ ۰ ء چ س س‎ a 

قلت: قد خر جوامن حكم النفي بقوله: ين لِك 4 وهؤلاء ل يبلغوا مبلغ 
الرجال» وقيل: أراد بالرجال: الذين م يلدهم» لون سول اه € آي: ِن کل رسول 


(1) «تفسير السمرقندي المسمى بحر العلوم)» نصر بن محمد بن أحمد أبو الليث السمرقندي 
(۳۹۷ه)) دار الفکر-بیروت» ت: د.محمود مطرجي» (۳: .)٠۰-۵۹‏ 
ثم قال الإمام السمرقندي: «قرأً بعضهم (ولكن رسول اله) بضم اللام ومعناه ولكن هو 
رسول الله ومن قرا بالنصب معناه ولکن کان رسول الله وكان واكم اليَيَن € وقرأ عاصم 
في إحدى الروايتين وام ألييَعَنَ € بنصب التاء وقرأً الباقون بالكسر» فمن قرأ بالكسر 
يعني: آخر النبيين» ومن قرأ بالنصب فهو على معنى إضافة الفعل إليه يعني: أنه ختمهم» وهو 
خاتم» قال آبو عبيد: وبالكسر؛ نقراً لأنه رويت الآثار عنه آنه قال: «أنا خاتم النبيين» فلم يسمع 
أحد من فقهائنا يروون إلا بكسر التاء». 


Ao 
هو أبو مته فيم) يرجع إلى وجوب التوقير والتعظيم له» ووجوب الشفقة والنصيحة هم‎ 


ص ر راص لے 


عليه» #واتم ايحن €: ختم الله به النبوة؛ فلا نبوة بعده» أي: ولا معه. 

قال ابن عباس: یرید: لو لم آختم به النبیین لجعلت له ابناً ویکون بعده نبياً» وعنه 
قال: إن الله لا حکم أن لا نبي بعده لم بُعطه ولداً ذکراً یصیر رجلا وکات آله یکل 
شىء لیما € آي: دخل في علره أنه لا نبي بعده. 


فإن قلت: قد صح أن عيسى عليه السلام ينزل في آخر الزمان بعده وهو نبي. 

قلت: إن عيسى عليه السلام من نب قبله» وحين ينزل في آخر الزمان ينزل عاملاً 
بشريعة محمد اة ومصاياً إلى قبلته كأنه بعض أمته». 

قال آبو حیان: 


2 کک 
ع 


«( وهو لی جع کڪ حي آلذرّض ورفع بعص م قوق بعض درجم سبلو ّف 
آ٤ا‏ € [الأنعام: :1٠٠١‏ أذكَرَهم تعالى بنعمته عليهم إذ كان النبي ل المُبعَّث» 
وهو محمد E‏ لاتم الي € فأمّته خلفت سائر الم ولا جیء بعدها أَمُة 
تخلفها؛ إذ عليهم تقوم الساعة» وقال ا لحسن: إن النبى بيا قال: «توفون سبعين أمّة أنتم 
خيرها وأکرمها على الله»» وروي: «آنتم آخرها وأكرمها على الله" ورفع الدّرجات 

۴ 2 ۰ چ 5 » * > ښ ج 0 ا 
هو بالشرف في المراتب الدنيوية» والعلم وسعة الرزق» ولوک 4 متعلق بقوله: 
ورتم 4 اف ما اتک 4 من ذلك جاهاً ومالاً وعلماًء وکیف تکونون في ذلك؟ 


(1) «تفسير الخازن المسمى لباب التأويل في معاني التنزيل»» علاء الدين علي بن محمد بن إبراهيم 
البغدادي الشهیر بالخازن (۷۲۵ه)ء دار الفکر -بیروت -لبنان۔ ۱۳۹۹ھ = ۱۹۷۹ م» 
.)٥ :0(‏ 

(۲) خر جه أحمد في «(مسنده» من حديث معاوية رضی الله عنه» (۲۰۰۱۰۵). (۳۳: .)۲٠۹‏ والرواية 
الثانية: (۲۰۰۲۹)» (۳۳: ۲۳۱)» و(٥۲٠٠ (A 2) «(Y‏ 


۸٦ 
وقيل: ال لخطاب لبني آدم خلفواني الأرض عن الجن أو عن الملائكة» وقيل: بخلف بعضهم‎ 
بعضاآء وقيل: خلفاء الأرض تملكونها وتتصرفون فيها»'.‎ 

وقال العلامة الآلوسى: 


ا ر 


«وأما قوله سبحانه: #واتم اَن € فقد قيل: إنه جيء به؛ لیشیر إلى كمال 
نصحه وشفقته صلى الله تعالى عليه وسلم» فيفيد أن أبوته عليه الصلاة والسلام للأمة 
مشار إليها بقوله: تعالى: #ولكن سول أله أبوّة كاملة فوق أبوة سائر الرسل عليهم 
السلام لأمهم؛ وذلك لأن الرسول الذي يكون بعده رسولّ» ربا لا يبلغ في الشفقة 
غايتهاء وني النصيحة نايتها؛ اتكالاً على من يأتي بعده» كالوالد الحقيقي إذا علم أن 
لولده بعده من یقوم مقامه. 


وقيل: إنه جيء به للإشارة إلى امتداد تلك الأبوة المشار إليها با قبل إلى يوم 
القیامةء فکأنه قیل: ٭ ما کان محمد با اَحٍَِمّن الک € بحیٹ تثبت بینه وبينه حرمة 
المصاهرةء ولکن کان أبا کل واحد منکم وأبا آبنائکم وآہناءِ أہنائکم» وھکذا إل یوم 
القيامة بحیث يجب له علیکم وعلى من تناسل منکم احترامه وتوقیره» وجب عليه لکم 
ومن تناسل منكم الشفقة والنصح الكامل. 

وقیل: انه جيء به لدفع ما یتوهّم من قوله تعال: لين الک 4 من أنه بلا 
يكون أبا أحدِ من رجاله الذين ولدوا منه عليه الصلاة والسلام» بأن يولد له ذكر فيعيش 
حتى يبلغ مبلغ الرجال» وذلك لن كوت عله السات راسلا خان المدن بعل 


)١(‏ «تفسير البحر المحيط)» محمد بن يوسف الشهير بابي حيان الأندلسي(٥٤۷ه)»‏ دار الكتب 
العلمية - لبنان - بیروت - ٠٤١۲‏ ه =٠١٠٠۲م»‏ طا ت. الشيخ عادل أحمد عبد الموجود- 
الشيخ علي محمد معوض» شارك في التحقيق )١‏ د. زكريا عبد المجيد النوقي ۲) د. آحمد النجولي 
ا لحمل 0 .)۲١۳:‏ 


AV 

أنه لا یعیش له ولد ذکرٌ حتی یبلغ؛ لأنه لو بلغ لکان منصبه أن یکون نيا فلا یکون هو 
صلى الله تعالى عليه وسلم خاتم النبيين» ويراد بالآب عليه الآب الصلب؛ لثلا يعترض 
با لحسنين رضي الله تعالی عنه)ا. 

ودليل الشرطية"': ما رواه إبراهيم السذي: عن نس قال: كان إبراهيم -يعني: 
ابن النبي صل الله تعالى عليه وسلم-قد ملأ المهدء ولو بقي لكان ناء لكن لم يبق؛ لأن 

" ر 
نبيكم أخر الأنبياء عليهم السلام. وجاء نحوه في روايات آخر: 

۶ E ء۶‎ 2 . 8 

أخرج البخاري من طريق محمد بن بشر: عن إسماعيل بن أبي خالد قال: قلت 
لعبد الله بن أبي أوف: ريت إبراهيمَّ ابن النبي صلى الله تعالى عليه وسلم؟ قال: «مات 
صغیرا ولو فضي بعد محمد صلی اله تعالی عليه وسلم نبیٌ عاش ابه إبراهیم» ولکن لا 
۰ )0( 
نبي بعده)'. 

وأخرج آحمد عن وكيع عن إساعيل: سمعت ابن آبي آوفى يقول: لو كان بعد 
النبي بى ما مات ايند" 

وآخرج ابن ماجه وغيره من حديث ابن عباس: لم| مات إبراهيم ابن النبي 
صلى الله تعالى عليه وسلم وقال: «إن له مرضعاً في الجحنة» ولو عاش لكان صدّيقا نبي 
ولو عاش لأعتقت أخوالّه من القبط» وما استرق قبطيً»0). وني سنده أبو شيبة إبراهيم 


ومن طريقه أخر جه ابن منده في «المعرفة» وقال: إنه غريب. 


() آي دليل قوله السابق: «لو بلغ لكان منصبه... إلخ». 

(۲) في «(صحیحه)» کتاب الآدب» باب من سمی بأساء الأنبیاءء .)٦۱۹٤(‏ 

.)٤0٤:۳1( »)۱۹1۰٩( في «مىسىنده)»‎ )( 

.)٠١١١( كتاب ال جنائز» باب ما جاء في الصلاة على ابن رسول الله يه وذكر وفاته»‎ )٤( 


SAA 
وكأن النووي لم يقف على هذا الخبر المرفوع أو نحوه أو وقف عليه ولم يصح‎ 
عنده» فقال في «تهذيب الأساء واللغات): وأماماروى عن بعض المتقدمين: «لو عاش‎ 
إبراهيم لكان نيياً»» فباطل» وجسارةٌ على الكلام على المغيّبات» ومجازفة وهجومٌ على‎ 

ٌ ۳ 
ومثله ابن عبد البر فقد قال في «التمهيد): لا أدري ما هذا؟ فقد ولد نوح عليه 
السلام غير نبي ولو لم يلد النبيّ إلا نبياً لكان كل أحد نبيّا؛ لأنهم من نوح عليه السلام. 


ونا" أقول: لا يُظنْ بالصحابي اهجوم على الإخبار عن مثل هذا الأمر بالظن؛ 
فالظاهر آنه م بر إلا عن توقیفِ من رسول الله صل الله تعالى عليه وسلم» وإذا صح 
حديث ابن عباس رضي الله تعالى عنه) المرفوع» ارتفع الخصام» لكن الظاهر أن هذا 
الأمر في إبراهيم خاصة؛ بأن يكون قد سبق في علم الله تعالى أنه لو عاش لجعله جل 
وعلا نبيّاء لا لکونه ابن النبي صلی الله تعالی عليه وسلم» بل لأمر هو- جل شأنه - به 
أعلم» و # آعم حَيَتُ َمل اة 4 [الأنعام: .]٠١۶١‏ 

I o 
نبياً - من ظاهر والدليل الذي سيق فيا سبق لا يشبتها؛ ل) أن ظاهره الخصوص»‎ 
فيجوز أن يبلغ ولد ذكر له عليه الصلاة والسلام غير إبراهيم» ولا يكون نبيَاً؛ لعدم‎ 
أهليته للنبوة ني علم الله تعالى لو عاش.‎ 

وقول بعض الأفاضل: «ليس مبنى تلك الشرطية على اللزوم العقلي والقياس 
المنطقي» بل على مقتضى الحكمة الإهية وهي: أن الله سبحانه أكرَم بعض الرسل عليهم 
السلام بجعل أولادهم أنبياءَ كالخليل عليه السلام» ونبينا صلى الله تعالى عليه وسلم 


(6:()0). 
(۲) أي: الآلوسي. 


۸۹4 
أكرمُهم عليه وأفضلُهم عنده» فلو عاش أولادٌه اقتضی تشريف الله تعالى له وأفضليته 
عنده ذلك» لیس بشیء'؛ لأا نقول: لا يلزم من إكرام الله تعالى بعص رسله عليهم 
السلام بنبوة الأولاد وكون نبينا صلى الله تعالى عليه وسلم أكرمهم وأفضلهم» اقتضاء 
ale SE E‏ 
والسلام خاتم النبيين-لكو نا أجل وأعظم -منعت من أن يعيشوا فيّنبّؤوا. ألا ترى 
آن الله تعالی آكرَمَ بعض الرسل بجعل بعض آقار ہم في حیاتہم وبعد ماتہم آنبیاءَ مُعِينینَ 
عليه الصلاة والسلام أكرمُهم وأفضلهم» ول عل له ذلك». 

وقال الألوسي: «والمراد بالنبي: ماهو أعم من الرسولء فيلزم من كونه صلى الله 
تعالى عليه وسلم خاتمَ النبيين» كوه حاتم ا لمر سلين» وا مراد بكونه عليه الصلاة والسلام 
خانمهم: انقطاعٌ حدوثِ وصف النبوة في أحلِ من الثقلين بعد تحليه عليه الصلاة والسلام 
بها في هذه النشأًة. 

ولا يقدح في ذلك ما أجعت الأمةٌ عليه» واشتهرت فيه الأخبار -ولعلها بلغت 

4 

مبلغ التواتر المعنوي ونطق به الكتاب على قول» ووجب الإيمان به» وأكفر مُنكره 
كالفلاسفة من نزول عيسى عليه السلام آخر الزمان؛ لأنه كان نبيَاً قبل تحلي نبنا 
صلى الله تعالى عليه وسلم بالنبوة في هذه النشأًة. 

ومثل هذا يقال ني بقاء الخضر عليه السلام؛ على القول بنبوته وبقائه. 

ثم إنه - آي: سيدنا عيسى عليه السلام - حين نزوله» باق على نبوته السابقة» | 
(۱) قوله ليس بشيء» جواب قوله: وقول بعض الأفاضل... إلخ. 


(1) «روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني»» آبو الفضل شهاب الدين السيد حمود 
الآلوسى البخدادي (۱۲۷۰ه)) دار إحياء التراث العربي» بیروت .)١۲:۲۲(‏ 


۹۰ 
یُعرّل عنهاء قال: لکنه لا یتعبّد بها لنسخها ني حقه وح غیره وتکلیفه بأحکام هذه 
الشريعة أصلاً وفرعاًء فلا يكون إليه عليه السلام وحيٌ ولا نصبٌ أحكام» بل يكون 
خلیفة لرسول الله صلى الله تعالی عليه وسلم» وحاک) من حکام ملته بین مته بها علَّمه 
في السماء قبل نزوله من شريعته عليه الصلاة والسلام؛ كا ني بعض الآثار» أو ينظر في 
الكتاب والسنةء وهو عليه السلام لا يقصر عن رتبة الاجتهاد ا مودي إلى استنباط ما 
بحتاج إليه أيام مُكثه في الأرض من الأحكام» وكسرّه الصليب وقَتلّه الخنزير ووضعه 
ا لجزية وعدم قبوها ماعلم من شريعتنا صوابينّه» في قوله صلى الله تعالى عليه وسلم: «إنَ 
عيسى ينزل حك عدلاًه يكسر الصليب» ويقتل الخنزير» ويضع الجزية). 

فنزوله عليه السلام غاية لإإقرار الكفار ببذل الجزية على تلك الأحوال» ثم لا 
يقبل إلا الإإسلام لا نسخ هاء قاله شيخ الإسلام إبراهيم اللقاني في «هداية امريد لجوهرة 
التوحيد». 

وقوله: إنه عليه السلام -حين ينزل باق على نبوته السابقة م يُعزل عنها بحال 
لكنه لا يتعبد بها... إلخ أحسنْ من قول الخفاجي: الظاهر: أن المراد من كونه على دين 
نبينا صلى الله تعالى عليه وسلم: انسلاخه عن وصف النبوة والرسالة» بن يبلغ ما يبلغه 
عن الوحي» وإنا بحكم با يتلقى عن نبينا عليه الصلاة والسلام» ولذا لم يتقدم لإمامة 
الصلاة مع المهدي. 

ولا أظنه عنى بالانسلاخ عن وصف النبوة والرسالة عزلّه عن ذلك؛ بحيث لا 
يصح إطلاق الرسول والنبي عليه عليه السلام» فمعاذ الله أن بُعزل رسول الله أو نب 
عن الرسالة أو النبوة» بل أكاد لا أتعقل ذلك! 

ولعله أراد: أنه لا يبقی له وصف تبليغ الأحکام عن وحي» کا كان له قبل الرفع» 
فهو عليه السلام نبي رسول قبل الرفع» وي الاب وبعة ارول وبحت ارت اغا 


۹4۱ 
وبقاء النبوة والرسالة بعد الموت في حقه وحق غيره من الأنبياء والمرسلين عليهم السلام 
حقيقة ما ذهب إليه غبر واحده فإنا :5 لمتصف با -وكذا بالإيمان-هو الروح» وهي باقية 


نعم ذهب الأشعري - كا قال النسفي -إلى أا بعد اموت باقيان حك وما 
أفاده كلام اللقاني من أنه عليه السلام بحكُم بها علم في السماء قبل نزوله من الشريعةء 
قد فاده السفاريني في «البحور الزاخرة» وهو الذي أميل له وأما أنه يجتهد ناظراً في 
الكتاب والسنة فبعيده و ا ف ی ی م ارق یداب ا 
يتوقف عليه الاجتهاد بكثير؛ إذ قد ذهب معظمُ آهل العلم إلى آنه حين ينزل يصلي وراءَ 
المهدي رضي الله تعالى عنه صلاة الفجر» وذلك الوقث يضيتق عن استنباط ما تضمنته 
تلك الصلاة من الأقوال والأفعال من الكتاب والسنة على الوجه المعروف»". 

فائدة: بقاء النبوة بعد انتقال النبي عليه الصلاة والسلام إلى الحياة الرزخية 

أشار الألوسيٌ ني أثناء كلام إلى المسألة التي تُسبت إلى الإمام الأشعري» وهي 
سال إنكار رسال سيدا مد عليه الصا السا بت موت وهی مسال سیت 
إلى الأشعري» ول يقل بها على الوجه المنسوب» وما ذكره وحرّره الألوسي لا يكفي في 
کت الاه ل هرل عمرها م کی ا و ا عات وا دقن 
هذا وبين قول الأشعري» من أن الأول يقول: إن النبوة على الحقيقةء والثاني يقول: ببقاء 
النبوة حكاء ولتوضيح المسألة ننقل كلام بعض العلماء. 

قال التاج السبكي: 


«إنكارٌ الرسالة بعد الموت معزوّة إلى الأشعري» وهى من الكذب عليهء وإنا 


)١(‏ هذه العبارة فيها شىء وضحناه بالفائدة الاتية. 
(5) «روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني)ء (۲۲: .)١ ٠-۳٤‏ 


4۲ 
ذکرناها وفاءٌ بم] اشترطناه: من آنا ننظم كل ما عزي لیه» ولکنه صرح بخلافهاء وکتبه 
وكتبٌ أصحابه قد طبّقت طبق الأرض» وليس فيها شيء من ذلك» بل فيها خلافه! 
ومن عقائدنا: أن الأنبياء عليهم السلام أحياءٌ في قبورهم» فأين الموت؟ 

وقد أنكر الأستاذ ابن هوازن-وهو أبو القاسم القشيري -في كتابه «شكاية آهل 
السنة)-الذى سنحكيه في هذه الترجة بتمامه-هذه وبين أا تة على الشيخ» وكذلك 
بّن ذلك غيره» وصنف البيهقيٌ رحه الله جزءأ سمعناه في حياة الأنبياء عليهم السلام في 
قبورهم» واشتدٌ نكير الأشاعرة على من نسب هذا القول إلى الشيخ» وقالوا: قد افترى 
عليه وہته». 

وقال التاج السبكي في ترجة ابن فورك - عند ذكر الفتنة التي أوذي فيها هذا 
الإمام الجهبذ: 

اعم الب علي شر هده الامو ر لرجيين؛ 

أحدهما: أن كتماتها وسترًها أولى من إظهارها وكشفها؛ لا في ذلك من فتح 
الأذهان ل) هي غافلةٌ عنه ما لا ينبغي التفطّن له. 

والثاني: ما يدعو إلیه كشفها من تبيين معرّة أقوام» وكشفِ عوارهم» وقد کان 
الضمت أزين! ولكن لحا رآينا المبتدعة تشمخ بآنافهاء وتزيد وتنقص على حسب 
أغراضها وأهوائهاء تعن لذلك ضبط الحال» وكشفه مع مراعاة النصفة فنقول: 

كان الأستاذ أبو بكر ابن فورك-كا عرفناك-شديداً ني الله قاتا في نصرة الدين› 
ومن ذلك أنه فرق نحو المشبهة الكرامية سهاماً لا قبل هم بهاء فتح ربوا عليه ونوا غير 


)١(‏ «طبقات الشافعية الكرى»» تاج الدين بن على بن عبد الكاني السبکیى(ت ۱ ۷ه)» هجر 
للطباعة والنشر والتوزيع - ١١٤٠١ه‏ ط۲ ت: د. محمود حمد الطناحي د.عبد الفتاح محمد 
اجلو (۳: .)١۸٤‏ 


4۳ 
مزْة وهو ينتصر عليهم» وآخر الأمر نهم آنهوا إلى السلطان حمود بن سبكتكين: أن هذا 
الذي يوْلْب علينا عندك, أعظمُ منا بدعة وكفرأء وذلك أنه يعتقد أن نبينا حمدا اة ليس 
نبا اليوم» وأن رسالته انقطعت بموته» فاسأله عن ذلك! فعظّم على السلطان هذا الأمر 
وقال: إن صح هذاعنه لأقتلنه! وأمر بطلبه. 

والذي لاح لنا من كلام المحررين ل ينقلون» الواعين لِم بحفظون» الذين 
يتقون الله في بحكون» أنه لحا حضر بين يديه» وسأله عن ذلك كذب الناقل» وقال: «ما 
هو معتقد الأشاعرة على الإطلاق: أن نبينا ية حي في قبره» رسول الله أبد الآباد على 
الحقيقة لا المجازء وأنه كان نبياً وآدمٌ بين الماء والطين» ول تمرح نبو باقيةً ولا تزال»» 
وعند ذلك وضح للسلطان الأمرُء ومر بإعزازه وإكرامه ورجوعه إلى وطنه. 

فلم يست الكرّامية» وعلمت أن ما وت به ل يتم وأن جيه ومکايدهاقدوهت» 
عدلت إلى السعي في موته» والراحة من تعبه فسلطوا عليه من سه فمضى حيداً شهيداً. 

هذاخلاصة المحنة والمسألة مشار إليهاء وهي: انقطاعٌ الرسالة بعدالموت»مكذوبة 
قدي على الإمام أبي الحسن الأشعري نفيىه» وقد مضى الكلامٌ عليها ني تر جته. 

إذا عرفت هذاء فاعلم ن آبا حمد بن حزم الظاهري» ذكر في «النصائح» أن ابن 
سبكتكين قتل ابن فورك بقوله هذه المسألة» ثم زعم ابن حزم أا قول جيع الأشعرية 
قلت: وابن حزم لا يدري مذهبَ الأأشعري» ولا يفرق بينهم وبين الجهمية لجهلهم ب 
یعتقدون» وقد حکی ابن الصلاح ما ذگره ابن حزم» ثم قال: لیس الأمر کا زعم» بل 
هو تشنيع على الأشعرية أثارته الكزامية؛ في| حكاه القشيري»'. 


(1) «طبقات الشافعية الكبرى»» تاج الدين بن علي بن عبد الكافي السبكي (١۷۷ه)»‏ هجر للطباعة 
والنشر والتوزيع - ١١٤٠١ه‏ ط۲ ت: د. حمود عمد الطناحي د.عبد الفتاح محمد الحلوء 
(:(. 
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فهذه النقول كافية في المقام لبيان أصل المسألةء فقد تبن أن القول بنبوة سيدنا 

محمد عليه الصلاة والسلام م تزل» وأنها على الحقيقة لا مجازاًء ولا جرد حكم» كا قاله 

الألوسي» وأن ذلك مبنيّ على حياة النبي عليه الصلاة والسلام في قبره» وأ بقاء وصف 

النبوة لايستلزم ضرورة تبليغه للناس مايوحى إليه» أو يعلم به من مور أمته» والمعارف 
الإلمية. 


الأحاديث الدالّة على الخاتية: 


سنورد هنا بعص الأحاديث الدالة على هذا المطلب المهّء ونرجو أن يكون فيه 
كفاية؛ إذ استقصاءٌ الآدلة يحتاج إلى كتاب مستقل. 

ذكر الإمام السيوطي في «تفسيره» عدة أحاديث دالة على ختم النبوة» فقال 
رجه الله تعال: 


ر 


«وأخرج عبد بن هيد عن الحسن في قوله: # وام لين € [الأحزاب: ]٤١‏ 
قال: ختم الله النبیین بمحمل ية وکان آخر من بُعث». 

وأخرج ابن أبي شيبة عن عائشة رضي الله عنها قالت: قولوا: خاتم النبيينء ولا 
تقولوا: لا نبي بعده. 

وأخرج ابن آبي شيبة عن الشعبي رضي الله عنه قال: قال رجل عند المغيرة بن 
شعبة: صلى الله على محمد خاتم الأنبياء لا نبي بعده» فقال المغيرة: حسبُّك إذا قلت: 
خاتم الأنبياء؛ فإنا كنا نحدث أن عيسى عليه السلام خارج» فإن هو خرج فقد كان قبل 


وبعده). 


(1) «الدر المتشور»» عبد الرحمن بن الكمال جلال الدين السيوطي (۹۱۱ه) دار الفكر - بيروت - 
CTIA: D.۹‏ 


4 

قال الخازن في ذكر بعض الأحاديث التي وردت ناصّة على أن سيدنا حمدأخاتم 
الأنبياء: 

«عن ایی موسی قال: کان النبی یه یسمّی لنا نفسه سء فقال: «آنا حمد» وأنا 
أحمد. وأنا المقفى» وأنا الماحى» ونبى التوبة» ونبى الرحة). 

المقفي: هو ا مولي الذاهب» يعني : آخر الأنبياء المتبَع هم» فإذا قفي فلا نبي بعده»“. 
أنا موضع تلك اللبنة فختمث الأنبياء: 


روى الإمام البخاري في (صحيحه» عن جابر بن عبد الله رضي الله عنه) قال: 
قال النبي كيا «متلي ومتل الأنبياء كرجُل بنى دارا فأكملها وأحسنها إلا موضع لبنة 
فجعل الاس يلوا ويتعجبون ويقولو:لولا وضع اللبنةة0. 

ورواه الإإمام مسلم في «الصحيح» عن جابر رضي الله عنه» وفيه زيادة: قال 
رسول الله كلا: «فأنا موضع اللبنة جئث فختمت الأنبيا)". 


ورواه الإمام الترمذي في «سننه»» وقال: «هذا لیف حسن صحیح غریب من 


هذا الوجه)» ورواه الإمام أحمد ف غير موضع. 


ورواه الإمام البيهقي في «سننه الكبرى» ثم قال: «قال رسول الله جلا «فأنا 
موضع تلك اللبنة جئت فختمت الأنبياء). رواه البخاري في «الصحيح» عن محمد بن 


(1) «تفسير الخازن المسمى لباب التأويل في معاني التنزيل»» علاء الدين علي بن محمد بن إبراهيم 
البخدادي الشهیر بالخازن (١۷۲ه))»‏ دار الفکر - بیروت: لبنان۔- ۱۳۹۹ھ = ۱۹۷۹ م»(٥:‏ 
6٥‏ ). 

(۲) کتاب الفضائل» باب ذکر کونه کٍ خاتم النبیین» (۲۲۸۷). 

(۳) کتاب الفضائل» باب ذکر کونه َة خاتم النبیین» (۲۳). 

() أٌبواب الأمثال» باب ما جاء في مثل النبی ية والانبییاء قبله» .)۲۸٦۲(‏ 

۰ (1V TT) «(1 EAAA) (°) 


۹ 
سنان: عن سليم» ورواه مسلم عن أبي بكر بن أبي شيبة وأبي كريب: عن عفان: قال 
الشافعي رحه اللّه: وقضی ن أظهر دينه على الأديان فقال: # E‏ 
لدی ودين الح ليظهرم عل أَلّين كزي ‏ الآية [التوبة: ۳] قال: وقد وصفنا 
بیان كيف يظهر على الدين كله في غير هذا الموضع»'. 
وني «مصنف ابن بي شيبة» عن جابر بن عبد الله عن النبي ياء قال: «مثلي ومثل 
الأنبياء كمثل رجل بنى دارا فأنعها وأكملها إلا موضع لبنةء فجعل الناس يدخلونا 
ويتعجُّبون منها ويقولون: لولا موضع اللبنة)» قال رسول الله كا «فآنا موضع اللبنة 


جت فختمت الأناء. 
وآنا خاتم الفن: 


وروى الإمام البخاري عن أبي هريرة رضي الله عنه أن رسو الله كيا قال: «إن 
ملي ومثل الأنبياء من قبلي كمثل رجُل بنى بيتاً فأحسََة أله إلا موضع لَبنةٍ من زاوية 
لوبو رار ا زیت متا ع «فأنا 
اللبت رانا خانم الشيرن:. 


ورواه الإمام النسائی في «سننه الکبری»» ورواه ابن حبان في ((صحیحه)» وفیه 
قال الرسول عليه الصلاة والسلام: «فأنا تلك اللبنةء وأنا خاتَمْ التيَينَ صلوات الله 
علیهم». 


(۱) کتاب السبر» باب مہتداً الخلق» (۱۷۷۱۹). 

(۲) کتاب الفضائل» باب ما أعطی الله حمداً ای .)١۲ ٤۳٩۰(‏ 
(۳) کتاب المناقب» باب خاتم النبیین لا .)٠٠٠١(‏ 

.)١١١١۸( كتاب التفسبر» سورة الحزاب»‎ )٤( 

.)٦٤٠٥( کتاب التاریخ» باب من صفته ئي وأخباره‎ )٥( 


آنافي النبيين بموضع تلك اللبنة: 


وروى الإمام الترمذي في «سننه» عن الطفيل بن أي بن كعب: عن أبيه أن 
رسول الله لا قال: «مثلي في النبيين كمثل رجل بنى دارأ فأحسنها وأكملها وجملها وترك 
منهاموضع لبنة فجعل الناس يطوفون بالبناء ويعجبون منه ويقولون لو تم موضع تلك 
اللبنة وآنافي النبيين بموضع تلك اللبنة). 

وبهذا الإسناد عن النبي بلا قال: «إذا كان يوم القيامة كنت إمام النبيين وخطيبهم 
وصاحبَ شفاعتهم غير فخر). قال بو عيسى: هذا حديث حسن'. 

وان دهد بن هيد فن الل بن آي عو اج أن رسرل ا2 قل 
«مثلي في الناس كمثل رجل بنى دارا فأحسنها وأجملها وأكملها وترك موضع لبنة ل¿ 
يضعها فجعل الناس يطوفون بالبنيان ويعجبون منه ويقولون لو تم موضع هذه اللبنة 
فآنافي النبيين موضع تلك اللبنة». 


لا نبی بعدي: 


روى الإمام مسلم في «(صحيحه» عن أبي حازم قال: قاعدت أبا هريرةَ هس 
سنن فسمعتّه يحدّث عن النبي إلا قال: «كانت بنو إسر ائيل سوشَهم الأنبياء كلها هلك 
نبي خلَفَه نبیٌ» و|نه لا نبي بعدي» وستکون خََاءٌ فتکثر)» قالوا: فما تأمرنا؟ قال: «فوا 
ببيعة الأول فالأول» وأعطوهم حقهم؛ فان الله سائلهم عا استرعاهہ»". 


(۱) آبواب المناقب» .)۳١۳١(‏ 
() (46:1(.)۷). 
(۳) كتاب الإمارةء باب الأمر بالوفاء ببيعة الخلفاء» الأول فالأولء .)۱۸٤١(‏ 


4۸ 

روی ابن ماجه في «سننه» عن أبي هریرة قال: قال رسول الله اة: «إن بني إسر ائيل 
كانت تَسوسهم أنبياؤهم كلا ذهب نبي خلَفَهُ نبي» وأنه ليس کائنٌ بعدي نبي فيکم). 
قالوا: فما یکونٰ یا رسول اله؟ قال: «تکون خلفاءٌ فیکروا)» قالوا: فکیف نصنع؟ 
قال: «أوفوا ببيعة الأول فالأول» دوا الذي عليكم» فسيسأهُم الله عز وجل عن الذي 
علیهہ». 

وروى الإمام البيهقي في «سننه الكبرى» عن شعبة عن فرات قال: سمعت أبا 
حازم بجحدث قال: قاعدت أبا هريرة هس سنين فسمعته بحدث عن النبي بيا قال: 
«کانت بنو إسرائيل تسوسهم الأنبياء كلما هلك نبي خلفه نبي ونه لا نبي بعدي» 
وستكون خلفاءٌ يكثرون» قالوا: فما تأمرنا؟ قال: «فوا ببيعة الأول فالأول» وأعطوهم 
حقهم؛ فإن الله سائلهم عمن استرعاهم). رواه البخاري ومسلم جميعاً في «الصحيح» 

وروينا ني حديث السقيفة: أن الأنصار حين قالوا: منا رجل ومنكم رجل» قال 
عمر بن الخطاب رضي الله عنه يومئذ : سیفان في غم واحد إذاً لا يصطلحان". 

ورواه الإمام أحمد ف ((مسنده). 
آنا العات ی الڈی لس عنس نے 

وروى الإمام البخاري في (صحيحه» عن محمد بن جبَيرِ بن مُطعم: عن بيه 


رضي الله عنه قال: سحت ا ومول اله ل شل «إن لي أسماءً آنا عمد وآنا أحمد 


.)۲۸۷١( كتاب الحهاد» باب الوفاء بالبيعة»‎ )١( 
.)١١١٤۸( أبواب الرعاة» باب لا يصلح إمامان ني عصر واحد‎ )۲( 
.( £: (۷47° ( )۳( 


4 
وآئا الماحى: الذي يمحو الله ى الكفرَ وأنا الحاشر: الذي حكر الناس على قدمى»وأنا 
العاقث». 

وروی الإمام مسلم في «(صحيحه» برقم عن الزهري: سمع محمد بن جبير بن 
مُطعم: عن آبيه: أن النبي بي قال: أنا محمد وأنا أحمد وأنا الماحي: الذي يُمحى بي 
الكقره رانا اغاش: اللى ع الاس عل عقي وأا العاقب والعاقب :لذن ليس 
بعده نبیّ). 

وفيه: عن ابن شهاب: عن حمل بن جُبير بن مطعم: عن آبيه: أن رسول الله بيا 
قال: «إنلي أسماءً: نا مد وأنا أحد وأنا الماحي: الذي يمحو الله بي الكفرَ وأنا ا لحاشر: 
الذي حكر الناس عل قدَمي» وأنا العاقب: الذي ليس بعده أحد وقد ساه الله: رؤوفا 
رحی)). 

O A RY 

وفيه: عن أي موسى الأشعريٌ قال: كان رسول الله اة يسمي لنا نفس سائ 


فقال: «أنا عمد وآحد والقفى» والاش ٠‏ ونب التوية وبي الر ةا“ 
وني «جامع الترمذي» عن الزهريّ: عن حمل بن جبير بن مطعم: عن آبيه قال: 
قال رسول الله کلا: «إن لي آساءً: اشد واا جد وآنا الماحي: الذي يمحو الله ي 
الکن ر ا الاق ای ع الاس عل ف واا الائ اللی یس دی کے ا 
e‏ 2 ر ۳( 
(۱) کتاب تفسبر القرآن» باب قوله تعالی: من بعدی اسه َد 4 [الصف: ٦]ء .)٤۸۹٩(‏ 


(۲) کتاب الفضائل» باب في اسائه کیا ٤(‏ ۲۳۰۵). 
(۳) آبواب الآدب» باب ما جاء في آساء النبی کیا .)۲۸٤١(‏ 


O 


اف فاالحف: 


قال الشيخ أحمد رضا خان البريلوي: 

«والحق: أن الأحكام القطعية التي صارت من ضروريات الدين لدى جيع 
E E Ea‏ 
معتقدات الإسلام من مزاعم ال سج والبسطاء شيءتافة وأمر سهل عند هؤلاء الخبتاء 
مستغلين عدم معرفة عامة الناس بجميع الطرق» وعدم قدرتهم على إدراك التواثرء 
فإن هؤلاء بجثثون مزاعمَهم بكلمة واحدة قائلين: إن الأحاديت الصحاح والآحاد لا 
تنفع في باب العقائدء ولو أخرجها البخاري ومسلةٌ ويزدادٌ هؤلاء عمىً فيحرّفون 
في القرآن العظيم» » فيمشون على طريقة ة التحريف المعنوي فيه؛ لتلبيس عامة الناس مع 
اآعاء انتمائهم إلى الإسلام» فإنهم إن نجحوافي نزع معاني الآيات القرآنية من قلوب 
المسلمين» ينفتح إليهم طريق الوحي الشيطاني على مصراعيه» والله متم نوره ولو كره 
الكافرون». 


+ 2 چ #4 ۱ 
بحث فيم نيسب لاومام الغزالي والباقلاني رحمهم الله تعالى: 

أورد بعض العلاء انتقاداً لكلام الإمام الغزالي الذي ذكره في كتاب «الاقتصاد 
في الاعتقاد»» وهو يتعلق بالنظر في النصوص القائمة على ` ختم النبوة» ومدى دلالة 
هذه النصوص في إثبات ختم النبوة» وزعم بعضهم أن الإمام الغزالي يُشكك في إفادة 
هذه النصوص القطعَ في ختم النبوة» واعتبروا ذلك قدحاً في أصول الشريعةء وفتحاً 
للأبواب آمام المشككين. 

وقد رأيث أن كلا من أبي حيان والقرطبي اللدين ذكرا هذا الكلام نقلاه عن 


(۱) «المبين في ختم النبيين»» أحمد رضا خان البريلوي» ص ١١١-١٠٠١‏ . 


۰۱ 
الإمام ابن عطية صاحب التفسير الشهير ب«المحرر الوجيز)» فأساس الانتقاد له» وغيره 
- ممن ذكرنا-نقلواعنه. 

قال ابن عطية: «وروت عائشة رضي الله عنها أنه عليه السلام قال: «آنا خاتم آلف 
نبي)» وهذه الألفاظ عند جماعة علاء الأمة خلفاً وسلفا - متلقاة على العموم التام 
مقتضية نصَاً أنه لا نبي بعده» وما ذكره القاضي ابن الطيب ني كتابه المسمى ب «المداية) 
من تجويز الاحتمال في ألفاظ هذه الآية ضعيف» وما ذكره الغزالي في هذه الآية - وهذا 
المعنى في كتابه الذي سباه ب«الاقتصاد» - وهذا المعنى إلجحاد عندي» وان یت إلى 
تشويش عقيدة المسلمين في ختم محمد عليه الصلاة والسلام النبوة» فالحذر الحذرَ منه» 
والله اهادي بر حمته»). 

وف اغد کل فن آي حاف رار گی عل ما فر ان غط ةن دلت فال 
بو حیان: 

«وقراً ا جمهور: (خاتم): بکسر التاء» بمعنی آنه ختمهم» آي جاء آخرهم. وروي 
عنه آنه قال: «آنا خاتم آلف نبي»» وعنه: «آنا خاتم النبيين» في حديث واللبنة. 

وروي عنه عليه السلام ألفاظ تقتضي نصا أنه لا نبي بعده كي والمعنى: أن لا يتنبا 
أحدٌ بعده» ولا یرد نزول عیسی آخر الزمان؛ لأنه من نيئ قبله» وينزل عاملاًعلى شريعة 
محمد ب مُصلياً إلى قبلته كأنه بعض أمته. قال ابن عطية: وما ذكره القاضى أبو الطيب 
في كتابه المسمى ب«الهداية)» من تجويز الاحتال في ألفاظ هذه الآية ضعيف» وما ذكره 
الغزالي في هذه الآية_-وهذاالمعنى في كتابه الذي سماه ب «الاقتصاد»-وتطرْق إلى تشويش 
عقيدة المسلمين في ختم محمد ية النبوةء فا لحذر الحذر منه» والله اهادي بر حمته). 


. ٠١٠١ص «تفسير المحرر الوجیز)» دار ابن حزم»‎ )١( 
.)۲۲۸:۷( «تفسير البحر المحیط)» محمد بن یوسف الشهیر بابي حیان الآندلسی(٥٤ ۷ه)»‎ )۲( 


o۰۲ 

وقال القرطبي: «قال ابن عطية: هذه الألفاظ عند جماعة علاء الأمة خلفاً وسلفاً 
E‏ ا کم ا ۰ صلا 
متلقاة على العموم التامٌ مقتضية نصا آنه لا نبي بعده ء4 وما ذكره القاضي آبو الطيب 
في كتابه المسمى ب«اهداية)» من تجويز الاحتال في ألفاظ هذه الآية ضعيف» وما ذكره 
الغزالي في هذه الآية - وهذا المعنى في كتابه الذي ساه ب«الاقتصاد» - إلحاد عندي 
وتطرّق خبيث إلى تشويش عقيدة المسلمين في ختم محمد بلا النبوة فالحذر الحذرَ منه! 
واللّه اهادي بر هته ثم ذكر الإمامٌ القرطبي بعص الأحاديث الدالة على ختم النبوة 
بنبينا عليه الصلاة والسلام. 

2 ي 

فرجع النقل أخيرا إلى ابن عطية» وغیرٌه ناقل عنه کا ترى» وهذا القول من ابن 
عطية - ومن نقل قوله من العلماء الأعلام -استدعى منا أن نعيد النظر في كتاب الإمام 
الغزالي «الاقتصاد في الاعتقاد)؛ لنطلع على جلية الأمرء ونعيد النظر في كلماته؛ لنرى: 
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هل هي فعلا تشكك في إفادة النصوص المذكورة ختم النبوة؟ لئلا يعتمد بعض الزائغة‎ 
قلوممم على هذه النسبة؛ ليتعلقوا بها في بدعتهم وانحرافهم.‎ 

فلننقل أولاً كلا الإمام الغزالي في ختم النبوة؛ لتتأمل فيه؛ لأن النظر في كلام 
العلماء الأعلام واج لطلاب العلم» وإن كان فيها انتقاد وانحراف فمن أَهمّ الأمور 
التحلير مها للا يخر ا الناس» فان ابن عطبة نا حدر من هذه الكلات خب ما 
فهمّه منها لأجل هذا الأمر» فالكل خاد للشريعةء لا نتعبّد الله تعالى بكلام العلماءء 
وليسوا حجة ذاتية بل إن حجَيّتهم بقدر ما یسر هم الله تعالى أن يكشفوا عن الح في 
المسائل» ومن هنا فإنا لا نجد حذراً من إعادة النظر في كلام كل من الإمام الخزالي وفهم 
ابن عطية له. 


(1) «الجامع لأحكام القرآن»» أبو عبد الله حمد بن أحمد الآنصاري القرطبي(١۷٦ه)»‏ دار الشعب - 
القاهرةء .)٠۱۹٩:۱٤(‏ 


o۰ 
قال الغزالي في «الاقتصاد في الاعتقاد»: الباب الرابع من القطب الأخير: في بيان‎ 
من يجب تكفيرٌّه من الفرق:‎ 
«الرتبة السادسة: أن لا يُصرّح بالتكذيب» ولا يُكذّب أيضا أمراً معلوماً على‎ 
قط بالتواتر من آصول الدين؛ ولكن بكر مالم صكه بالإجاع اجرد فلا نرك‎ 
e له إلا الإهاع' فأما لتوار فلا يشهد له» كالنظام مثلا؛ إذ أنکر كونً‎ 
قاطعة في أصله» وقال ليس يدل على امتحالة ا خط على أهل الاجاع دلبل عق قاطع»‎ 
ولأ قر رار لا عمل التاريل فك ما سهد بن الأعبار رالأيات مزل‎ 
بزعمه" وهو في قوله هذا خارق لإحماع التابعين؛ فإنا نعلم إجاعهم على أن ما أمع‎ 
عليه الصحابة حق مقطوعٌ به لايُمكن خلافه» فقد أنكر الإجاعً وخرق الإحاعً.‎ 
وهذا في محل الاجتهادء ولي فيه نظر؛ إذ الإشكالات كثيرة في وجه كون الاجماع‎ 
حجةء فيكاد يكون ذلك كالمهّد للعذر» ولکن لو فيح هذا الباب”» انجرٌ إلى أمور‎ 
شنيعة» وهو أن قائلاً لو قال: جوز أن ببعث رسول بعد نبينا محمد بي فيبعد التوقف‎ 
في تكفيره» ومستندٌ استحالة ذلك عند البحث تستمدٌ من الإجماع لا عالة فإن العقل‎ 
») لا نځیله» وما تقل فيه من قوله: «لا نبي بعدي»» ومن قوله تعالی: اتم اَن‎ 


ا ی ا 


[الأحزاب: ]٤١‏ فلا يعجز هذا القائل عن تأويله فيقول: #وحاتم لييح € أراد به: أولي 


() إذن كلام الإمام الغزالي هنا فيمن آنكر ما مع عليه وزعم آن الإجماع في صله حل نظر» فهل 
يجوز إطلاق القول بمعذرية من أنكر الإجماع بلا ضابط» وعلى سبيل العموم» إن نظر الإمام 
الغزالي في هذا المعنى» والمثال الذي ضربه لتقريب الأمر. 

(۲) في طبعة مكتبة الهلال: «له تأويل بزعمه»). 

(۳) آي: لو فتح باب معذرية الناس الذين آنكروا ما همع عليه المسلمون,» لأآذى ذلك الفتح إلى آمور 
شنيعةء ولذلك» فإن الإمام الغزالي لا يرى إطلاق القول بمعذرية كل من خالف الإجماع بحجة 
أن أصل الإجاع فيه نزاع. فتأمل. 


٤ 
. عام ولا يبعد تخصيص العام‎ ]٦١ العزم من الرسلء» فإن قوله: لين 4 [البقرة:‎ 
وقوله: «لا نبي بعدي» م يرد به الرسولً» وفرق بين النبي والرسول» والنبي أعلى رتبة‎ 
من الرسول» إلى غير ذلك من آنواع الهذيان".‎ 

فهذا وأمثاله لا يمكن أن تدّعى استحالته من حيث جرد اللفظء فإنًا في تأويل 
ظواهر التشبيه قضينا باحتالاتِ أبعدَ من هذه ولم يكن ذلك مَبطلاً للنصوص» ولكن 
ارد على هذا القائل: أن الأمة فهمت بالإجماع من هذا اللفظ -ومن قرائن أحواله- أنه 
فم عدم نبيّ بعد أبداًء وعدم رسول أبدء ونه لیس فيه تأويل ولا خصيص فنكرٌ 
هذا لا يكون إلا منكراً للإماع"» وعند هذا يتفرع مسائل متقاربة مشتبكة يفتقر كل 
واحدة منها إلى نظرء والمجتهدفي جميع ذلك بحكمُ بموجب ظتّه نفيا“ وإثبات»“. 

وبعد قراءتنا كلام الغزالي ر حه الله تعالى» وفهونا له» تبن لنا آن مراده لیس على 
النمط الذي أشار إليه الإمام امسر ابن عطيةء أن ذلك الأمر المذكور لايفهم أصلاّمن 
كلام الغزالي» بل إن عباراته تدلٌ على حلاف ذلك و تدل على أن هذه الدلالة مقطوع 
بها. ونين ذلك بأمور: 


أول: أن الإمام الخزالي قال في أثناء ذكر حجج اليهود الذين أنكروا نبوة النبي 


)١(‏ في طبعة الهلال: «فإن قالوا: ألتَبَ 4 عام» فلا يبعد تخصيص العام». 

(۲) وسنورد قريباً أنواعاً أخرى من المذيانات التي تلفظ ما القاديانية في العصور المتأخرة وتعلقوا 
بها قادحين ني هذه الآية الكريمة» وني دلالتها على خامية نبينا عليه وعلى جيع الأنبياء الصلاة 
والسلام. 

() في طبعة الهلال: «لا يكون إلا منكر الإجاع). 

)٤(‏ في طبعة الملال: «يقينا). 

ء١ ه)» دار ومكتبة الملال-لبنان_-۱۹۹۳م» ط‎ ٠١ ( «الاقتصاد ني الاعتقاد)» أبو حامد الخزالي‎ )٥( 
.٠٠۷ص ص ۲۷۲» وطبعة دار المنهاج»‎ 


00 
عليه الصلاة والسلام حتجُين بأنه: لا نبي بعد موسى عليه السلام» وذكر نهم احتجوا 
بحُجّتين اثنتين: «الثانية: لقنهم بعص الملحدة أن يقولوا: قد قال موسى عليه السلام: 
عليكم بديني ما دامت السماوات والأرض,» وآنه قال: آنا خاتم الأنبياء». 

وني صدد الجواب عن هذه الحجة» قال الإمام الغزالي من ضمن ما قال: 

«إن هذه الحجة إنما نوها بعد بعثة نبينا حمد بيا وبعد وفاته» ولو كانت 
صحيحةء لاحت اليهودٌ بها في زمانه» وقد خملوا بالسيف على الإسلام» وكان رسولنا 
ية مصدَقاً موسى عليه السلام وحاك) بالتوراة في حُكم الرجم وغيره» فهلا عرض 
عليه من التوراة ذلك؟ وما الذي صرفهم عنه؟ ومعلومٌ قطعاً: أن اليهود لم يحتجوا به؛ 
لأن ذلك لو کان لكان مُفح)ً لا جوابَ عنه» ولتواتر نقله» ومعلوم: أنهم م يتركوه 
مع القدرة عليه» ولقد كانوا بحرصون على الطعن في شرعه بكل ممكن حاية لدمائهم 
وآمواهم ونسائهم... إلخ». 

إذن؛ إن الإمام الغزالي يرى أن الصيغة قاطعة في الدلالة على ختم النبوةء وأنه 
لو احتج با اليهود -على فرض التسليم بنقلها - لكانت حجة لا جواب عنهاء فهذه 
الصيغة في نظر الإمام الغزالي لا تدع جال للشك في إفادتما القطع بم لايترك جالاًللكلام 
والاعتراض عليها. 

ولا فرق بین ما إذا حکم علیھا حال کون الیهود حتجین بہاء وحالّ ما إذا كان 
المسلمون حتجين بها؛ لن الكلام على نفس الصيغة» وهي لا تتعدّد ولا تختلف هنا. 


فا هو المراد بكلام الغزالي إذن في النص المذكور سابقاً؟ 


.۲٠٤ص «الاقتصاد في الاعتقاد»» دار المنهاج»‎ )١( 
. ۲٦٦ص المصدر السابق»‎ (۲( 


٥۰٦ 

ثانياً: لو أعدنا التأمل في نصه الذي دار عليه بحث ابن عطية» لرأينا فيه عدة أمور 
کل اور ی ا امن و ن اا اع یل ا ل کک 
النبوة» ومن ذلك: 

١-أنه‏ قرر أن من يقول بوجود نبي بعد النبي عليه الصلاة والسلام؛ فإنه لا يجوز 
لوقف في تكفيره! ولكن البح عنده في إقامة الحجة على هذا القائل لقطع شبهته: 
هل يكون الاحتجاج القاطع عليه بمجرد النص» أو بالإجماع على أن النص يهم ختم 
النبوة واستحالة وجود نبي بعد حم عليه الصلاة والسلام؟ والإمام الغزالي اختارً أن 
القاطعَ الذي لا يترك مجالاًللشك هو الإجماع» وليس جرد النص ودلالته اللخوية. 

هذا الأمر لا يعني أن الغزالي - في نفيه -يرى النص غير مفيلِ لتم النبوة» 
أو أنه حتمل في ذاته غير ذلك» ولكنه يقول: إن الآخرين المخالفين لا يبعد أن بحتملوا 
وجوهاً من التأويلات البعيدة التي لا يجوز القول بهاء حتى إن الغزالي أطلق عليها أنها 
«من آنواع الهذيان»» إذن هذه التأويلات غير معتمدة عنده» ولا تفيد إلا التشغيب ولا 
يجوز الاعتمادٌ عليهاء ولا دليل عليها في نظر الإمام الغزالي. 

ولكن مع ذلك كله» فقد تجد بعص المنحرفين يتعلّقون بهاء ففي هذه الحالة» ماهو 
ا لجواب القاطع عن تعلقهم ذلك؟ إن الإمام الغزالي قال: مادام هؤلاء يتوهّمون احتماها 
لتتأويلاتِ أخرى تخرجها عن دلالتهاء فلا يصح لنا الاحتجاح عليهم بنفس الدلالة 
وقد قدحوا فيهاء ولو كان القدح بنوع من أنواع الهذيان؛ لأہم لن يزالوا متعلقين به. 
فالجوابٌ القاطع عن ذلك كله هو: الاحتجاج بالإهاع؛ كا ذكره الغزالي. 

۳-فقد تبين إذن أن الغزالي م جوز هم القولّ بأن مثل هذه النصوص غير قاطعةء 
ولكه يقر با مم قطها ن مها( ١با‏ ل قمع لاما تام بأتواع من اغنان 


0۰۷ 

في تأويلها والابتعاد عن مدلوهاء ولا يقول: إنها-هي في نفسها_-كذلك» إذن فهو يتكلم 

من وجهة نظر المخالفينء ويبحث في طريقة قطع شبهتهم من أصلها؛ لأنه ما داموا ) 

ا اة راان ت الب ا عا اا ع ا 
احتجاجاً يقطع ألسنتهم عن هذيانهم. 

>-ويضيف الإمام الخزالي قائلا: إن مثل هذه العبارات تفيد قطعَ تلك المذيانات 
التي يتعلق مما الملاحدة بانضام قرائ معها تمع احتمال التأويل و التخصيص» فقد قال: 

«ومن قرائن أحواله: أنه آفهم عدم نبي بعده أبداً» وعدم رسول أبداًء وأنه ليس 
فيه تأويل ولا تخصيص)»» واعتبر ذلك راجعاًإلى الاحتجاج بالإجماع. 

٥‏ ولا تُغفل في ذلك كله أن نلفت النظرَ إلى أن الغزالي كان يريد من هذا المثال 
أنه لا جّز عدم الاعتماد على الاحتجاج بالإجماع مطلقاًء وإن كان في أدلته نظ وفيها 
نزاعٌ عظيم» إلا ن ذلك لا يمنع الاحتجاجَ به ونه يفيد ني بعض ال مواضع في قطع لسنة 
الملحدين أكثر ما يفيده جرد النصُ بدون لفت النظر إلى القرائن المذكورة» والتي يرجع 
الاحتجاج بها إلى الاحتجاج بالإجماع. 

يتبين لنا ما مضى: أن الغزالي -في نفسه- لا يقول: إن تلك النصوص غير قاطعة 
في الدلالةء ولكنه يقول: إن بعض الناس لا يقطع ألسنتهم كون النصوص قاطعة أو نضَاً 
في المعنى» بل إنه مع كون النص قاطعاً ونصاًء إلا أنهم لن يزالوا يتمشكون بأوهامهم 
وهذياناتهم بجسبونها حجة لهم في انحرافهم عن الجحادّة. 

وبغض النظر عن صواب دعواه من عدمهاء إلا آنه لا يصح -في نظري -القول 
بأن الغزالي بكلامه السابق يفتح باب الإلحاد والقدح في هذه الأصول» بحيث يستدعي 
التحذيرَ من كلامه. والله تعالى أعلم وأحكم. 


لمحة عن القاديانية ودعواهم عدم ختم تم النبوة 


ظهر «غلام أحمد القادياني» الذي ادعى النبوة في الهند في أثناء الاستعمار البريطاني 
اا و ا خت النبوة بسيدنا 
حمد عليه الصلاة والسلام» ومن جملة ما قاله: «أنا أجد اللي اريدم ا الك اة 


urgr‏ ےو 


مسرا رسولو ياق من بعى انث مد € [الصف: 7 

مع أن المراد الصحيح هذه الآية: هو بشارة المسيح عليه السلام بنبينا حمد عليه 
الصلاة والسلام» وهو خطاب لبني إسرائيل» كا هو معلوم» وهذا الكلام فيه افتراءُ 
تحويل البشارة بسيدنا حمد إلى البشارة به لعنه الله ! 

وقول هرا اغا اهو الق ارسل وسر دق القاذان*: 

وقال أيضاً ني كتابه «البراهين الأحمدية): «أن الله عز وجل قد جعلنى في البراهين 
الأحمدية نبياً وفرداً من الأمة أيضا». 

وقد فصل نفسّه على المسیح؛ حیث کان یقول:«اترکوا ذکر ابن مریم فان غلا 
أحهمد أفضل منه)". 

وكتب في جريدة «معيار الأخبار): «النبيون أنا أفضل من بعضهم»» ويقول أيضاً: 
(۱) انظر كتاب «القادياني: إزالة الخطاً»» ص۷۳٦‏ . 


(۲) «دافع البلاء)» مرزاغلام أحمد القادیاني» ط ضياء الإسلام قادیان» ص٣۲.‏ 
)۳( المصدر السابق» ص۱۷ 


«قد كذب أربع مئة من الأنبياء في إخبارهم بالغيب في عصر واحد». 


وكلامه هذا يعني بصراحة تكذيبَ الأنبياء عليهم الصلاة والسلام» ومن كذب 
الأنبياء فقد كفر» قال تعالى: # كبترم ف أَلْمرَسلينَ € [الشعراء: »]٠٠١‏ وقال: كدت 


> 


عاد ألمرسلينَ € [الشعراء: ]١١١‏ وقال: كدب اب لک الم رسن [الشرا .]۷١‏ 


ےم 


وقد ادعى بعص الملاحدة أن الألف واللام في كلمة اَي 4 [البقرة: ]٠١١‏ 
من قوله تعالى: # ولك رسو أله واكم اَن € [الأحزاب: ]٤١‏ إنما هي للعهد 
ا لخارجي» وليست للعموم فلا تفيد الآيةٌ إذن كود النبي بيا حاقاً لجميع النبيين» بل 
للمعهودين المشار إليهم فقط في الآية الكريمة» واحتجُوا بأن الأصل في اللام أن تكون 
للعهد الخارجي؛ لأنه حقيقة التمييز وكال التعيّن» فلا عبرة بالاستغراق مادام معنى 
العهد الخارجي صاخحاً للإرادة. 

وقد توجه سؤال للعلامة مد رضا خان البريلوي ذا الخصوص,» فقال: 

«إن خاتم النبيين وسيد المرسلين بي حاتم لحميع الأنبياء والمرسلين» بمعنى: 
آخرُهم بعثاًء بحيث لا يقبل أي تأويل وتخصيص» وإن هذه لعقيدة ما عَلم من الدين 
ال و اعا ا ف ا را دی ا و 
هذه الأمة الم حومة قاطبة سلفاً وخلفا ما زالت تفهم هذاالمعنى بأن سيدنا الصطفى كلا 
آخر لجميع الآنبياء بلا تخصيص» ومن المستحيل أن يكون نبي ني عهده أو بعد عهده إلى 
أن تقوم الساعة». 


(۱) انظر هذه النقول جيعها في كتاب: «السوء والعقاب على المسيح الكذاب»» للشيخ العلامة مد 
رضا خان الحنفي (۲۷۲٠-١١٤١٠ه)»‏ طبعة على نفقة أكاديمية رضا - بمباي - اند إدارة 
تحقيقات للإمام مد رضا. 

(5) «المبين في ختم النبيين)» آحمد رضا خان البريلوي» ص۸۹-۸۸. 


01° 


ی 


وقال: «والحاصل أن الآية الكريمة #ولکنرسول آله واكم لين 4 كمثل 
لا نبي بعدي» الحديث المتواتر عام قطعىٌّء وفيها استغراقٌ تام» وقد أجمعت الأمةٌ على 
عدم تأويل وتخصيصِ فيهاء وهذا ما علم من الدين بالضرورةء ولا تأويل فيه» ولا 
ای وا ی ا ا وان ا اراو واد 
النبيين): ختم نبوة الشريعة الجديدة» ولا بس بوجود نبي يتبع شريعته المطهرة» ويعمل 
رعا ونی عا ہد ها ا ایق إل را ره أا فال مل 2وا 
بالتقدم والتأخر الزماني»ء إن الإرادة من «خاتم» المتأحر زمناً من يلات ال جهّال» بل 
SS‏ 
الدجًال الأول بأن «خاتم النبيين؛ يعني: أفضل النبيين» وكتب مرت آخرٌ: «كونه خاقاً 
ان اه ا ونا ااال الوا ل ا کی وج 
نبي في الخلائق الأخرى» وفي العوالم الأخرى» ختم نبوته كلا فإن الجموع المحلاة 
باللام في مثل هذه المواطن تفيد معنى الخصوص,» وقد أضاف بعص الخبثاء حيث قال: 
إن الألف واللام في «خاتم النبيين) تحتملان إفادة العهد ولو افترضنا صحة الاستخراق 
فإنه استغراق عرفي» وعلى افتراض الاستغراق الحقيقي فإنه بجتمل أن يكون قد حص 
بعض أفراده واستشنى منه البعض» وني كون العام قطعياً اختلاف كثير» فمعظم العلاء 
قائلون بكون العام ظْنَياًء وقد زاد بعض الشياطين بلة قائلين بأن بعض الفرَق من 
السلمين قد نموا تم نبوت بأسره» والبعض منها قائل بختوه بيا النبوة التشريعية دون 
مطل الثبرة أل غر ذلك من الكفرنات اللحرنت و الا رتدادات الشرنة بخجاسات 
إبليس» وقاذورات التدليس» لعن الله قائليهاء وقاتل الله قابليها!. 

ثم قال الشيخ أحهمد رضا خان: «هذه كلها تأويلات ركيكة أو تشويش وتشكيك 
ی عموم واستغراق اي )» وهذه كلها فر صریح؛ وارتداڈقبیح» فان انه ورسوله 
فد تفا الفرة ا دة مطلقاًء ولم ر يقيّدا بالشريعة الجديدة» أو غبرها من القيود» وصرّ حا 


٥۱١ 

بأن «خاتم: هو المتأخر زمناًء وأثبتت الأحاديث المتواترة ذلك وأجمعت الأمة الرحومة 

قاطبة - منذ عهد الصحابة رضوان الله عليهم أجمعين حتى يومنا هذا-على هذا المعنى 

الظاهر المتبادر وبقائها على العموم والاستغراق الحقيقيين بلا زيادة أو نقصان» ولذلك 

مرت أئمة اذاهب من السلف والخلف مدعي النبوة بعد محمد بيا ودوت بتصر يحاتها 
كتب الأحاديث والعقائد والفقه». 


ثم تساءل مُلزماً: فهل جور هؤلاء الملحدون أن یكون لالت تیت ) في قوله 
تعالى: ب آنت تيت € خصو صا أو غير قطعي في الدلالة على أنه رب جيع العالمين 
على سبيل الاستخراق أيضاًء فإن صيغة العموم هنا نفس الصيغة التي رفضواعمومَها 
واستغراقهاء وأيضاً فن حديث «لا نبي بعدي» صریځ في معنی الاستغراق» وهو قرينة 
لحمل الآية عليه إن فرضنا تنزَلاً نما حتولة لخيره» فما بالك إن لم تكن عتملة لذلك؟ 

وأيضاً: فإن الأنبياء عليهم الصلاة والسلام ذكروا في القرآن بعدة وجوه: إما 
بأعيانہم» كآدم ويو سف وإدريس وصالح وإبراهيم... إلخ» وقديذكرون بطريق العموم 
والاستغراق» وهو الأغلب والأكثر وروداً؛ كما ني قوله تعالى: # فولوأ ءامكا بأل وا 
رل إا € [البقرة: 1۱۳١‏ إلى قوله تعای: وما أو موی وَعیسی وما اون اومن 
رَيّهم لا َرَف بن أَحدٍِمَنهَْ » والآيات الواردة على هذا النحو كثيرة» وقد يرد ذكرٌ 
الأنبياء السابقين مع ملاحظة وصف القبّلية والأسبقية فيهم» كا في قوله تعالى: # وما 
رسلا من َب لا رجالا ۍم مَنْأَهلٍ الم [یوسف: ۱۰۹]» وقوله تعالی: 
وما اسیا کک من الم سیت لانم ا کوی العام € [الفرقان: ١۲]ء‏ وقد 
يرد ذكرهم على سبيل المعنى ا لجسي التناول للفرد والجمع» ويلاحظ منه الخصوص 
والشمول؛ کقوله تعالی: # من کان عدوا َل وَمَكِ ته ورس لو € [البقرة:۹۸]ء وقوله 


ء 
ی 
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تعال: ( و یامرگ آنکگوڈ اتکی گرا 
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ابا € [آل عمران: ١٠۸]ء‏ وقد يذكر الأنبياءُ 


ا î TET‏ 1 
حماعات موصوفة و خصوصة بوصف آو إضافة آو غبرها من وجوه البيان» سواءٌ ذكرت 


o1۲ 
ا لخصوصية في نفس الكلام صريحاًء أو جاءت من جو الكلام كقوله تعالى: # وقد‎ 
انتا موسي الكتب و قفا معدو باشل € [القرة 1۸۷ ولد جاء ته رشا‎ 
الت € [الائدة: ۳۲]. ومن بین هذه الاحتمالات احتمال لایمکن حمل کلام الله تعالى‎ 
في الآية الكريمة عليه» وهو ذكرهم وقد اتصفوا بوصف القبلية والأسبقية؛ إذ يكون‎ 
هذا تكراراً لا فائدة منه» فلا يبقى لكلمة «خاتم» فائدة في الآية» وجب تنزيه كلام الله‎ 
تعالى عن هذا النحو من التعبير» فإن صر هؤلاء على أن الت 4 للعهد فإنه يتعيّن‎ 
أن يكرت لهد الدكرى دون غر من اللات وقد تعد الحهد ف القرآن كا‎ 
لاحظناء وبعضًها لا يصلح لحمل الآية عليه ومع حديث لا نبي بعدي»؛ فن ا معهود‎ 
هو الاستغراقء فليُحمَل عليه »فلو حمل عليه للزم التشتّت بين عامل عدَّةٍ لامر جح‎ 
لأحدهاء فيلزم التحكّم.‎ 

وأيضا: لو تنزلنا مع هؤلاء وقلنا: إنها للعهد» فإطلاق «خاتم النبيين» على سيدنا 
محمد عليه الصلاة والسلام لا يعدو كو تا كلمة مضلَلة لا تفيد شيئاًء فليعتقد كافرٌ بعد 
كبير بالغ ما بلغ من الأنبياء في عهده» وليعترف بم عهده ية في كل قرنِ وفي كل طبقةء 
بل لو عد واحدٌ مشائخه من الأنبياء من أولي العزم م بضره ذلك شيا مع ذلك الحمل 
المتعتت منهم» فلا تكون الآية دالّة على شيء مطلقاًء وهذا حض تعسّف لا يصح في 
القرآن. 

زغل أى عع جلت الات غر مى الامتخ راق اها ل غل باب البوات 
الكاذبة» فعلى كل تقديرء تكون الآية لا تفيد إلا أن تسرد حلقة تاريخية لبي أو نبّن» 
أو لحميع الأنبياء السابقين بأن زمنهم سابقّ على عهده عليه الصلاة والسلام فحسب» 
ولا تتضمّن الآية الكريمة أكثرَّ من هذاء ولا تمس النبوة بأدنى مساس» وهو ما يريده 
المتلاعبون بالقرآن كالقاديانية»'. 


(1) ماذكرناه من الاحتجاج ضد القاديانية في تحريفهم هذه الآيةء لخصناه من كتاب العلامة أحمد = 


o۱۳ 
قال الطحاوي: (و إمام الأتقياء وسید المرسلين. وحبيب رب العالمين)‎ 


(سيد المرسلين): وورد في أحاديث كثيرة: «آنا سید ولد آدم)» منها ما ورد في 
«مصنف ابن أبي شيبة» عن أبي هريرة قال: قال رسول الله ك4: «آنا سيد ولد آدم وأول 
من تنشق عنه الآرض وأول شافع وأول مشفع"'» ورواه مسلم عن بي هريرة بلفظ 
قال رسول الله ي4: «آنا سيد ولد آدم يوم القيامة وأول من ينشق عنه القبر وأول شافع 
وارل ب 

ورواه ابن ماجه في «سننه» عن أي سعید قال: قال رسول الله : «آنا سید ولد 
آدم ولا فخر وأنا أول من تنشق الأرض عنه يوم القيامة ولا فخر وأنا أول شافع وأول 
مشفع ولا فخر ولواء ا لحمد بيدي يوم القيامة ولا فخر)". 

ورواه ابن حبان عن عبدالله» وعن واثلة بن الأسقع قال: قال رسول الله كي: 
«إن الله اصطفى كنانة من ولد إساعيل» واصطفى قريشاً من كنانة» واصطفى بني هاشم 
من قریش» واصطفاني من ب بی ھاش ا مدو لد ا و قروو اولان تشن عن 
الأرض» وأول شافع» وأول مشفّم»). 
ورواه الإمام أحمد ني «مسنده» عن ابن أبي خالد قال: نظرت عائشة إل النبي 4لا 


= رضا خان البريلوي المسمى «المبين في ختم النبيين). تعريب منظر لإسلام توحيد عام الهندي» 
من أبناء الأزهر الشريف. ص ١٠١١-۸۲‏ . 

(۱) کتاب الفضائل» باب ما أعطی الله عمداً یا ۳۲۳۸). وكتاب الأوائل» باب أول ما فعل 
ومن فعله» .)۳٣۹۹٩(‏ 

(۲) کتاب الفضائل» باب تفضیل نبینا بل على جميع الخلاتق» (۳). 

(۳) كتاب الزهد» باب ذكر الشفاعة. .)٤۳٠۸(‏ 

.)٠٤١١( وباب الحوض والشفاعة»‎ .)1۲٤۲( كتاب التاريخ» باب بدء الخلق»‎ )٤( 
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فقالت: يا سيد العرب! فقال ها رسول الله بيا4: «أنا سيد ولد آدم» ولا فخر» وأبوك سيد 
هول العرب» وعلي سيد شباب العرب». 

قال الغنيمي: «روى الإمام أحمد في «مسنده» والترمذي وابن ماجه عن ابي سعيد 
ا لخدري رضي الله عنه: «أنا سيد ولد آدم يوم القيامة ولافخر» وبيدي لواء الحمد ولا 
فخر» وما من نبي يومئذ آدمٌ فمن سواه إلا تحت لوائي)» ولا يناني هذا صدرَ الحديث؛ 
لأنه إما للتأدّب مع آدم» أو لأنه علمَ فضل بعض بنيه عليه كإبراهيم» فإذا فضل 
الأفضل من آدم ففضل آدم بالأولى» ولا يناني التفضيل بين الأنبياء قوله تعالى: للا 
مرق بن أَحدٍِ منم [البقرة: ١١٠]ء‏ ولا ما جاء من الأحاديث الصحيحة كقوله كلا:: 
«لا تفضلوني»» وني رواية: «لا تخيروني على الأنبياء»"» وقوله: «من قال آنا خير 
من يونس بن متى فقد كذب» وذلك لأن عدم التفرقة بينهم إن هو في ذات النبوة 
والرسالة؛ إذهم فيه سواء أو عني تفضيل يؤڏي إل تنقيص بعضهم. 

وقد جاب إمام ا لحرمين عن خبر يونس با حاصله: أن تفضيل نبينا ياد بالآمور 
ا لحسية كالشفاعة العظمى» وكونمم تحت لوائه» والإسراءِ به إلى فوق سبع سماوات» مع 


(۱) ا قف على هذا ا لحدیث في مسند آحمد)» وأخرجه ابن عساکر في «تاریخ دمشق) .)۱۹۲:۹٤(‏ 

(۲) م أقف على هذا الحديث بهذا اللفظ» وأخر جه البخاري في «(صحيحه)» كتاب أحاديث الأنبياء 
باب وفاة موسی وذکره بعد )۳٤۰٩۸(‏ بلفظ : «لا تخیروني على موسی). 

(۳) أخرجه البخاري في «(صحيحه» من حديث أي سعيد ا لخدري رضی الله عنه» كاب تفسير القرآن» 
باب # وما جا موس يقتا وكَمة.... 4 [الأعراف: ٠٤١‏ (۳۸). وکتاب الديات» باب إذا 
لطم المسلم مهودياً عند الغضب» (1۹1۷). ولفظه: «لا تخيروني من بين الأنبياء...). ومسلم في 
«(صحیحه)» کتاب الفضائل» باب من فضائل موسی وللا ٤(‏ ۲۳۷). 

)٤(‏ أخرجه البخاري في (صحيحه» من حديث أبي هريرة رض الله عنه» كتاب تفسبر القرآن» باب 
قوله: اکا و سیکا لیک گنا سیکا إل چ € [الساء:۱۳].... »)٤۹۰(‏ وباب ولو كن 
اَلمُرَسَليَ € [الصافات: ۱۳۹]ء .)٤۸٠٥(‏ 
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التزول بيونس إلى قعر البحر معلومٌ بالضرورةء فلم يبق إلا النهي بالنسبة إلى القَرب 
والبعد من الله تعالى المتوهُم التفاوت فيه بين مَن فوق سبع سهاوات ومن في قعر البحرء 
فين اة هما حينئذ بالنسبة إلى القرب والبعد من الله تعالى على حدٌ سواء؛ لتعاليه تعالى 
عن الحهة والمكان علواً كبيرا». 

وقد اعترض ابن أبي العز على ما نقله الغنيميٌ هناعن الجويني» ول يأت في كلامه 
بشيء بُعتمد عليه» ول يفعل أكثرَ من أن يقول: «وهل يقاوم هذا الدليل على نفي علو الله 
تعالى عن خلقه الأدلة الصحيحة الصريحة القطعية على علو الله تعالى على خلقه» التي 
تزيد عن آلف دليل». 

فصرح هنا أيضاً بأن الله تعالى في جهةٍ فوق خلقه» وإن عبر عنها بالعلو» ولكن 
هذا الأسلوب من التعبس باللفظ المتقق عليه؛ ليش روا به على المعنى المختلف فيه سائ 
عند المجسّمة» وكان ينبغي أن يقول: وهل يقاوم هذا الدليل على نفي كون الله تعالى في 
جهة...إلخ» وليس كا عبر؛ لأنه م يتف أحد من العلماء مطلق العلوّ عن الله» فلم يقل 
أحد: إن الله تعالى ليس علياًء بل القول بذلك كفرْء ولكن الذي قالوه: إن علو الله تعالى 
لايُراد به علو جهة ومكانِ وحيّر كا يدعي المجسّمة. 

ثم إن الأدلة التي تزيد عن الألف التي أشار إليهاء لايثبت دليلٌ واحد منها لإثبات 
کر ن اله تال ق هة بل غاا ما بمكن آن تذل عليه غر اللو بالصفات ولس هذا 
المعنى موضع الاستدلال. 

وأما قوله: «إن الأدلة الدالة على الحهة قطعية صريحة) فإنم| هو من مبالخاته» وهو 
يتبع في ذلك شيخه ورئيس مذهبه» الذي لا ينفك أن يزعم وقوع الإجماع والقطع على 
ل فضي تشب و تسم بها إل اه تال كلما باطل کا لا فن ` 


(۱) «شرح الغنيمى على العقيدة الطحاوية)» ص٦٦‏ . 
(۲) «شرح ابن بي العز» ص٤۷٠‏ . 


° 

وورد: «عل سی العرب»» وفي بعض الروايات: «علي سيد شباب العرب»» 
والمرسلون كلهم من ولد آدم» وبما أن النبي حمداً سيد ولد آدم» فهو سيد الأنبياء 
والمرسلين. 

قال البابرتي: «وقوله: (وحبيب رب العالمين) لأنه ل| ثبت ببركة متابعته لأمته 
انهم أحباؤه؛ حیث قال تعالی بلسان نبیه: تیعون بک َه 4 [ آل عمران: ۳۱]ء فلن 


ly e 
ینہ شنت آنه حبیب الله أولی.‎ 


وقد روي عن ابن عباس رضي الله عنهما: أنه جلس ذات يوم جاعة من الصحابة 
يتذاكرون» فسمع حديتهم انب عليه السلام» فقال بعضهم: عجباً أن الله اتخذ إبراهيم 
خلیلا وقال آخرٌ: ما ذا بأعجب من کلام موسی کلمه تکلیماًء وقال آخر: فعیسی 
كلمة الله وروحه» وقال آخرّ: آدم اصطفاه الله» فخرج النبيٌ عليه السلام فقال: (سمعت 
کلامکم وحجتکم» إن إبراهيم خليل الله وهو كذلك» وموسی نجي الله وهو كذلك» 
ألا ونا حبيب الله ولا فخرء وأنا حامل لواء الحمد يوم القيامة ولا فخرء وأنا ول من 
حك حلقة الحنة فيفتح لي فأدخلّها ومعي فقراءٌ أمتي» وأنا أكرمٌ الأولين والآخرين ولا 
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فخر» آدمٌ ومن دوه تحت لوائي يوم القيامة» وآنا آول الناس خروجا إذا بعثواء وأنا 
خطیبهم إذا وفدواء وأنا آکرمٌ ولد آدم على ربي ولا فخر»'. 

وني معناه الأثر الذي رواه الحاكم عن ابن عباس قال: «أتعجبون أن تكون الخلة 
لإبراهيم والكلام لموسى والرؤية محمد كل4؟». 


.٥ص «(شرح العقيدة الطحاوية)»‎ )١( 

(۲) كتاب التفسير» باب من سورة البقرة» .»)١١٠١١(‏ ولفظه «ما تعجبون...). وباب تفسبر سورة 
النجم .)۳۷٤۷(‏ وقال الحاكم: هذا حديث صحيح على شرط البخاري ولم بخرجاه. وقال 
الذهبي قي التلخيص: على شر ط البخاري. 


o1۷ 


قال الطحاوي: (وكل دعوى النبوة بعده فغ وهوى) 


ضبط في متن الغنيمي: «وكل دعوة نبوةٍ.... اه" وفي نسخة البابرتي: «وكل 
دعوة بعد نبوته فغ وهوی»» ومع أن معناهما صحیح» إلا أن ما ذكرناه أوضح. 

وقد ثبت _بالنص القطعي - أن سيدنا حمداً اة آخرُ الأنبياء والمرسلين» فيلزم 
-على ذلك -أن كل مَن اذعى أنه نبي بعد النبي عليه السلام» فهو خالف للنص والأدلة 
القطعة. 


0 


والغى: سلوك خلاف طريق الرشد» ولا شك أن من بخالف النص القطعى؛ فإنه 


چ 2 


فال ا تال ٭ دل تاا آلا لن رسو آل َّم جیا € [الأعراف: 


ع 
رس ہک 


ةساس [سباً: ۲۷]. 


ر کے ر در 


 )۸‏ وقال تعالى: # وما اساك إل ڪا 
فمن ادعى أن النبّ عليه السلام قد أرسل إلى العرب فقط - كا ادعى اليهود- 
فهو كاف بالله تعالى» وكذلك يلحَقّ بهم من ادعى أنه يصح باع الأديان ا محرّفة الأخرى 
بعد بزوغ شمس الرسالة الإسلاميةء ووضعها جميعها متساوية من حيث جواز الاتباع. 
ولا وردعن ال أاهاك اسا سدعو ن ار اه 
قال البيهقى في «السنن الكبرى»: 
«في الضرب الأول من آهل الردة: قال الشافعي رحه الله: هم قوم كفروا بعد 
إسلامهم مثل طليحة ومسيلمة والحشسى». 


(1) «شرح الغنيمي)» ص1۷ . 
(۲) « شرح البابرتي)» ص٩٥‏ . 
(۳) جماع أبواب الرعاةء باب ما جاء في قتال الضرب الأول من آهل الردة بعد رسول الله 4 .)١١ ٤:۸(‏ 


0۱۸ 
وروی عن محمد بن إسحاق بن يسار قال: «ثم أول ردة كانت في العرب مسيلمة 
باليامة في بني حنيفة» والآسوذ بن كعب العنسي» في حياة رسول الله يا وخر ج طليحة 

ابن خويلد الأسدي ني بني أسد يدعي النبوة يسجع هم». 

وقد قاتل خالد بن الوليد رضي الله عنه طليحة ومسيلمة الكذاب في عهد بي بكر 
الصديق رضي الله عنه. 

قال ابن حجر العسقلاني: «ففي حديث ثوبان: «وإنه سيون في متي كذابون 
ثلاثون كلهم يزعم أنه نبيّء وأنا خاتم النبيين» لانبي بعدي». أخر جه أبو داود والترمذي 
وصخحه ابن حبان» وهو طرف من حدیث أخرجه مسلم وم يق جميعه» ولأحمد وأي 
يعلى من حديث عبد الله بن عمرو: «بين يدي الساعة ثلاثو ن دجالاً كذابا» وني حديث 
علي عند آحمد نحوه» وي حديث ابن مسعود عند الطبراني نحوه. 

وني حديث سمرة المصدّر أوله بالكسوف» وفيه: «ولا تقوم الساعة حتى يخرج 
ثلاثون كذاباً آخرُهم الأعور الدجال). أخرجه أحمد والطبراني» وأصله عند الترمذي 


س 


و صححه. 
وني حديث ابن الزبير: «إن بين يدي الساعة ثلاثين كذاباً منهم الأسود العنسي 
صاحب صنعاء» وصاحب الي|مة) يعني : مسيلمة. 
قلت: وخرج في زمن أبي بكر طليحة- بالتصغير - بن خويلد وادعى النبوة ثم 
تاب ورجع إل الإسلام وتنباآت أيضاً سجاح» ثم تزوجها مسيلمة» ثم رجعت بعده. 
وأما الزيادة ففي لفظ لأحمد وأبي يعلى في حديث عبد الله بن عمرو: «ثلاثون 
کذابون أو أکثر». قلث: ما آیتهم؟ قال: «يأتونكم بِسْنّة م تكونوا عليهاء يغيرون بها 
ستتکم» فإذا رآیتموهم فاجتنبوهم». 


(1) جاع أبواب الرعاةء باب ما جاء في قتال الضرب الأول من آهل الردة بعد رسول الله .)١۹۷۲۷(44٤‏ 


ASÎ 

وفي رواية عبد الله بن عمرو عند الطبراني: «لا تقوم الساعة حتى يخرج سبعون 
ابا وستد ها ضع 

وعند أبي يعلى من حديث أنس نحوه وسنده ضعيف أيضاًء وهو حمول - إن 
ثبت على المبالغة في الكثرةء لا على التحديد. وأما التحديد ففي| أخر جه أحمدعن حذيفة 
بسند جيد: «سيكون في متي كذابون دجالون: سبعة وعشرون منهم ربع نسوة» وإني 
خاتم النبیين» لا نبي بعدي). 

وهذا ال رواية الثلاثين بالجزم على طريق جبر الكسر» ويؤيده قوله في 
حديث الباب: «قريب من ثلاثين). 

قوله: «كلهم يزعم أنه رسول اله» ظاهرٌ ني أن كلا منهم يعي النبوةء وهذاهو 
السر في قوله في آخر الحديث الماضي: «وإني خاتم النبيين). ويحتمل أن يكون الذين 
يعون التبوة منهم ما كر من الثلاثين أو نحوهاء وأ من زاد على العدد المذكور يكون 
كذاباً فقط» لكن يدعو إلى الضلالةء كغلاة الرافضة والباطنية وأهل الوحدة والحلوليةه 
وسائر الفرق الدعاة إلى ما يعلم -بالضرورة-آنه خلاف ما جاء به محمد رسول الله کيا 

ويؤیده أن في حديث علي عند أحمد: فقال عل لعبد الله بن الكواء: وإنك لنهم. 
وابن الكواء لم يدّع النبوةء وإنا كان يغلو في الرفض). 
قال الطحاوي: (وهو المبعوث إلى عامة الجن وكافة الورى بالحق والهدى 
وبالنور والضیاء) 


خاتم الأنبياء يستلزم أن يكون خاتم الرسل؛ لن گل زسول نبی. 


(1) «فتح الباري شرح صحيح البخاري»» أحمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني الشافعي 
9ا ال رورت فا عي ال ا ۷0 


o۹ 
‫ِ ا‎ 
روی البخاري عن جابر بن عبد الله قال: قال رسول الله 44: «اعطيت خمسا م‎ 
يُعطَهِنٌ أحدّ من الأنبياء قبي : صرت بالرعب مسيرة شهر» وجُعلت ل الأرض مسجداً‎ 
2 ء ء ء م‎ ٤ 
وطهورا؛ وأي) رجل من أمتي أدركته الصلاة فليصل» وأحلت لي الغنائم» وكان النبي‎ 
2 م‎ ٤ 
عت إل قرمه خاصة ونعقت إل الناس كافةء وأعطيت الشفاعة“.‎ 


قال الله تعالى: وإنك لدی إل صر مُسسََيمٍ € [الشوری: »]٥۲‏ وقال تعالى: 
وما أرسلكك إلا كَافَة تاس [سبا: ۲۷]ء ولم يقل: إلى العرب فقط أو إلى جنس 
معين من الأجناس» بل أطلق وعمّم أهل دعوته بالناس جيعاًء ويشمل هذا اليهود 
والنصارى وأهل الملل والنحل جيعاًء ومن يزعمون كذلك أنه لا مل ولا ِحلة هم» 
فهذا ارتا ف للناس كافة. 


وني بعض الروايات ذكر مع هذه ا لخصائص معها أيضاً أنه جُعل خاتم النبيّين. 


قال البابرتي: «والمراد بالنور والضياء: الشريعة الظاهرة الباهرة من القرآن وسائر 
الدلائل على الحقيقة». اه" . 


وما يدل على بعثته إلى الجن قوله تعالى ني سورة الأحقاف: #وإذ صرفال ليك تَر 

e‏ رچ ےک یں سے کے ےگ ا و ر ر 

َي لن موت اران ماخرو الوا تصوأ ما فى ولوأ إل ومهم مُذِرِيىَ 
ا کو اص ا ام ےا م م ےد تر کا اا واس رر سرچ te‏ 

٭ قالوا مانا سَت اڪ تدا زل من بعد موس مَصْْقالَمَا بن يديه هی إل احق 


ے 
< ر رہ ٭ 0 
رم ‌ 

b1 


C2 ~~ 7‏ 2 رای سض وق Az.‏ ر س ري ر و ےر > 
ولک طری مستقی ٭ نوما اچیہوا دای آل اموا دعر کم من دوکر وع رکم من 


چ “ ر SG‏ ص کے ن s2.‏ رای 2 ر کے ےر 
عداب الد ٭ ومن لا جب داعی اللو فلس بمج ز فی رض ولس له من دونو آولیاءُ ؤك 


فیصمکل مین 4 [۳۲-۲۹] 7 . 


(۱) كتاب التيمم» .)١٠١(‏ وباب قول النبي بياة: «جعلت لي الأرض مسجداً وطهورا)» .)٤١۸(‏ 


(۲) «شرح البابرتي»» صا . 
CC‏ قال الإمام الرازي (۲۸: ۲۷): «وفي كيفية هذه الواقعة قولان: = 


۲۱ 

قال الإمام الرازي في تفسير هذه الآية: 

«اعلم آنه تعالی لحا بّن آن في الإنس مَن آمن وفيهم مَن كفرء بين أيضاً أن الجن 
فيهم من آمن وفيهم مَن كفر» وأن مؤمنهم معرّص للثواب» وكافرهم معرّص للعقاب». 

ثم قال: «ویتفرع على ما ذكرناه فروع: 

الأول: نقل عن القاضي في تفسيره ا حن أنه قال: إنهم كانوا بهوداً؛ لأن في الجنَ 
« مللا كا في الإنس من اليهود والنصارى والمجوس وعبدة الأصنام» وأطبق المحققون 
على آن الجن مكلفون» سئل ابن عباس: هل للجن ثواب؟ فقال: نعم هم ثواب» وعليه م 
عقاب» يلتقون في ال جنةء ویزد همون على آبواا»'. 

وقال تعالى في سورة الجن : ل أوی إل اتةاسَسََ ملأتا ااا 


ار را 


ای اند امابو ونرد ربا مداه ونه ت جد درتام اد صل ولا و داد 


م 


وان کات قول س فی تا عل آه شططا ٭ وانا ظا أن لن قول الاش وال وکیا A‏ 


2 2 ر ر َ > ص 4 ج . مو 
جال من الان یمود ون ریالم آل فرادوهم رهقا وهم ظنوا كماظن أن ن سحت اها | 


a > 


وتا لع آلا و دا ل سام ددا و اھ واک ا e‏ 


= الأول: قال سعيد بن جبير: كانت الجن تستمع» فلا رجموا قالوا: هذا الذي حدث في السماء إن 
حدث لشيء في الأرض» فذهبوا يطلبون السبب» وكان قد اتفق أن النبي بي لما أيس من هل 
مكة أن يجيبوه خرج إلى الطائف ليدعوهم إلى الإسلام» فلا انصرف إلى مكة» وكان ببطن نخل 
قام يقرأ القرآن ني صلاة الفجر» فمرٌ به نفر من أشراف جن نصيبين؛ لأن إبليس بعثهم ليعرفوا 
السبب الذي وجب حراسة السماء بالرجم» فسمعوا القرآن» وعرفوا أن ذلك هو السبب. 
a‏ 

)١(‏ «التفسير ا أو ا اا ان ن و ا الرازي الشافعي 
١ ٩(‏ ه)» دار التب العلمية -بیروت» ۱٩٤۱ھ‏ ۲۰۰۰م ط۱ (۲۷:۲۸). 


ےک و ی 2 > A‏ 


فمن د ES‏ ع لشاب ابا ر صدا #وآتا لا ند ر یآ أ ارد نموق ا لاض اراد بی ر ا 
ALLE‏ ّا دون ذلك کارا ددا + راا ناقالا شون 


2 
ا ر و ا رر ص ګر 2> رم کک 


a 
اکا آلششیلشوة ریت التو قن انتم ولیک رورا« را6 قىشود کا‎ 
٠٥-۱1 لھا4‎ 

قال الإمام الرازي في تفسير سورة الجن: 

«اعلم أن قوله تعالى: #فلّ € أمر منه تعالى لرسوله أن يُظهر لأصحابه ما أوحى الله 
في واقعة الجن» وفيه فوائد: 

إحداها: أن يعرفوا بذلك آنه عليه السلام كما بُعث إلى اللإنس» فقد بُعث إلى الجن. 

وثانيها: أن يعلم قريش أن الجن-مع تمردهم لا سمعوا القرآن عرفوا إعجارّ 
فامتو ابال سول 

وثالثها: أن يعلم القوم أن الحنٌ مكلفون كالإنس». 

وقال الشبلي الحنفي: 

«ا لجن مكلفون بإجماع أهل النظرء قال أبو عمر ابن عبد البر: الجن - عند 
ا لاع د كارن خاظون لقوله تعالی: ماي ٤او‏ رکا كران € [الرمن: .]٠۳‏ 
وقال الرازي في «تفسيره»: أطبق الكل على ن الح كلهم مکلفون. 

فصل: قال القاضي عبد ال جبار: لا نعلم خلافاً بين أهل النظر في الجن مكلفون. 

وقد حكى زرقان وغسان-في) ذكراه من المقالات -عن الحشوية نهم مضطرون 
إلى أفعاهم وأنهم ليسوا مكلفين» قال: والدليل على أنهم مكلفون ما في القرآن من ذم 


(۱) «التفسیر الکبیر» و «مفاتیح الغیب» (۲۷:۳۰). 


o 

الشياطين ولعنهم والتحرز من غوائلهم وشرّهم» وذكر ما أعدَ الله هم من العذاب» 
وهذه الخصال لا يفعلها الله تعالى إلا لِمن خالف الأمرَ والنهي» وارتكب الكبائرء 
وهتك ا محارم؛ مع تمكنه من أن لايفعل ذلك» وقدرته على فعل خلافه» ويدّل على ذلك 
أيضاً بأنه كان من دين النبي بي لعن الشياطين والبيان عن حاهم» وأنهم يَذعون إلى 
لر می زیر رة کہ را ادل عل ای بک رن رر ال 


4 


4> م ت ر ٤ے‏ وون ر 2 ٣‏ س ا ي ت 2 ر و 
لل أوی إلاته اسسَمع تفرم ن € إلى قوله: ل فامابد ون شرك رآ اعا إلى غير 


ذلك من الآيات الدالة على تكليفهم» وأنم مأمورون منهيّون». اه . 

ومن ذلك مارواه الطبراني عن ابن عباس قال: إن الله فصل حمداً على أهل الساء 
وعلى أهل الأرض» فقال رجل: يا أبا عباس وي) فضصله على أهل الساء والأرض؟ قال: 
إن الله عز وجل يقول لآهل السماء: ومن قل ممم رس لله من دونو فلك ره 
جهن ر کدللت ری ایی 4 [الأنبياء: ۲۹]ء وقال الله عز وجل لمحمد كلا: #إتا 
فتحتا لك قاميا # لغفر لك اله مادم من دنك وماتَاَحَرَ 4 [الفتح:٠-۲]»‏ فقيل له: يا ابا 
عباس فا فضله على الآنبیاء؟ قال إن الله عرز وجل قال: 3 وماأرَسلّتا من رَسُولٍ إلا 


< ر 2 س رک ت 


يسان رمد 4 [إبراهیم: »]٤‏ وقال لمحمد : % ll‏ ارہ للك إلا كڪافة للناس 
شيا وکذرا € [سباً: ۲۸]ء فأرسله الله إلى الإنس والح ”. 
وقال ابن حجر في «فتح الباري»: 
ارقا ابن عبد ال لا رة آهل ك إل الا وا اغا 
a. e» %‏ : ا ا ا و ۶> 
به على الأنبياء» ونقل عن ابن عباس في قوله تعاى في سورة غافر: ولد ج٣‏ ڪَم 


(1) «آكام المرجان في أحكام الجان»ء بدر الدين بو عبد الله حمد بن عبد الله الشبلي الحنفي (4۹٦۷ه)»‏ 
مكتبة القرآن-مصر -القاهرة» ت: إبراهيم محمد الجمل» ص۲٦‏ . 
(۲) خر جه في «(معجمه الکبیر» من حدیث ابن عباس رضی الله عنهاء (۱۱۹۱۰)ء (۲۳۹:۱۱). 


o4 
قال: هو رسول ال حنٌ. وهذا ذكره» وقال إمام‎ ]۳٤ بوسف من هبل پالْبَكَتِ  [غافر:‎ 
الحرمين في «الإرشاد» في أثناء الكلام مع العيسوية: وقد علمنا ضرورة أنه بلا‎ 


)١(‏ العيسوية: قال الإمام الآمدي: «العيسوية منهم فإنهم قالوا سلمنا ظهور المعجزات على يده 
واقترانها بدعوته لكنه إن) ادعى الرسالة للعرب خاصة لا إلى الأمم كافة فلا بد لبيان عموم 
دعواه من دلیل قاطع ولا سبيل إليه). 
وقال الآمدي ني الرد عليهم ص٩ :٠‏ «وأما العيسوية فيمتنع عليهم بعد التسليم بصحة رسالته 
وصدقه فى دعوته إلا الإذعان لكلمته إذ لا سبيل إلى القول بتخصيص بعثته إلى العرب دون 
غيرها من الأمم مع ما اشتهر عنه وعلم بالضرورة والنقل المتواتر من دعوته إلى كلمته طوائف 
ا لجبابرة وغيرهم من الأكاسرة وتنفيذه إلى أقاصى البلاد وملوك العباد وقتال من عانده ونزال 
من جاحده ثم ذلك معتمد على سند الصدر الأول من المسلمين». [غاية المرام في علم الكلام 
ص*٠»‏ علي بن بي علي بن محمد بن سالم الآمدي (ت ۳١‏ ه)»ء المجلس الأعلى للشؤون 
الإسلاميةء القاهرة» ٠۳۹۱‏ ه تحقيق: د. حسن الشافعي]. 
وقال الإمام ابن حزم الآندلسي :)4۲:١(‏ «قال أبو محمد رضي الله عنه وأما العيسوية من اليهود 
فإنه يقال هم: إذا صدقتم الكافة في نقل القرآن عن النبي بي وني نقل معجزاته وصحة نبوته فقد 
E a a‏ 
اء أن يقول يا أبما الناس إني رسول الله إليكم جيعاً وقوله تعالى: 3 وسن يع ع اكم ويا 
کان يقب مه هون َة مَِ لحرن € [آل عمران: ]۸٥‏ وقوله تعالی فیه: ¥ يوام 
لاؤيژت باه ولا الوم لاخر ولا رمو ما رمالل له ورسول و ا و ی من 
آآریے اوو آل ڪب [التربة: ۲۹] إلى قوله: حى يعْطوا رة عن َر وهم صروت 
وما فيه من دعاء اليهود إلى ترك ما هم عليه والرجوع إلى شريعته عليه السلام وهذاما لا حلص 
منه. 
فإن اعترضوا با في القرآن نما حرم عليهم يعني اليهود وحضهم على إلتزام السبت» فإنا هو 
تبکیت هم فيم سلف من أسلافهم الذین قفوا هم آثارهم يبین هذا نص القرآن ني قوله تعالی عن 
عيسى عليه السام آنه رسول الله اة إلى بني إسر ائيل ليحل هم بعض الذي حرم عليهم وهذا 
نص جلي على نسخ شريعتهم وبطلانهاثم ما ينكره أحد من مؤمن ولا كافر من أنه عليه السلام = 


oo 
اآعی کونه مبعوثاً إلى الثقلين».‎ 
قال ابن حجر: «قلت: وثبت التصريح بذلك في حديث: «وكان النبي يبعث‎ 
«وقد كان النبي يبعث إلى‎ : N oS إلى قومه وبعثت‎ 
الإنس فقط وبعث عمد إلى اللإنس والحن».‎ 


وذكر ذلك ابن عبد البر في «التمهيد» )١١١ /١١(‏ فقال: «ولا يختلفون أن 


= حارب بود بني إسرائيل من بني قريظة والنضير وهذل وبني قنيقاع وقتلهم وسباهم وآلزمهم 
ا لجزية وسماهم كفاراًإذ لم يرجعوا إلى الإسلام وقبل إسلام من أسلم منهم فلو م يكن نسخ دينهم 
ما حل له إجبارهم على تركه آو الجزية والصغار ولا جاز له قبول ترك ما ترك منهم بدين بني 
إسرائيل» ومن المحال الممتنع أن يكون عند العيسويين رسولاً صادقاً نبياً ثم جور ويظلم ويبدل 
دين احق فوضح فساد قوهم وتناقضه بيقين لا إشكال فيه والحمد لله رب العالين» [الفصل في 
الملل والآهواء والنحل» علي بن أحمد بن سعيد بن حزم الظاهري آبو محمد (ت: ٥٤۸‏ ه)» 
مكتبة الخانجي _القاهرة)]. 
وقال الإمام الخزالي ني «الاقتصاد في الاعتقاد» ص٤‏ ۲۲: «الفرقة الأولى» العيسوية: حيث ذهبوا 
إلى أنه رسول إلى العرب فقط لا إل غيرهم» وهذا ظاهر البطلان فإنهم اعترفوا بكونه رسولاً 
حقاًء ومعلوم أن الرسول لايكذب» وقد ادعى هو أنه رسول مبعوث إلى الثقلين» وبعث رسوله 
إلى كسرى وقيصر وسائر ملوك العجم وتواتر ذلك منه فما قالوه حال متناقض). [الاقتصاد في 
الاعتقاد» أبو حامد الغزالي (ت ٠٠١‏ ه)» دار ومكتبة الملال-لبنان۔- ٠۱۹۹۳‏ م» ط١].‏ 
وقد ظهر ني هذا الزمان بعض الوعاظ في البلاد الأوروبية يقولون إن اليهود والنصارى والصابئة 
غير مكلفين باتباع شريعة سيدنا محمد عليه الصلاة والسلام» ويكفيهم أن يعترفوا بنبوته» ويبقوا 
على ما هم عليه» ولا يجب عليهم الشريعة الإسلامية» وزعموا أن ذلك هو التحقيق في فهم 
الدين الإسلاميء ولا بخفى أن قوم موافق ولو من بعض الجهات لقول العيسوية» وأنه فضلاً 
عن ذلك خالف للمعلوم من الدين بالضرورة. 

(۱) «فتح الباري» .)۳٤٥:٦(‏ 

(۲) المصدر السابق (: .)١٤١‏ 


o۲ 
خمد ا رمو ال الاس واو ا وق ها عا ل عل لااد او مت‎ 
.٠»هموق إلى الخلق كافة الجن والإنس» وغيژه لم يُرسل إلا بلسان‎ 

وهذه نصوص كافية للدلالة على بعثة النبي عليه السلام إلى الإنس والجن. 

وأما ما زعمه بعض النصارى من أن النبي عليه السلام إن بُعث إلى العرب» 
فکلام باطل کا لا يخفى» ويدل على بطلانه كثيرٌ من الآيات الواضحة في دلالتها على 
وجوب اتباع النصارى للنبي عليه السلام» ووجوب ترك ماهم عليه من الديانة المحرّفة» 
وكذلك من ادّعى ذلك من اليهود كالعيسوية» ومن اقتدى بهم من أصحاب الدعوات 
العلمانية التي تزعم أا تدعو إلى التنويرء يُوهمون الناس أنه تنوير مُطلّق» وإنها هو تقليد 
للغرب الذين أطلقوا على بعض العصور التي مروا فيها أنها عصور تنويرء تلك العصور 
التي قطعوا فيها الأواصرَ مع كل الأديان تحت عنوان العلمانية» وصاروا يلجؤون إلى 
فلسفات إنسانية تافهة يريدون جعلها بديلاً عن الأديان الصحيحة والباطلةء وهؤلاء 
الحداثيون والعلمانيون الذين ظهروا في هذا العصرء وهم الذين يعلنون دعوتهم إلى 
المساواة بين الأديانء ووضعهافي حل واحد من الحقية والصواب» وحقيقة قوهم: نفي 
الحق والصواب عنها جيعاًء لا فرق عندهم بين دين الإسلام وبينَ غيره من الأديان 
المحرّفةء وقد اتبعهم على ذلك أذياهُم من مدعي الفكر الح والانفتاح ونحو ذلك من 
الدعوات الفاسدةء وقد ظهر بعض الناس الذين يتزيّون بسي الإسلام يزعمون أنه 
لا جب على النصارى أن يؤمنوا بالإسلام» ويكفيهم في الآخرة أن بجسنوا التعامل مع 
الآخرين في الدنياء أما العقائد فهي خيارٌ شخصي أقربٌ ما يكون إلى المذهب الأدبي الذي 
فن ل ول ها ر اة ن ورا ك التعرات ا الا ن ايان كلها 
تحت عنوان المساواة والنظر الحرٌ والفكر المنفتح» وكلام هؤلاء كلهم باطل متخابط لا 
وزن له عند أهل الحق. 


.)۱۱۷:١١( «التمهید»‎ )۱( 


oV 

تمهيد موجز ني حكم إرسال الرسل: 

هل إرسال الرسل واجب على الله تعالى آم إنه فضل منه عز وجل ومنة؟ 

إن بعض الناس يقول: إن الله يوحى إلى بعض خلقه - أعنى: الأنبياء عليهہ 
الصلاة والسلام -ببعض الأوامر والنواهي» وإن هذا واب على الله. 

وجو ر هاا ل و من اله ا ل وا و ا او ا 
ر که. 

لحرلا هم الذي ن قارا إرسان الرسل واجبه والشيعة ولون إرسال الرس 
واجب» وكل من هاتين الفرقتين تبني هذا الأصل على وجوب اللطف على الله» وإن 
بناها متأخرو الشيعة على قانون العلَيّة والمعلولية وما يشبه قاعدة الفيض التي قال بها 
بعض الفلاسفة. 

إذن؛ فهم يعتمدون على قاعدة عندهم وهي: اللطف واجب على الله» وقاعدة 
الصلاح والأصلح مبنية على وجوب اللطف. 

كلمة «الواجب» تحتمل معنيين: 

الأول: أن يُلزم واحد غيرَّه بفعل أمر» فيصبح الثاني متلبساً بأمر واجب مُلزم من 
الطرف الأول. 

هذا المعنى لر يقل به المعتزلة ولا الشيعةء فليس هناك مَن أوجَبَ ذلك على الله. 


بل قال رابا فن الان رسام لر را إل اله من حت ماهو ال فا4 بر 
عنه صدوراً لا انفكاك له الإيجحاءُ إلى الرسلء» كا قالت الفلاسفة بصدور العام صدوراً 
اتا من ا ال 


o۸ 
وهذا مثالٌ تقريبي لصدور الفعل من الله على سبيل الوجوب لا بإماب موجب:‎ 
إذا كان هناك شخص حسَاس رقيق القلب يتأثر بسرعة» فهو حين يرى إنساناً‎ 
اجا ال عن مال فان تله پرن له ودرت كر 2ه بط شرا بون ارا‎ 
E 


هذا تقريب معنى اللطف» وهو تقريب لعنى اللطف عند المعتزلة والشيعة» 
ولكن مع نفيهم الانفعال وحصولً الحوادث في الذات الإمية» فهذا الفعل الصادر عنه 
هو اللطف» ولا ينطبق هذا المثال بكل تفاصيله على الله ولكن المقصود التقريبُ من 
ناحية كيف يكون صدور الفعل من الله على سبيل الوجوب لا بإجاب موجب؟ بل 
هم يقولون: الله سبحانه لا ينفعل ولا يتأثر بخلقه! وبعد هذا التصوير والتقريب لقول 
هؤلاء» فإن أحداً لا يشك أن قو هم باطل لا دلیل علیه؛ لاستلزامه نف کون الله تعالى 
فاعلاً ختاراً. 

حين يقول أهل السنة: الله فاعل ختار» أي: لا يو جد فعل صادر عن الله إلا بتوسط 
إرادته» آي: لو شاء فعلّه ولو شاء تركه» وهذا هو موجب قاعدة الاختيار التي يقول بها 
آهل السنةء وآما بناءً على القول باللطف الذي يقول به غيرّهم» فالفعل بوجو ما صادر 
صدوراً بناء على الإججاب الذاتي والتلازم الذاتي بين الله سبحانه وبين عباده. 

لا سمع أهل السنة بعص المعتزلة والفلاسفة الإشراقيين أتباع أفلوطين وابن 
سينا - لا أتباع أرسطو -يقولون بذلك» ألزموهم أن الله فاعلّ لا بإرادته أي: أنه فاعل 
موجَّب» آي: لا يستطیع إلا أن يفعل» بل ليس عنده استطاعة؛ لن شر ط الاستطاعة 
التمكنْ من الفعل وعدمه» ولذلك لا يقال: الشم ها استطاعة على الإشعاع. 


هذا القرل الذى عند ارلا والشيعة بوجوب إرسال الرسل مضاد لما تقرر 


۹ه 

عك آهل الستة من آذ إرسال الرسل قضل من اله والهدانة قصل والضاال غدل: 
فالفضل لا مجب» وما کان واجباً فلا یکون فضلاً. 

قال الشيعة: إذا كان النبي مُنبَاً من الله على سبيل العلة وا معلول - أو اللطف - 
قبارم (جب) آن يون التي غالا يكل الكلبات واخزتات» وها شرط عند الشيعة 
للأنبياء. 

ويقولون: لا يجوز أن يخلو عصر من مبلّع عن الله: إمّا نبيّء وإما إمام» وبناء على 
ذلك: إذا وجب أن يكون النبي عال) بالكليات والحزئيات» فيجب أن يكون الإمام 
كذلك. 

وهذا مبنيّ على القول بوجوب العصمة للأئمة الذين يزعمهم الاثنا عشرية. 
وفش ماعل القرل بآن اله تال فاع عل سيل الوجوب» لا عل سيل الأرادة. 

فطريق عصمة النبي عند أهل السنة ليست نفس طريق عصمة النبي عند الشيعةه 
فعند أهل السنة فضل من الله» وعند الشيعة عصمة النبي واجبة على الله. 

وطريقة تعيين الإمام كطريقة تعيين النبي عندهم» والله سبحانه هو الذي عيّن 
النبي» فلا تكون طريقة تعيين الإمام إلا بالنص: إما من الله» أو من النبي. 

ولا بخفى أن جميع هذه العقائد التي يقول با هؤلاء باطلة» وسوف نتكلّم بزيادة 
تفصيل على اللإمامة في آخر هذا الكتاب. 
خلاصة في حكم إرسال الرسل: 

اختلف الناس في هذه المسألة على عدة أقوال: 

فمنهم من ذهب إلى أن النبوّة مستحيلة عقلا؛ لاستحالة الاتصال بين الخالق 
ا 

ومنهم من قال: بعدم فائدتهاء فقالوا بامتناعها؛ لاستغناء العقل عنها. 


o 

ومنهم من قال: بجوازهاء وأرجعوا الأمر في حصوها إلى الله تعالى. 

ومنهم من قال: إنها واجبة على الله تعالى» وعلى ذلك فلا يمكن أن يتصوّر وجود 
العام بلا نبوة ولا رسالةء فمه) فرضنا العا موجوداًء فلا بد أن يرسل الله تعالى الرسل. 

فمراتب مذاهب الناس واتجاهاتهم في هذه المسألة تتفاوت من الامتناع إلى 
الوچوب مروا اکان باط ا لوال ال اھا کل قریق کی تاف 
عا مساك به غيرّه. 

وسوف نحاول أن نعرض آراء أصحاب هذه المذاهب فيا يأتي على سبيل الإبجاز. 
أولا: مذهب المجيزين للنبوة عقلاً القائلن بوقوعها: 

قال الإمام الغزالي: «ندعي أن بعثة الآنبياء جائز» وليس بمحال ولا واجب» 
وقالت المعتزلة: إنه واجب» وقد سبق وجه الرد عليهم. وقالت البراهمة: إنه حال. 

وبرهان الجواز: أنه مها قام الدليل على أن الله تعالى متكلم» وقام الدليل على 
أنه قادر لا يعجز على أن يدل على كلام النفس بخاتى ألفاظ وأصوات ورقوم أو غيرها 
نو ا۷ک و دل عل جوا اال ا مل ا ا ی اا ان ر 
بذات الله تعالى خب عن الأمر النافع في الآخرة والآمر الضارٌ بحكم إجراء العادةي 
ويصدُر منه فعل هو دلالة الشخص على ذلك الخبر» وعلى أمره بتبليغ الخبر» ويصدر 
منه فعل خارف للعادة مقروناً بدعوى ذلك الشخص الرسالةء فليس شيء من ذلك 
خالا لذاته» فإنه يرجع إلى كلام النفس وإلى اختراع ما هو دلالة على الكلام» وما هو 
مصدّق للرسول» وإن حكم باستحالة ذلك من حيث الاستقباح والاستحسان فقد 
استأصلنا هذا الأصل في حق الله تعالى». 


)١(‏ «الاقتصاد في الاعتقاد» ص١٦٠‏ الدعوى السابعة. 


o۱ 

وقال الإمام التفتازاني: 

«البعشة لطفبٌ من الله تعالى ورحة للعالمين؛ لما فيها من جكم ومصالح لا 
تحصی: 

منها: معاضدة العقل فيا يستقل بمعرفته؛ مثل وجود الباري وعليه وقدرته؛ 
اللا یدل لتاس عل الله حجة بعد لرل € [النساء: »]٠٠١‏ ومنها: استفادة الحكم من 
النبيّ فيم لا يستقل به العقل؛ مثل الكلام والرؤية والمعاد ا لجسماني» ومنها: إزالة ا لخوف 
ا لحاصل عند الإتیان با لحسنات؛ لکونه تصرٌّفا ني ملك الله بغیر إذنه» وعند تر کها لکونه 
ترك طاعة» ومنها: بيان حال الأفعال التي تحسن تاره وتقبح أخرى من غير اهتداء العقل 
إلى مواقعهاء ومنها: بيان منافع الأغذية والأدوية ومضارّها التي لا تفي ا التجربة إلا 
بعد أدوار وأطوار مع ما فيها من الأخطارء ومنها: تكميل النفوس البشرية بحسب 
استعداداتہم المختلفة في العلميات والعمليات» ومنها: تعليم الصنايع الخفية من 
الحاجيات والضروريات» ومنها: تعليمهم الآخلاق الفاضلة الراجعة إلى الأشخاص 
والسياسات الكاملة العائدة إلى الاعات من المنازل والمدن» ومنها: الإخبار بتفاصيل 
ا الطيع وعقاب العاصي؛ ترغيباً ني الحسنات وتحذيراً عن السيئات؛ إلى غير ذلك 
من الفوائد. 

فلهذا قالت المعتزلة بوجوبها على الله تعالى» والفلاسفة بلزومها في حفظٍ نظام 
العام على ما سيجيء. 

والحاصل: أن النظام المؤدَيّ إلى صلاح حال النوع على العموم في المعاش وا معاد 
لا يتكمل إلا ببعثة الأنبياء؛ فيجب على الله عند المعتزلة لكونه لطفاً وصلاحاً للعبادء 
وعند الفلاسفة لكونه سبباً للخير العام المستحيل تركه في الحكمة والعناية الإهية. 


oY 
[ذکر قول من قال بأنا من مقتضيات الحكمة]'.‎ 


وإلى هذاذهب جع من المتكلمين بم وراء النهر» وقالوا: إنها من مقتضيات حكمة 
الباري عز وجل فيستحيل أن لا توجد؛ لاستحالة السفه عليه» كا أن ماعلم الله وقوعَه 
يجب أن يقع؛ لاستحالة الجهل عليه. 

ثم طولوا في ذلك! وعولوا على ضروب من الاستدلال مرجعها إل ما ذكرنا 
من لزوم السفه والعبث كا في خلت الأغذية والأدوية التي لا تتميّر عن السموم المهلكة 
إلا بتجاربَ لا يتجاسر عليها العقلاءٌ ولا يفي با الآعمار» وخلت الأبدان التي ليس ها 
بدون الغذاء إلا الفناء» وخلق نوع الإإأنسان المفتقر في البقاء إلى اجتماع لأ ينتظم بدون 
بعثة الأنبياء» وكخلتي العقل المائل إلى المحاسن النافر عن القبائح ا جازم بأن شرفه وکاله 
في العلم بتفاصيل ذلك» والعمل بمقتضياتها من الامتثال والاجتناب» وأنه لا يستقل 
بجميع ذلك على التفصيل» بل يفتقر إلى بيان ممن أو جدَها ودعا إلى الإتيان بالبعض منهاء 
والانتهاء عن البعض كالمجمل من الخطاب فإن خلق العقل مائلاً إلى المحاسن نافرآعن 
القبائح» بمنزلة ا لخطاب في كونه دليلاً على الأمر والنهي اللين هما من الصفات القائمة 
بذاته تعالى؛ إذ لا معنى هم) سوى الدعوة إلى المباشرة والامتناع. 
كالصوم مثلاً فلو لم يكن له بيان من الشارع» لكان في ذلك إباحة ترك الواجب» وإباحة 
مباشرة المحظور» وهو خارج عن الحكمة» فظهر بهذه الوجوه وأمثاها أنه لا بد من النبي 
البتة. 


وهذا كان في كل عصر للعقلاء نب أو من يخلفه في إقامة الدليل السمعي» وكان 


(۱) هذا العنوان زدته للبيان. 


¥ 
الغالب على المتمسكين بالشرائح سلوك طريق احق وسبيل النجاةوالرشاد مع اشتخاهم 
باكتساب أسباب المعاش»وخلو أكثرهم عن صناعة النظر وحذاقة الذهن»وعلى الفلاسفة 
امتشبّئين بأذيال العقل العدول عن الصواب والوقوعٌ في الضلال مع رجاحة عقوهم 
ودقة نظارهم وإقبالمم بالكلية على البحث عن المعارف الإيةء والعلوم اليقينية. 

وأنت خبيرٌ بأن في ترويج أمشال هذا المقال توسيعاً لمجال الاعتزال؛ فإنهم لا 
ا ا ا e E‏ 
ا 

فالحق: أن البعثة لطف من الله تعالى ورحمة بحسن فعلهاء ولا يقب تركها-على ما 
هو المذهب في سائر الألطاف -ولا تبتني على استحقاق من المبعوث» واجتماع آسباب 
وواه ا ال د رهم ام ورو اله عل 
رسالته». اه . 

فالإمام التفتازاني إذن لا يرتضي هذا الرآيّ الذي ذهب إليه بعض الماتريدية» 
والسبب في عدم ارتضائه عنده: أنه يَوول إلى قول المعتزلة في الإيجاب على الله تعالى» وإن 
استعملوا ألفاظاً غير تلك التي استعملها امعتزلةء فقالوابالحكمة وتعلّلوابعدم العبث» 
فإن العبرة بالمعاني التي وراء الألفاظ لا بالآلفاظ. 

ولا شك أن وراء هذا الرأي ميلاً إل الحسن والتقبيح العقليين» ولذلك فهم 
بعص الباحثين مذهبَ من ذهب إلى ذلك من الماتريدية على أنه موافق لمذهب المعتزلة 
في هذه المسألة. 


(1) «شرح المقاصد في علم الکلام» (۲: .)١۷۳‏ طبعة مداد» سنة ١٤۲۸‏ ه- ۷٠٠۲م»‏ وهي 
مصورة عن طبعة (مطبعة الحاج محمد أفندي البسنوي) في دار الخلافة العامرة بالآستانة سنة 


۵ ھه. 


or“ 
ثانياً: مذهب المانعين للنبوة عقلاً (الراهمة):‎ 


البرامة - كما عرف بهم ابن حزم -: هي قبيلة باهند فيها أشراف أهل اهندء 
ويقولون: ٳغهم من ولد بر٣ميء‏ ملك من ملوکهم قديم» وم علامة ينفردون بهاء وهي 
خيوط ملونة بحمرة وصفرة يتقلدوغا تقلد السيوف» وهم يقولون بالتوحيد على نحو 
قولناء إلا أهم أنكروا النبوات. 

ولكن ذكر بعض الباحثين أن البرامة: هي طبقة الكهانة في الهندء والطبقات 
الأخحرى: طبقة الملوك والمحاربين ويسمون ب«الأكشترية)» وطبقة المنبوذين وهم 
«الشودرا»» وطبقة أرباب المهن وهم ال 


وقال أيضاً: إن سبب تسميتهم بالبراهمة هو انتساممم للإله برهم» أو براهما»". 


وبراهما: هو جوهر العام الواحد الشامل الذي لا هو بالذكر ولا بالآنثى» آي: 
روح العام غير الملشخص في صفاته» والمحتوي لكل شيء» والكامن في كل شيء» والذي 
لار كارا قاس اقا 


وبين الإمام التفتازاني خلاصة اعتادات مَن أنكر النبوات فقال: «منهم من لزم 


على البشر» ونزوله من السماوات» ومنهم مَّن لاح ذلك على آفعاله وأقواله كالمصرّين 


(۱) نقلا عن «دائرة معارف القرن العشرین)» محمد فريد وجدي» ٥ :٩(‏ دار الفكر. 
انظر: الفصل في الملل والأهواء والنحل» علي بن أحمد بن سعيد بن حزم الطاهري أبو محمد 
( ت۸٤٥‏ ه)ء )١١ :١(‏ مكتبة الخانجي _القاهرة. 

(۲) «قصة الديانات»» سلي ان مظهر» ص ۸۲. 

(۳) المصدر السابق» ص۹۲ . 

() المصدر السابق» ص‌۹۳-۹۲. 


of"o 

على الخلاعةء وعدم المبالاةء ونفي التكاليف» ودلالة المعجزات» وهؤلاء آحادٌ وأوباش 
نو الط افے ا اة کن غا ملا رتا 

يعني إن الإمام التفتازاني يقول: إن لازم مذهب الفلاسفة إنكار النبوات؛ لأجم 
ينكرون علم الله تعالى بال جزئيّات» ومن قال بذلك فإنه يستحيل -بناءً على مذهبه أن 
يُرسل رسولاً فيو حي إليه بإذنه. 

وهذا لا يُعارض ما نقله العلم| ءٌعن بعض الفلاسفة من أنهم يقولون بأن النبوة 
واجبةء فهؤلاء بتوا قوم على أن الفيص واجب عند وجود المستعدًه والاستعدادٌ 
عندهم يكون عن طريق بذل الجهد» فهو راجع إلى نوع من الفعل الإنساني» وقد بتوا 
ذلك على نظريتهم في الجود» التي تنص على أن الله تعالى لا يمنع المستحق من جوده بناءً 
على وجودالاستعداد عنده. 

2 ٤ . e 

وهؤلاء الفلاسفة القائلون بذلك - كا ترى -يمكن أن يصنفوا من جهةٍ مع 
المنكرين للنبوة بالمعنى الذي يقول به أهل السنة والح اعة للنبوةء فأهل السنة يقولون 
بالاختيار» بمعنى: أن الله إذا شاء فعل» وإذا شاء ترك» أو لم يفعل» وهؤلاء قد يزعمون: 
أن الفيض برضاء الله تعالى واختياره» مع نهم لا يرون حقيقة للاختيار سوى الفيض 

ويمكن أن يُصتفوا ني ضمن القائلين بالنبوة» وأا واجبة» إذا نظرنا إلى مال قوهم 
من وجود الفيض» واعتبرنا هذا كافياًني معنى الإنباء. 

ويبدو لي أن إدراجهم في قسم المنكرين -بناءً على ملاحظة ا معنى الذي ذكرنا- 
أقربٌ إلى حقيقة مذهبهم. 


.٥ :۲( «شرح المقاصدفي علم الكلام»‎ )١( 


o۳٦ 

وقد لا بعد آن يندرج بعض المتصوفةء القائلون بوحدة الوجود وبلزوم الظهور 
بالمظاهر» ون ذلك لو جوب عل الله بالأساء والصفات» ونحو ذلك» أقول: لا يبحد 
أن يتوافق مذهبُ هو لاء ت مذهب الفلاسفة القائلين بالفيض» وأن ذلك مقتضی 
كمال الله تعالى لا لإجاب حارج عن عينٍ الذات. ولكن لا بد أن نقول: إن أكثر الصوفية 
منتسبون إلى عقيدة أهل السنة وال مجاعةء لا يخالفومم في آمر من الأمور مها دق أو جلء 
والآقلون فقط هم القائلون با ذكرنا. 

وعمدة احتجاج البراهمة في دفع النبوة أن قالوا: ل) صح أن الله عز وجل حكيم» 
رکا قن بف وسر إل شن يدر لهل بسا ف فاو شك ق آله شت عابت 
فوجب نفى بعث الرسل عن اللّه» لنفى العبث والعنت عنه. 

وقالوا أيضا: إن الله تعالى إنا بعث الرسل إلى الناس؛ ليخرجهم بهم من الضلال 
إلى الإيمان» فقد كان أولى به ني حكمته وأتمٌ مراده أن يضطر العقولً إلى الإيمان به. 

قالوا: فبطل إرسال الرسل على هذا الوجه أيضاًء ومجيء الرسل عندهم من باب 
ال 7 

وقال الإمام الخزالي:«لايمكن أنيدّعى قبح إرسال الرسول على قانون الاستقبا» 
فالمعتزلة-مع اللصير إلى ذلك- ل يستقبحوا هذا؛ فليس إدراك قبحه ولا إدراك امتناعه في 
کا ق وریا بد من دک س وغاة ما عو به فالات شی 

الأوى: قوهم: إنه لو بعث النبيٌ بها تقتضيه العقول» ففي العقول غنية عنه» وبعثة 
الرسول عبت وذلك عل اله غاك وإن بت جا غات العقرل اسغحال التصدين 
ET‏ 


)١(‏ انظر «دائرة معارف القرن العشرين)» محمد فريد وجدي (۹: .)۷٠١‏ دار الفكر. 
(۲) «الاقتصاد في الاعتقاد» ص١٦٠‏ الدعوى السابعة. 


ov 
ورد الغزالي على هذه الشبهة فقال:‎ 
فلنذگرهاهنا:‎ 


«الثانية - وهي للبراهمة -: أن ما جاء به النبيًّ: إما أن يكون موافقاً للعقل حستاً 
عنده» فيقبل ويفعل» وان لم يکن نبي»› آ ر غاا له تا عله قد وك واا 
الشبهة الأولى فضعيفة؛ فاد النبي إل يرد حبرا بما لا تستقال العقولٌ بمعرفته ولكن 
تقل بغهمه إذاغرفة إن الحقل لا برشد إل الاقم والضاز سن الأعال وتران 
الاق وال ولا فقيو الا قى وات عا لا سف يدرك جرا 
الأدوية والعقاقيرء ولكنه إذاعرفَ فهم وصدَق وانتفع بالسماع» فيجتنب اللاك ويقصد 
اللسعد» كا ينتفع بقول الطبيب في معرفة الداء والدواء» ثم كا يعرف صدق الطبيب 
را رر ا عر اند عل فارعا الا عات 
وقرائن وحالاتِ» فلا فرق». 

وقد آورد التفتازاني هذه الشبهة بصيغة آخرى» وأجاب عنها: إن جاء به النبي» 
ونا ماکان اال 

فإن قيل: لعله لايكون حسناً عند العقل ولا قبيحاً. 


قلنا: فيقعل عند الحاجة؛ لأن جرد الاحتهال لا يعارض تنجّز الاحتياج» ويرك 
عند عدمها للاحتياط . 


والجواب: أن مايوافق العقل : قد یستقنل بمعرفته» فیعاضده النبیٌ ویکّده بمنزلة 
4ال غل درل واخنه وقد لاس فلغ رركت 

وما يخالف العقل: قد لا يكون مع الجزم» فيدفعه النبي» أو يرفع عنه الاحتمال» 
وا ر وھ ف ا یک ر ا ھک 


o۸ 
هذا مع أن العقول متفاوتة؛ فالتفويض إليها مظنة التنازع والتقاتل» ومُفض‎ 
إلى اختلال النظام» وأنٌ فوائد البعثة لا تنحصر في بيان حسن الأشياء وقبحها؛ على ما‎ 


تقدم»'. 


هذه الحجْة التي يحتج ما البراهمة غايتها: آنه لا فائدة من بعثة الرسل» ولكن 
دليلّهم مبنيٌ على مغالطة كا اتضح من جواب الإمام التفتازاني؛ فإن الكثير من الأمور 
لو تركت إلى العقول لمعرفتها؛ فإنها تستنفذ زماناً طويلاً قبل أن يتوصل إليهاء فتبقى 
فائدة النبوات ثابتة. 
القاة نيسحل العبث؟ لانة يستحل تحرف دته لاناك تان لو هاه 
الخلق بتصديقه وكلمهم جهاراً فلا حاجة إلى رسول» وإن لم يشافه به فغایته الدلالة على 
صف شل غار ن لما و لا هت دل ك عن الجر والطش ات وعجاف اراش 
وهي خارقة للعادات عند من لا يعرفهاء وإذا استوّيا في حرق العادة م يؤمن ذلك فلا 
ورد الغزالي على هذه الشبهة فقال: «فأما الشبهة الثانية - وهو عدم تمييز المعجزة 
اعاالرت وتاب العا نهان ورفن القن وشي ال دار الا كه رارض 
وأمثال ذلك. 
“Mia‏ ا 2 ن ر 
والقول الوجيز: إن هذا القائل إن اذعى أن كل مقدور لله تعالى فهو مغن تحصيله 
بالسحر فهو قول معلومٌ الاستحالة بالضرورةء وإن فرق بين فعل قوم وفعل قوم فقد 
تصوّر تصديق الرسول بم| يعلم أنه ليس من السحر» ويبقى النظر بعده في أعيان الرسل 


.)١۷١:۲( «شرح المقاصد»‎ )١( 
هذه الثانية بتعداد الإمام الغزاليء فلينَبّه!‎ )۲( 


Î 

عليهم السلام وآحاد المعجزات» وأن ما أظهروه من جنس ما بُمكن تعصيلّه بالسحر 
أم لا! ومهما وقع الشك فيه لم يحصل التصديق به ما لم يتحد به النبيٌ على ملا من أكابر 
السحرة» ولم يمهلهم مدة المعارضةء ولم يعجزوا عنه» وليس الآن من غرضنا آحاد 
المعجزات». 

الال نه إن عر ف غي فا عن ال سجر و السات و الت ات فمن أبن يرف 
الصدق؟ ولعل الله تعالى أراد إضلالنا وإغواءنا بتصديقه» ولعل كل ما قال النبي: إنه 
مسعد فهو مُشتق» وكل ما قال: مشق فهو مسعد» ولكن الله أراد أن يسوقنا إلى اللاك 
ويغويّنا بقول الرسول» فإن الإإضلال واللإغواء غير حال على الله تعالى عندكم؛ إذ العقل 
لايجسن ولا يقبح؛ وهذه أقوى شبهة ينبغي أن مجادل بها المعتزلٍ عند رومه إلزام القول 
فق اللا ا هر و کن ارا ت فا ردن الرس ق رلا یل 
آنه لیس باضاذل. 

وأجاب الإمام الخزالي عن هذه الشبهة فقال: «وأما الشبهة الثالثة- وهو تصور 
الإغواء من الله تعالى والتشكيك لسبب ذلك_فنقول: مهما علم وجه دلالة المعجزة على 
صدق النبي» علم أن ذلك مأمون عليهء وذلك بأن يُعرّف الرسالة ومعناهاء ويُعرّف 
وجه الدلالة» فنقول: 

لو تى إنسان بين يدي ملك على جنده آنه رسول ا ملك إليهم» وأن ا ملك وجب 
طاعته عليهم في قسمة الأرزاق والاقطاعات» فطالبوه بالبرهان-والملك ساكت-فقال: 
أا الملك إن كنت صادقا في ما ادعيته فصدّقني بأن تقوم على سريرك ثلاث مرات على 
التوالي وتقعدَ على حلاف عادتك؛ فقام املك عقيبَ التماسه على التوالي ثلاث مرات 
ثم قعد» خصل للحاضرين عله ضروري بآنه رسو الملك» قبل أن بطر بباه أن 
هذا الملك من عادته الإغواءُ أم يستحيل في حقه ذلك. بل لو قال الملك: صدقت وقد 


04 
جعلتك رسولاً ووكيلا؛ لعُلم أنه وكيل ورسول» فإذا خالف العادة بفعله كان ذلك 
کقوله: آنت رسول. 

وهذا ابتداءُ نصب وتولية وتفويض» ولا يتصور الكذب في التفويض» وإنا 
يتصور في الإخبار» والعلمّ يكون هذا تصديقاً وتفويضاً ضرورياًء ولذلك ل يُنكر أحدٌ 
صدق الأنبياء من هذه الحهةء بل أنكروا كونَ ما جاء به الأنبياء خارقاً للعادة وحملوه 
على السحر والتلبیس» أو آنکروا وجود رب متکلم آمر نا مصدَقٍ مرسل» فأما من 
اعترف بجميع ذلك واعترف بكون المعجزة فعل الله تعالى حصل له العلمٌ الضروري 
بالتصديق. 

فإن قيل: فهَبْ أنهم رأوا الله تعالى بأعيُنهم وسمعوه بآذانہم وهو يقول: هذا 
رسولي ليخبركم بطريق سعادتكم وشقاوتكم» فا الذي يؤمنكم أنه أغوى الرسول 
والمرسل إليه وأخبر عن المشقي بأنه مسد وعن المسعد بأنه مشتق؛ فإن ذلك غير حال 
إذا م تقولوا بتقبيح العقول؟ 

بل لو قَدّر عدم الرسول ولكن قال الله تعالى شفاهاً وعياناً ومشاهدة: نجاتكم 
في الصوم والصلاة والزكاة وهلاككم في تركهاء فم نعلمٌ صدقه؟ فلعله لبس علينا 
ليغوينا ومملكناء فإن الكذب عندكم ليس قبيحاً لعينه» و إن کان قبيحاً فلا يمتنع على الله 
تعالى ما هو قبي وظلم» وما فيه هلاك الخلق آجمعين. 

والجواب: إن الكذب مأمون عليه» فإنه إن يكون في الكلام» وكلام الله تعالى 
لیس بصوت ولا حرف حتی يتطرق إليه التلبيس» بل هو معنیٌ قائم بنفسه سبحانه» 
فكل ما یعلمه الإنسان يقوم بذاته خبرٌ عن معلومه على وفق علمه ولا يتصور الكذب 
فيه» وكذلك في حق الله تعالى. وعلى الجحملة: الكذبُ في كلام النفس عحالّ» وي ذلك 
الأمن عا قالوه. 


۱ 

وقد اضح-بذا- أن الفعل مها علم آنه فعل الله تعالى» وأنه خارج عن مقدور 
البشر» واقترن بدعوى النبوة حصل العلم الضروري بالصدق» وكان الشك من حيث 
الشك في آنه مقدورٌ البشر أم لاء فأما بعد معرفته كونه من فعل الله تعالى لا يبقى للشك 
ا لخ ال وة 

اعتمد بعض من أوجب إرسال الرسل على قاعدة الحسن والقبح العقليينء 
والتزموا بقاعدة اللطف الإلهى-وذلك نحو المعتزلة والشيعة-فقالوا: إن إرسال الأنبياء 
تابع للوجوب العقلي على الله تعالى. 

وبعضهم أوجب النبوة بناءً على النظام الأصلح والعناية الإهية-وهم الفلاسفة - 
وهؤلاء قالوا: إن النبوة تفيض فيضا عن الواجب الوجود» لا على طريق الوجوب 
العقلى» بل بناءٌ على ما التزموه من رابطة العلية والمعلولية. 
ولا بد أن نبين معنى اللطف أولا. 

حرَرَ القاضى عبد الجبار المعنى المراد من اللطف فقال: 

«اعلم أن اراد بذلك عند شيوخنا - رحمهم الله -: ما يدعو إلى فعل الطاعة على 
وجو يقع اختيارٌها عنده» أو يكون أولى آن يقعَ عنده» فعلى هذين الوجهين يُوصف 
الأمر الحادث بأنه لطف. وكلاهمايرجع إلى معني واحد» وهو ما يدعو إلى الفعل»". 


«اعلم أن المحصل من الخلاف في ذلك بين المتكلمين هو: أن فيهم من يقول: إِنه 


)١(‏ «الاقتصاد في الاعتقاد)» الغزالي» ص۸٥۲٠‏ دار المنهاج. 
(۲( «المغني»: اللطف» ص٠.‏ 


o4۲ 
تعالى متى مكّن ما كلف سائر وجوه التمكين حتى صار العبد لو رام الفعل لأمكنه» ول‎ 
يعترضه منع» ولا ما يجري جرا فغيرٌ واجب عليه تعالى» وإن علم آنه يختارٌ الإيمان عند‎ 
فعل منه یفعله به آو بغیره» آن پفعله» بل هو متفضل به إن شاء فعله» فیکو ن إنعامه على‎ 
اليد أعطم ر[ ق1 شل »ولا غر الا من أكون ا ول يكرذ ضال‎ 
غر قاعل لوا چپ‎ 

يقولون: لا منزلة يبلغها العبد في الألطاف إلا وهو قادر على أعظمَ منها في كونها 
لطفاًني القذرٍ والصفةء فلو وجب عليه أن يفعل الأصلح في باب الدين م يكن لما جب 
عليه من ذلك نهاية. 

TP OEE EDE ET 
عليه تعالى أن يلطف م يجحصل في المكلفين عاصٍ.‎ 

ومنهم من يقول: إنه يفعل ماهو لطفٌ لا عالةء وإن م يكن واجباً عليه أن يفعله؛ 
لأن التكليف في أنه يقتضيه عندهم بمنزلة الوعد في أنه يقتضي إيجاد ما وعد. 

ومنهم من يقول: إنه جب عليه آن يفعل بالمكلّف الألطاف» وهو الذي يذهب 
إليه أهل العدل» حتى منعوا من أن يكون خلافٌ هذا القول قولاً لأحد من مشايخه 
فذكروا أن بشر بن المعتمر رجع عن هذه المقال» حكاه عنه أبو الحسين ال لخياط رحه الله 
ور 

وقد كان جعفر بن حرب يقول أيضاً في اللطف بمقالة واسطة بين المذهبين؛ لأنه 
كان يذهب إلى أن ا مكلف إذا كان ما يفعله من الإيمان مع عدم اللطف أشق وأعظم 
ثواباًء فاللطف غير واجب» ومتى م تكن هذه فاللطف واجب» وقد ځكي عنه الرجوع 
عن هذا المذهب». 


() «المغني»: اللمطلف» ص٤-٥.‏ 


۳ 

ثم نبه القاضي عبد الحبار إلى آنه لا يقول بوجوب الأصلح بل بوجوب الصلاح 
فقط» ومنه اللطف في التكليف. 

وقال جمال الدين ال حلي - وهو شيعي مامي اثناعشريٌ-: 

«الخامس: في آنه تعالى جب عليه اللطف» وهو ما يقرب العبد إلى الطاعةء ويبعده 
عن المعصيةء ولا حط له ي التمكينء ولا يبلغ حدً الإبجاء لتوقف غرض الكلف عليه 
فإن امريد لفعل من غيره إذا علم أنه لا يفعلّه إلا بفعل يفعله امريد من غير مشقَة لو¿ 
فل لان اتال فهر ت02 

وبناء على اللطف أوجبوا إرسال الرسل» قال السيوري (إمامي اثنا عشري): 

«إن النبوة - مع حسنها خلافاً للبراهمة - واجبة في الحكمةء خلافاً للأشاعرة 
والدليل على ذلك: هو آنه ل كان المقصود من إيجاد الخلق هو المصلحة العائدة إليهم» 
كان إسعافهم بم| فيه مصالتهم» وردعهم عا فيه مفاس دهم واجباً ني الحكمة» وذلك إما 
في أحوال معاشهم أو أحوال معادهم»". 

وقال جمال الدين الحلي (إمامي اثنا عشري): 

«المطلب الثاني: في وجوب البعثة: اتفقت العدلية عليه» خلافاً للأشاعرة؛ 1 
السمعيات واجبة إجماعاء وهي ألطاف في العقليات؛ للعلم الضروري بأن المواظب على 
فعل الواجبات السمعية أقربٌ إلى فعل الواجبات العقلية» وقد نبه الله تعالى عليه في قوله 


() «المغني»: اللطف» ص۷. 

(1) الباب الحادي عشر» جمال الدين ا لحلي» ص۳۲٠‏ مع شرح السيوري» مؤسسة مطالعات إسلامي 
دانشکاه مکك کیل» تہران» ۱۳٣١‏ . 

(۳) كتاب «النافع يوم الحشر)» لمقداد بن عبد الله السيوري» ص٤‏ وهو شرح الباب الحادي عشر 
للعلامة الحلي. حققه وقدم له د. هدي حقق. هران ۱۳٣١‏ . 


o٤ 


تعالی: لت الصلوة تنم عن الحا ولك € [العنكبوت: ]٤٥‏ واللطف 
واجٺٰ» ولا يمكن معرفة السمعيات إلا بالبعثة» ولأن العلم بالعقاب ودوامه» 
ودوام الثواب ألطاف في التكليف قطعاًء واللطف واجب» ولا يمكن معرفةٌ ذلك إلا 


بالسمع»'. 

«إنه ثبت أن مَن دعا إلى الواجب» واختاره امكف عنده» لولاه كان لا بختارء 
وجب كوجوبه» وما يختار عند القبيح على وجو لولاه كان لا يختار» قبح» وليس للعقل 
مدخل فى محرفة الأفعال التى هذه صفتهاء لأنه إا يعرف بالعقل وجوت رة الرديمة 
والإنصاف وشكر المنعم وبح الكذب والظلم» والأمر بالقبيح وغيرهماء وحسن 
الان رال وغه د ا ان برف ب الصا ى عن الفق ادر اكوا 
شرت الم ورت الغدارة والفضاء قحال فاا دادن عت اله تعال من فا 
هذه الأمور إذا م يكن هناك ما يقوم مقامه» فحسن لذلك بعت الأنبياء». 

وقال القاضى عبد الجحبار: 

«الكلام على النبوات» ووجه اتصاله بباب العدل: هو أنه كلام في آنه تعالى إذا 
علم أن صلاحنا يتعلّق هذه الشرعيات» فلا بد من أن يُعرّفناها لكي لا يكون خلا بم 
هو وا جت عليه ومن العدل أن لا حل با هو واج غليه»". 


)١(‏ «تسليك النفس إلى حظيرة القدس»»ء للعلامة الحلى أي منصور الحسن بن يوسف بن المطهر 
۷۲۹-0ه). تحقيتق فاطمة ومضاني» مؤسسة الإمام الصادق. قم -إيران» ص٥۸٠‏ . 

(۲) «اللأصول الخمسة» للقاضى عبد الجبار .)۲١۳:١(‏ 

(۳) «شرح الأصول الخمسة» للقاضي عبد الجبار ص۳٦ ٥‏ تحقيق د.عبد الكريم عثان. طبعة مكتبة 


وهبه. 


04o 

خلاصة التتائج في هذه المسألة: 

نلاحظ مما سبق أن الآراء في حكم إرسال الأنبياء اختلفت على ما يأتي: 

أولا: ا لجواز المحض؛ بناءً على أن الله تعالى هو الفاعل المختار» ولا مرجُح 
لأفعاله الا عن |إرادت أو كوه مريداء وقد قير الأشاعرة هذا القرل حي صار هن 

ثانياً: مع أن الماتريدية م مخالفوا الأشاعرة في أصل كون الله تعالى فاعلاً ختار 
إلا ہم أضافوا مرا آخرَ - اعتبروه من مرجُحات اللإرسال والا فال وها وه 
الحكمةء فقالوا: إن الله تعالى يفعل على وفاق الحكمةء ولم يصلوا في هذا إلى القول 
بالوجوب» بل قالوا بنوع من الأولوية بحيث لا ينتهي إلى الوجوب. 

ثالثً: المعتزلة ومن وافقهم من الشيعة والزيدية والإباضية وغيرهم-وهم القائلون 
بالتتحسين والتقبيح العقليين - أو جبوا على الله تعالى ما يقرب اللإنسان إلى الطاعة» ومن 
ذلك إرسال الرسل» فقالوا بوجوب الإرسال» إما بناء على الصلاح - أو الأصلح - 
الراجعين إلى مبداً اللطف عندهم» وقال بذلك الكزامية من باب اللطف. 

ونحا قريباً من قولهم ابن تيمية في بحثه في النبوات» فإنه قزر اخسن والقبح 
العقليين بصورة تقترب من المعتزلةء ثم بنى على ذلك أن الله تعالى لا يترك اخسن 
ويفعلّه» وقال بأن إرسال الأنبياء والرسل حسٌ لازم من هذا الباب. 

زابعا: الفلاسفة الاش ر اقی ون بنواالقو ل بالتبوات عل آامكسبة ويمکن للإنسان 
أن یترقی- بحسب ما هو قابل له-إلى أعلى الدرجات» إلى أن يفيض عليه من نور الأنوار 
المعاني العقليةء فيتمغله في خياله» وربا يثبت فيه حتى سه إحساسا. 


° 
قال الطحاوي: (وإن القرآن کلام الله منه بدا بلا كيفية ول وآنزله على 
رسوله وحیا) 


وني بعض النسخ:«منه بدأً». 

قال البابرتي: «لم| فرغ من بيان التوحيد والنبوة شرع في بيان العقيدة في القرآن؛ 
لأن مدار الشريعة عليه» وهو معجزة دالة على النبوة»". 

يطلق القرآن على المحفوظ في الصدورء وعلى المكتوب في اللوح المحفوظ» وعلى 
المسموع بالصوت والحرف» قال تعالى في سورة العنکبوت: *# بل هوء ايل ت يت في 

م م ر > rg‏ 4 
صدور یولار 4 1 وقال في سورة البروج: بل ھو فر انتید # نی اوج 
َحَمَوطٍ ۲۲-۲۱14]ء وقال في سورة الأحقاف: ولذ ضرفا ك قران الجن معو 


و 


تہ € ٠‏ و و ری ر رار 
القر ان فلم ا روه فالوا اترا فما فى ولوا ال ومهم مذ رىة) [۲۹]. 
مقدمة ني الكلام التفسي واللفظي: 
يزعم کثیر من الناس أنه لا یوجد شیءٌ اسمه کلام نضسي ولا حدیت نفس ولا 


قول نفسي» بل کل القول لدم لفظٌ بصوت وحرف» وما کان بلا صوت ولا حرف 


(۱) انظر مثا «نور اليقين في أصول الدين في شرح عقائد الطحاوي» تأليف حسن كافي الأقحصاري 
البو سنوي ٠٠۲ ٤-۹٥۱(‏ ه)» ص۳۹١‏ تحقيق زهدي عادلوفيتش البو سنوي» مكتبة العبيكان. 
قال في ذلك الموضع: «(منه بدأ) تقديم المفعول للتخصيص» آي منه بدأ لا من غيره من 
اللخلوقات» فيه رد على الجهمية من المعتزلة في) زعموا آنه تعالى خلق الكلام في حل» فبداً ذلك 
الكلام من ذلك المحل» فقوله منه بدأء آي: هو المتكلم به» اه. 
وعلى ذلك اعتمد العثيمين» فقد قال في شرح الواسطية :)۳۹٠:1(‏ «وعقيدة هل السنة والجاعة 
في القرآن يقولون: (إن القرآن كلام الله منرّل غير خلوق» منه بدأ وإليه يعود)). اه. 

(۲) «شرح الطحاوية)» ص۳ . 


o4۷ 
وهذا الكلام باطل لا دليل عليه إلا اتباع هوى والتعثت! وسو ف نين لك فيا‎ 
يلي وجود صل للكلام النفسي وغيره في كلام العرب والسلف؛ باختصار كا يليق بهذا‎ 


الكتاب: 
قال الله تعالى في سورة المجادلة: ألم رالپوا عن أللَجوى م يوون لما مهوأعَتّةُ 
ور يا لانو والدون ومعصيت الرسول و جاو حيو پا ری ید آله وی ولوق 


ف نشیم ولا یا اه یما تقول حسم جه بصاو هامس لِد 4 [1]. 


ب ۴ 5 ا ¢ 

في البداية: نوضح إجمالا ما يدور بين المختلفين في هذه المسألة: 

ر ا ا ی ر 
ووی کن اسا اوي وکر جا وتار اها اقات متفق عليها بين 
جميع المسلمين: لا بخالف أحذ في أن الله قادر وح وعالم. 

لو نظرنا في هذه الصفات وسألنا السؤال التالي: هل الله سبحانه قادر؟ نعم. 

هل قدرة الله مثل قدرة البشر؟ فالحواب التحقيقيٌ القطعى المبنى على عقيدة 
راسخة: ليست قدرة الله كقدرة العباد. 

نقول أيضاً: إن الله له ذات» أي: له وجود قائم بنفسه» والعباد هم ذوات ووجود 
معا لوچو د اله تال و لکن دات الله لست گذ وات الماد کاس کا کے 
[الشوری: ۱۱] لا في ذاته ولا في صفاته ولا في افعاله. 

ومع ذلك نقول: إن الله قادر ونحن قادرون» إن الله موجود ونحن موجودون» 
والله عالم ونحن عالِمون. 


4ه 

الإنسان حین یولد لا یکون یعلم شیئاًء ثم علم علے) حادثاً لا صادراً من ذاته 
ولكن بتعليم الغير له» وعن طريق أسباب: الحواس» التعليم» النظر والبراهين» قال الله 
تعالى في سورة النحل: وله رکم من بون مهد A CTE ES‏ 
سمح ا الاد للك كروت 4 [۷۸]. 

ومع ذلك نقول: إن الإنسان عالم والله عالِم» فهل علمٌ الله كعلم الإنسان؟ لاه 
ومع الاشتراك في الاسم إلا آنه لا يوجَد أدنى اشتراكٍ في المسمّى وحقيقة العلم. 

الله عالم عل) آزلیاً لا یتغیر فیه شیء» ولا یزید» ولا یکون بعد نظر وتفکر» ولا 
عن طريق استدلال» ولا بالة من الآلات! وعلم الإنسان يكون عن طريق تصورات 
في نفس الإنسان» وقد ينساه» ولا يتعلق بجميع تفصيلات المعلومات... علمُ الله لا 
يتصف بهذا كله» ومع هذا نقول: الإنسان عالم والله عالِم! هذه أصول مسلّمة. 

الآن نأي إلى حل الإإشكال: حدث اختلاف في كون الله متكلاء منشاً هذا الخلاف 
هو فهمٌ بعض الناس لبعض النصوص من آیات وأحادیث» مثل: وم أله موس 
تليمًا 4 [النساء: ١٠٠]ء‏ وورد في بعض النصوص أن الله يتكلم» وأنه في الآخرة 
یکلم الناس: «ما من أحد إلا سیکلمه ربه لیس بینه وبینه حجاب»» وني بعض الآیات 
والآحاديث ورد أن الله سيكلم الخلقء وقد اختلف الناس في فهم هذه الآثار. 

نبدأ بالمعتزلة: لا يخالف المعتزلة في أن الله متكلم» بل هم يجزمون بأن الله متكلم» 

¿ حقيقة التكليم فيها حلاف بيننا وبينهم» قالوا: حقيقة تكليم الله للمخلوقات: هو 

أن يخلق الصوت والحرف الدَالّينِ على المعاني التي بُريدها الله في شيء من المخلوقات» 
كأن يوجدها ني شجرة» أو في اللوح المحفوظ, أو في نفس إنسان. 

عندهم» کلام لله هو فعل من أفعاله» وهذا لل رةو عل الان التي 
يريدها الله» وهذا الفعل حادث» وبا آنه حادتٌ يستحیل أن یکون الله قد أوجده في 


۹ 
ذاته؛ لأنه إذا أوجد كلاماً حادثاً في ذاته» معنى ذلك: أنه يكون قد أوجد صفة في نفسه» 
فتكون الصفة قد حلت في ذات الله بعد آن لم یکن الله جل شأنه متصفاً بهاء وهذا شيء 
منوع. 

لذلك هرب المعتزلة من أن يقولوا: إن الله حالقّ للكلام ومو جد للكلام في ذاته 
لذلك قالوا: إن الله موجد للكلام في غيره. 

والأصل الذي اعتمد عليه المعتزلة في هذا أنهم قالوا: استقرأنا اللغة وتدبّرنا في 
المعقولات والمنقولات فلم نجد اسم الكلام يُطلق إلا على ما كان بحرفٍِ وصوت» 
فهذا حاصل مذهبهم. 

ولا بد هنامن بيان معنى الحرف والصوت: 

: : س‎ TTT 

الحرف: حرف الشيء: هو طرفه وحده. والصوت: هيئة موجودة في الهواءء وني 
غيره من وسائط نقل الصوت. 

هذه هى القدّمة التى اعتمد عليها المعتزلةء» وهى أصل كبير في هذه المسألة. 

فهم اذَعَوّا أنه لا بُطلّق اسم الكلام ‏ أو الحدیث - على مر إلا إذا كان بصوتٍِ 
وحرفي» ولا كان الصوت والحرف حادتين - ويستحيل أن محل في الله حوادث-إذن 
فالله سبجحائه لق هذه الأضرات وا روف ف غبرذاته. 

فتكون هذه الأصوات والحروف حادثة» وهي كلام الله» إذن الله متكلّم» ولكنه 
يخلق الكلام في غيره. 

وأما المجسمة القائلين بحلول الكلام المؤلف من الحرف والصوت الحادثين 
في ذات الله تعالى: فقد نظروا في الأقوال وأعجبهم بعض جهات النظر عند المعتزلةه 
وقالوا: سَلّمُنا للمعتزلة بالمقدمة الأولى» وهو آنه لايوجد كلام إلا بحرف وصوت. 
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يريده المعتزلة» ول] كان الله ثبت انه متکلّم» وکان کل متكلّم لا يقال عنه: إنه متکلم 
إلا إذا قام الكلامٌ فيه لزم أن يكون الله قد قام في نفسه وذاته الكلامٌ الذي هو حرف 
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وصوت. 

ثم بعض الطوائف من المجسمة يقول: هذا الحرف والصوت قديم» ولكن هذه 
الطائفة لا يلتفت إليها باقي المجسمة» بل قد بخجلون منها ويحاولون نفيٌ وجودها. 

أما الكرامية فقد فرْقوا بين القول والكلام» فقالوا: إن المنتظم من الحروف 
الملسموعة مع حدوثه قائم بذات الله تعالى» وآنه قول الله تعالى» لا كلامه» وإن) كلامه: 
قدرته على التكلم» وهو قديم. 

وهذا قريب من قول ابن تيمية وأتباعه فإنهم يقولون: إن الله متكلم بحرف 
وصوت حادٿين» أي E WES EASE E E‏ 
وهذا هو التسلسل ني الحوادث القائمة بذات الله تعالى عند ابن تيمية. 

وقد نص على ذلك أيضاً ابن أبي الع في «شر حه على الطحاوية)» وادعى أن هذا 
القول قول أهل السنة وأئمة الحديث» قال في شر حه على الطحاوية بعد ذكر المذاهب في 
القرآن: «وتاسعها أنه تعالی م یزل متکلا ذا شاء ومتی شاء وکیف شاء» وهو یتکلم به 
بصوت يسمع» وأن نوع الكلام قديم» وإن م يكن الصوت المعين قدي)ء وهذا المأثور 


() وقد طبع بعضهم ني هذا الزمان جزءاً منسوباًللإمام النووي عنوانه (جزء فيه ذكر اعتقاد السلف 
في الحروف والأصوات) وروجوه بأن طبعوا منه كميات كبيرة» ونشروه في المساجد وبين العوا» 
وني هذا الجزء القول بأن القرآن حرف وصوت قديمين» وفيه احتجاجات سخيفة كثيرة» وقد 
رددت على هذا الجزء في رسالة لطيفة ا لحجم» وبينت كونه مفترياً على الإمام النووي» وبنت ما 
فيه من اختلال في الاستدلال وسقم في الفهم. 
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عن ات اديت وال ل ا وهذه الکلمات تقوم في ذات الله ثم تخرج من 
ذات الله» فيسمعها خلو قاته» فهذا معنى قيام ا لحوادث عند المجسّمة في ذات الله وقال: 
«فکل ما تحتج به المعتزلة ما یدل على آنه کلام متعلق بمشیځته وقدرته» وآنه يتكلم 
إذا شاء» وأنه يتلم شيئاً بعد شيء» فهو حق يجب قبوله» وما يقول به من يقول: إن 
كلام الله قائم بذاته» وإنه صفة له» والصفة لا تقوم إلا بالموصوف» فهو حق يجب قبوله 
والقول به. فيجب الأخذ بيا في قول كل من الطائفتين من الصواب» والعدول عا يرده 
الشرع والعقل من قول كل منها. فإذا قالوا لنا: فهذايلزم أن تكون الحوادث قامت به« 
قلنا: هذا القول مجمل» ومن أنكر قبلكم قيام الحوادث بهذا المعنى به تعالى من الأئمة؟ 
ونصوص القرآن تتضمن ذلك» ونصوص الأئمة أيضاًء مع صريح العقل". اه. 

فها هو يصرح بأن كلمات القرآن حادثةء وقد بينت في الكاشف الصغير هم 
یقولون إن الله تعالی بجحدثها ني ذاته بقدرته وٳرادته» شيئاً بعد شيء» ويقول العثيمين في 
شرح الواسطية بعدما ورد بعض آيات: «وهذه الآیات تدل على آن الله یتلم بکلام 
حقيقي متى شاء به شاء بحرف وصوت مسموع لا يشبه آصوات المخلوقين» هذه هي 
القاعدة في إيماننا بكلام الله عز وجل "». 

افق ون الس وال أن الى ل ق رن او ارف والصر ت دان 
في غير الذات الإلحيةء آما الملجسمة فقالوا: بل هو حادث في الذات الإهية! 

فا معتزلة قالوا: إن الكلام فعلٌ من أفعال الل وك أفعاله تعالى حادثةء والفعل 
الحادث لا يقوم بالفاعل. 


(1) «الشروح الوفية على العقيدة الطحاوية)» شرح ابن أي العز .)١۲۳:۱(‏ 
(۲) المصدر السابق (۳۲۸:۱). 
(۳) «المحاضرات السنية في شرح العقيدة الواسطية)» العثيمين (۳۸۸:۱). 
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أما الملجسمة فقالوا: الکلام بم أنه حادث» ويستحيل أن يقوم حادث بلا حرث» 
فی جب آن يکر ن لحر ف والصرت عدت فال إن تة الحدت هر اله تشه فا 
أوجد احرف والصوت في داخل نفسه» ثم أخرجه خارج نفسه» وكل حادت له بداية 
وله نهاية. 

ويقرل: إن الله حدت ارف والصوت يإرادته وقدرته ف ذاته» وكل كلمة عادثة: 
lala GE aa E EES‏ 
وحروف. 

بناءً على ذلك؛ قال المعتزلة: كلام الله فعل من أفعال الله» لكنه ليس قائ)ًني ذات الله 
تعالی» بل في بعض خاو قاته. 

وبناءً على قول ابن تيمية الذي وضصحناه -يكون كلام الله فعلاً من أفعاله؛ لأنه 
مترتّب على قدرته وإرادته ویکون حادثاء ویکون قائ في ذات الله» ولذلك فهو صفة 
أیضا لله» فلے| کان فعلاً کان حادثاًء ول| کان قائ ني ذات الله صار صفة لله؛ لأن كل ما 
قام بالله يكون صفة له. 

فيكون عند ابن تيمية كلام الله صفة وفعلاًني نفس الوقت» وقد صرح بذلك كا 
وضحناه في «الكاشف الصغير» في مبحث الكلام. 

والحقيقة: آنه لا يوجد شيءٌ هو صفة وفعل في نفس الوقت عند آهل السنة» بل 
الفعل عندهم يُشتقّ منه وصف» ولكن نفس الفعل لايكون صفة حادثة قائمةً بذات الله 
تال 

انو ا اوه ا اص مر ارا کاس ا وس اد ف 
بالذات آی: إن اله تحال تصرف باه کا يشا زهو أضل لرل اراد بالذات 
وقيام الأفعال الحادثة والصفات الحادثة بذاته الله تعالى. 
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أما أهل السنة فيقولون: ل) وردفي القرآن أن الله يكلم ويتكلم» وكذلك ف السنةه 
وكان لا يقال في اللغة والعرف: إن أحداً متكلم إلا إذا كان متصفاً بأصل الكلام؛ وجب 
أن يكون الله تعالى متصفا بالكلام. ولكن قال آهل السنة: 

الكلام أنواع: بعضه متألّفٌ من حرف وصوت» وبعضه ليس من حرف وصوت. 

وقالوا: لا کان ا حرف والصوت کل منها حادثاء وو جب أن یکون الله متكل) 
ومتصفاً بصفة الكلام امتنع أن يكون متصفاً بالحرف والصوت» بل وجب أن يكون 

فالحاصل: أن الله متصف بصفة الكلام» وهذه الصفة ليست بحرف ولا صوت» 
وما الحرف والصوت -عند آهل السنة-فهو حادث» والحادث لا يقوم بذات الله. 

بعض الناس يستغربون قول أهل السنة» ظانين أنه لا يوجد كلام ليس بحرف ولا 
صوت» ويدعون أن هذا الأمر مستحيل! وسنحاول الآن أن رهن عل هذه المقدمة 
أو نقر ہا إلى الآذهان» بمعنی: آنا سنحاول تقریب القول بأنه كيف یکون کلام لا هو 
حرف ولا صوت» فهذه المقدمة إذاثبشت-أو بطل القول باستحالتها عقلاً_يترتّب على 
ذلك بطلان قول المعتزلة والمجسمة؛ لأَّّم بتوا أقوالحم على أنه لا يستحيل أن يوجد 
کلام إلا بحرف وصوت. 

وقد قال أهل السنة: الكلامٌ إذا كان بحرف وصوت فهو فعلْ من الأفعالء وإذا 
کان خر خر و صرت تهر فا من الصفات لست ا کات غات ا تال. 

سنحاول الآن البرهنة على وجود كلام بدون حرف وصوت» وأما وجود كلام 

فمحل الخلاف إذن هو: هل يوجد كلام بدون حرف وصوت؟ أهل السنة قالوا: 
نعم» وغیرهم قال: ل! فلنبدآ بتوضیح هذا الکلام. 
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لو سألنا: هل یصدر منکم أصوات وأنتم سکوت؟ الجواب سیکون: لا! 

هل تحدّث نفسك وأنت صامت؟ نعم» هذا ا لحديث ليس بحرف ولا صوت» 
بل هو شيء عبارة عن حديث نفساني» يعتمد على استحضار المعاني الراسخة في النفس» 
ولكن النفس لقصور إمكاناتها تتوسل بالحروف وما يتخيله الإنسان من أشكال الكلام 
ا لمكتوب في بعض الأحيان لاستحضار تلك المعاني النفسيةء وقد يغلب ذلك على بعض 
الناس حتى لا يتصورون كلاماً في نفوسهم إلا با لحروف والصور المتخيلة من الكلمات 
والأشكال. وعند الإنصاف لا يشك إنسان في أنه حدّث نفسه»ء وإن غالط في ذلك ما 
شاء أن يغالط» فلا يستطيع أن يمنعٌ عن نفسه حديث النفس. 

وهذا الكلام -على قصره-عبارة عن إثباتِ وجود شىء اسمُه كلام نفساني» ولا 
يمكن لأحد من العقلاء-إذا صدق -أن بخالف فيه. 

هذا الحديث النفساني اليس كلاما؟ بلىء إن الذي لا يجحدّث نفسه عبارة عن جاد! 

فهذا المذياع (الراديو) ألا يصدر منه حرف وصوت؟ بلى! 

هل يقال: المذیاع إذا صدر منه حرف وصوت بکلمات ها معان: إنه متكلّم؟ 
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لاء بل إنه إن أطلق عليه ذلك فعلى سبيل المجاز لا الحقيقة» بل يقال عنه: إنه يصدر منه 
حرف وصوت دالان على کلام إنسان ما. 

فلا يستساغ-في اللغة- أن يقال عن كل مايصدر منه حرف وصوت: إنه متكلم. 

ولنا أن نتساءل هنا: ل لا يطلق عليه: آنه متكلم؛ مع أن الحرف والصوت صادران 
منه؟ 

وأيضاً: يوجد أشخاص بكم لا يصدر منهم حرف وصوت» ومع هذافهم 
متكلمون ويحدثون آنفسهم» وفي أنفسهم كلام! فالابكم متكلم في الحقيقة» ولكن عنده 
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مشكلة عضويةء لذلك يترجم ما في نفسه بالإشارات! ولو قام رجل آل بإصدار نحو 

هذه الاشارات لا پسمی متکلم؛ لأن هذه الاشارات ليست صادرة عن شىء داغخل 
نفسه؛ لأنه ليس له نفس ولا علم ولا حياة أصلأء وكذلك الراديو. 


العلم -إذن-هو أصل الكلام النفسي وليس عيته» وحتى لو ل يعبر عن الكلام 
النفسي بالصوت والحرف؛ لان الذي لا يکون عنده علمٌ عن شيء معيّن لا يمکن أن 
يوجد عنده كلام» وبعض الناس عندهم علي وليس عندهم كلام؛ لأن الإنسان لا 
يحدّث نفسه دائ)ً بکل ما یعلم» بل ببعض مايعلم» والسہب في هذا-: أنه لا قدرة عنده 
على استحضار جميع هذه المعلومات دفعة واحدة. 

الا إا عبار عن اسن بك بهد تص رر بوت الم بالات ولب کل 
ما يعلمه اللإنسان بحدذث نفسَه به. 

إذن يوجد فرق بين العلم الذي هو من قبيل النظر والبحث» وبين الكلام الذي 
a yd Ee E Eg‏ 
يسمى ناظراً؛ لأن النظر: ترتيبُ المقدّمات لاستلزام النتائج منهاء وليس جرد استحضار 
هذه النتائج مرتبة» وإدارة النفس فيها هو نظر» وكذلك نحن نعلم آنه ليس كل نظر 
وفكر قام بأنفسنا يستلزم أن نكلم أنفسنا به دائً. فليس النظر والفكر هو الكلام» وليس 
جرد العلم كلاماًء بل الكلام: معنىّ يقوم في النفس العالمة» وهو ليس عين العلمي 
بل قد ُحَدّتُ الإنسان نفس بما لا يعلمه» بل بم يتوهّمه فقط» ولذلك تنتج عنه أحياناً 
تصرّفات مخالفة للواقع. 

ومن الأدلة على وجود الكلام النفسي: حالة الطفل الذي لا يستطيع أن يعبر 
عا بداخله بآلفاظ مفهومة وإن| بإشارات أو بصراخ» وهذا الصراخ وتلك الإشارات 
يُعبّران لنا عا يدور بداخل الطفل» وما بداخله عبارة عن حديث نفسی. 
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حسب ما هو ثابت في بحوث علم النفس والتربية» فإنه قد فُرَرَ ني دراسات 
خاصة أن الأطفال هم لغات خاصة بهم» وهي لغات يستخدمون فيها الإشاراتِ أو 
الحروف والأصوات» وتكون هذه غير مرتّبة على حسب الترتيب اللغوي الذي نعرفه» 
يحاولون أن يعبّروا بها عا يدور بأنفسهم من كلام نفسي» وقد شار الأشاعرة إلى هذا 
منذ قرون متطاولة. 

فالشرط الحقيقي إذن لكي يتصف أحد بالتكلم-أي: لصحة إطلاق اسم المتكلم 
على الذات-: أن يكون متصفاً بصفة نفسية» وليس هو خروج الحرف والصوت؛ لأن 
هناك أمورا يخر منها احرف والصوت؛ كا مسجل والتلفزيون» ولكن لا يُطلق عليها 
صفة التكلب وهناك من لا رج منه لمات بحرف وصوت- كالطقل والأبكم إلا 
آنه يطلق عليه| صفة التكلم؛ لثبوت الحديث النفساني هم|. 

لما قال الله تعالی: وکلم آله موس لیما € [النساء: .]۱٠٤‏ هل يقال عن الله 
سبحانه: إنه «متكلم) و«كلّم» إلا إذا كان متصفا بصفة نفسية اسمُّها «الكلام؟ لابجب 
عندئذ القول بأن الله متكلّم أو كلم موسى؟ ألا يستلزم ذلك -بناء على المقدمات السابقة- 
أنه جب أن يكون متصفاً بصفة اسمها الكلام؟ لأنه لو صدر منه صوتٌ وحرف فقط 
فلا يلزم من ذلك أن يكون متكل) وذلك لصدور الحرف والصوت عن بعض الأشياء 
دون أن نطلق عليها صفة الكلام. 

فالشر ط الحقيقي لصحة إطلاق اسم المتكلم على إحدى الذوات: أنتكون متصفة 
بصفة الكلام النفسيّ. 

ولنرجع إلى القاعدة التي انطلقنا منها: الله عالِمٌ ونحن عالمون والله قادر 
ونحن قادرون» ولک علْم الله لیس كعلونا وقدرته ليست كقدرتنا.. والله متكلم ونحن 
متکلمون» ولکن کلام اله لیس ککلامنا. 
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إذا کان کلاما بصوت وحرف» فکلام الله لیس بصوت ولا حرف» إذا کان 
الصوت والحرف قائمّين في ذاتناء فليس الصوت والحرف قائمين في ذات الله» وإذا كان 
الكلام النفسي القائم في ذاتنا حادثاًء فليس الكلامٌ النفسى القائم في ذات الله حادثاً. 

بناء على هذا قال أهل السنة: إن الله سبحانه متكلم» أي: إِنّه متصف بصفة نفسية 
هي الکلام» ولکن لا یشابه کلامه أي کلام ولا ياثل هذه الصفة أي صفة كلام نفسى 
عند البشر ولا غيرهم؛ لأن حقيقة الذات الإلمية وصفاتها خالفة لكل ما عداها؛ كا 
ر 

الفرق إذن بين قول المعتزلة والمجسمة في محل قيام الكلام -الذي هو ملف من 
حرف وصوت -وبين هل السنة والمعتزلة: أن المعتزلة يقولون: لا توجد صفة اسمها 
الكلام» بل الموجود هو فع للكلام» وحصروا هذا الفعل في الحرف والصوت. 

بينما قال أهل السنة: إنه يو جد صفة لله-هي الكلام -بناءً عليها يكون الله متكلى) 
وهذه الصفة ليس بحرف وصوت» بل هي صفة نفسية لله. 

رقالرا ق لر قت ف هھ جل فات یکن أن لق ان اراتا وروا 
وكلمات دال على بعض مدلولات كلامه النفضسى» ولكن هذه الأصوات أو الأفعال 
ليست قائمة بذات الله تعالى لاستحالة قيام ا لحوادث به جل شأنه. 

فلا يوجد اتفاق تام بين المعتزلة وأهل السنة؛ لأن المعتزلة ينفون الصفة النفسية 
التي هي أصل الكلام عند أهل السنةء بينما آهل السنة يثبتونها ويزيدون على ذلك. 

فبعض أهل السنة يقولون: إذا كان حاصل ما يقوله المعتزلة هو أن الله يمكن 
أن يخلق أصواتاً دالة على كلامه النفسي» فهذا لا نختلف معهم فيه! ولكن الفرق أم 
ينفون هذه الصفة النفسية ونحن نثبتها. 


والفرق بين أهل السنة والمعجسمة» أن المجسمة قالوا: إن الحرف والصوت حادثان 
قاتمان في الله تعالى» بين| قال أهل السنة إن الحرف والصوت لا يمكن أن يكونا حالين 
وقائمين في الله تعالى؛ لأن) حوادث. والفرق الثاني: أن المجسمة ينفون أصل هذه الصفة 
النفسية؛ لأن هذا عل اتفاق بينهم وبين المعتزلة. 

وأهل السنة يقولون: إن الكلام الذي يتصف به الله تعالى صفة وليست فعلا 
والمجسمة يقولون: هي صفة وفعل في نفس الوقت: صفة؛ لأنه قائم في الله تعالى» وفعل؛ 
لانه صادر بقدرة الله ؛ لأن الله أوجده في ذاته. 

سنورد الآن بحض النصوص التی یمکن الاستئناس ہا والاستناد إلبها في إثبات 
أصل و جود الكلام النفسي» وسوف أورد هنا بعض الآيات والاحاديث النبوية الشريفة» 
ولن أخوض في أصل اللغة باستحضار الشعر وكلات العرب؛ لأن ذلك يكفى في هذا 
المقام. 

في سورة المجادلة قال تعالى: ال رل ينوا عن أللَجوى م يعوذون لما موأعَتةُ 
ویتکجویت پالا نر والعدو عيب الرسول وإداجاءوك حو بما ريك بد اله وبقولون 


ے 


رو 


ف أنقسمم ولا يعدٍباألَه ًا E‏ ألْمَصِيرٌ 4 [۸]. هذا الكلام: 
لول يعدبا أله يما نول ...€ عبارة عن قول نفساني وليس تفكيرآًء وقد ورد في التفاسير 
أن الحملة: #لولايعدّبًا ...€ مقول القول. 
إذن هناك شيء في النفس يطلق عليه آنه قول» والقول في اللغة: صنف من أصناف 
الكلام. 
وسندلل بعد قليل من الأحاديث أن الكلام النفسي كلام وقول ني نفس الوقت. 
ر <> f‏ 


- قال تعالى في سورة يوسف: # قالوا إن يسرد سرک ع ل و 
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ورور ر ر مک 


تفوت 4 [۷۷]» عبارة انتم سر مَڪاا 4 هي مقول القول» وهي التي أسرَّها 
يوسف في نفسه» ومن حيث إن محل الكلام هو النفس» فقد سماه العلماء كلاماً نفسياً. 

وكلمة «يُبدها» الواردة في الآية الكريمة ها حل كبير في شرح كلام الطحاوي» 
وهو: أن القرآن کلام الله منه بدا ومعنى «بدا» ظهر» «ولم يبدها» تدل على ن هناك 
کلاماً ني النفس» لکن الإظهار والإبداء یکون بحرف وصوت کا یکون بخلق مباشر 
في النفس أو في اللوح المحفوظ. 

ولا يعني ذلك أنا نقول بخطاً التعبير ب«بدأ»؛ لأنه تحمل عندئذ على الكلام 
الحادث المر كب الدالّ على بعض مدلولات الكلام النفسي القديم» وهذا الكلام له بداية 
كا لا بخفى» وكلمة منه «بدأ» أي: تكويناً وإحداثاًء بلا مدخلية من أحد ولا بكسب 

۶ 4 4 3 : E ê aT 
من المخلوقات» فإن الله تعالى خحالق كلام جميع المخلوقات» ولكن يخلقها هم؛ لام‎ 

»۾ ء۶ ۶ 
يكسبونهاء فيو جدها في أنفسهم على سبيل الكسب» فيكون خلقه لكلام المخلوقات 
الحادث الولف متوقفاًعلى كسب المخلوقات» لا ابتداءً بلامدخلية منهم» ولذلك بسب 
هذا الكلام إليهم» لامن حيث خلقه» بل من جهة كونه دالا على كلامهم النفسي» فقول 
الطحاوي: «منه بدا» أي: لأنه دال على كلامه النفسى؛ كا قلناء فنظمّه بإرادة الله تعالى 
وقدرته» وهو مجعول لكي يدل على الكلام النفسي. 
: 1 8 کے د ب Sl‏ 

- قال تعالى في سورة الأعراف: # واد كر رتك ف تقك تضرعا وخيقة ودوت 
الجر ملول يادو والكصال ولا تكن نالفل 4 .]۲٠٠[‏ 

المراد من «الذكر في النفس): أن تجري الذكر في نفسك» ضرعا وَخِيمَةً 4 أي: 
أثناء ذكرك الله في نفسك جب أن تكون متضر عا وخائفا. 


ثم قال: ودوت أَلّْجَهَّرِ من اقول € أي: ذكر بينك وبين نفسك بحيث لا يسمعه 


ت 


إلا جارك.. هده مر تة ثانية من الذكر: 


0° 

يقل الله: إن الذكر يكون بالجهر فقط؟ بل إن ما في النفس ذكر أيضاًء ولا معنى 
للذكر إلا بالكلام. 

وحين مر رسول الله ية على قوم يذكرون الله ويعلون أصواتہم قال هم : «أريعوا 
على أنفسكم؛ فإنكم لا تدعون أصمٌ ولا غائباً»» كا رواه الإمام البخاري في (اصحيحه») 
عن أي موسى رضي الله عنه قال: كنا مع النبي ية ني سفر» فكتا إذا علَوّنا كبّرناء فقال 
النبي بي: «أا الناس» أربعوا على أنفسكم؛ فإنكم لا تدعو أصكٌ ولا غائباًء ولكنْ 
اعرد سا راا ثم تى عل وآنا آقول في نفسي: لا حول ولا قَوّة إلا بالل فقال: 


«يا عب الله بن قيس فَل: لا حول ولا قو إلا بالله؛ فإنها كنز من كنوز الحنة)» أو قال: 
«ألا أدّك على كلمة هي كنز من كنوز الحتة؟ لا حول ولا قوّة إلا با». 


وني رواية الإمام النسائي بسنده قال: عن أبي عثمان: حدثني بو موسی قال: كنا 
مع رسول الله ية ني سفر» فأشرف الناس على وادِ» فجهروا بالتكبير والتهليل: الله 
أكبر» لا إله إلا الله. ورفع عاصم صوته فقال النبي بي: «أربعوا على أنفسكم؛ إن الذي 
تدعون لیس بأصم؛ إنه سميع قريب» إنه معكم» أعادها ثلاث مرات. 

ويبدو من الحديث أنهم بالخغوا في رفع أصواتهم» ولذلك ل يأتِ الأمرُ من النبي 
عليه الصلاة والسلام بأن يذكروا الله تعالى في نفسهم فقط» أو أن لا يجهرواء بل قال: 
«أربعوا على أنفسكم»» أي: لا ترهقوا أنفسكم بالدعاء برفع الأصوات, يُفْهَّم ذلك 
تعلیله بعد. 


أ 


وتو جد آيات آخرى ني القرآن تدل على الذكر التضي: 


3 قال الله تعالى في سورة آل عمران: % قال رب آَجعَل ل٤٠‏ 


٤ 
ا‎ 


ایال ٤ایک‏ انڪ 


.)٠١۲١( كتاب الدعوات» باب الدعاء إذاعلاعقبهء‎ )١( 
.)٠١١۹٩( «السنن الكبرى»» كتاب عمل اليوم والليلة» باب مایقول إذا شرف على واد‎ )۲( 


°٦۱ 


rl 


الاس َة تة اا ٳ رمَا اذد رَبك ڪا و سح بألعشىّ ڪر 4 ]٤۱[‏ يأمره أن 
یذکر ربّه کثیرا» وهو منوعٌ عن الکلام بحرف وصوت» فکیف یذکر ربّه تعال إِذا ۾ 
يوجد کلام نفسي له. 

ثم إن استئناء الرمز من الكلام يدل على أنه من الكلام» وهذايدل على أن الكلام 
يُطلق على غير الصوت والحرف» كا هو مُعتمد اللغويين» أما النحاة فتخصيصهم 
ال اا ا خر ماس لمل ال راا ی اماي لان 
- کا يتوهُم بعض الناس - على آنه لا كلام إلا باللفظ» آي: بالحرف والصوت» ولا 
يصح بعد ذلك الاحتجاج باصطلاح خاص للنحاة لضرورة موضوع درسهم» على 
مفهوم عام سائغ في اللغة كا قد يفعل بعضهم» وتخصيص العام به. 

وقد ذكر العلماء هذه الآيات؛ لأن مَن خالف أهل السنة في هذه المسألةء يقولون: 
ليس للأشاعرة ني إثبات الكلام النفسي إلا بيت من الشعر للأخطل» وهو نصران» 
ويقولون: وقد تكلمت النصارى في كلمة الله با هو باطل' فتابعهم الأشاعرة في 


(۱) انظر مثلا: 
قال ابن تيمية: «فالنصارى تتكلم بلا علم فكان كلامهم متناقضاً ولم بحصل هم قول معقول 
كذلك من تکلم في کلام الله بلا علم کان کلامه متناقضاً ولم بحصل له قول یعقل وطمذا کان نما 
يشنع به على هؤلاء نهم احتجوا في أصل دينهم ومعرفة حقيقة الكلام كلام الله وكلام جميع 
الخلق بقول شاعر نصراني يقال له الأخطل: 
إن الكلام لفي الفا وإنا ٠‏ جُعل اللسانُ على الفؤاد دليلا 

وقد قال طائفة: إن هذاليس من شعره وبتقدير أن يكون من شعره فالحقائق العقلية أو مسمى لفظ 
الكلام الذى يتكلم به جميع بني آدم لا يرجع فيه إلى قول لف شاعر فاضل دع أن يكون شاعراً 
نصرانياً اسمه الأحطل والنصارى قد عرف أنهم يتكلمون في كلمة الله با هو باطل). اه[كتب 
ورسائل وفتاوى شيخ الإسلام ابن تيمية» مد عبد الحليم بن تيمية الحراني أبو العباس» ت: 
۹:۸ ) مكتبة ابن تيمية» ط ٠۲‏ ت: عبد الر من بن محمد بن قاسم العاصمي النجدي] = 


o۲ 
إن الكلام لفي الفؤاد وإنا  جُعل اللسان على الفؤاد دليلا‎ 

وهذا البيت بحشثت عنه في «ديوان الأخطل» فلم أجده» ولكن من المعروف أن 
أكثر من شاعر نظموا آبيات شعر» ولكنها ليست موجودة في دواوینهم» وهذا لا يستلزم 

نقول: إن هذا دليل على إثبات الكلام النفسي» وأما كون القائل نصرانياًء فهذا 
لايضرٌ؛ لكونه من الشعراء المحتج للغتهم» فهو عربي من الذين يحتج بشعرهم في اللغة 
والنحو» والاحتجاج لا يكون بعقيدته الباطلة في الكلام ولا ني المسيح» وقد كان في 
العرب الذين يحتج بكلامهم مشركون» ولم يبطل ذلك الاحتجاج بكلامهم» وبعد فإننا 
لا نحتج بذا البيت إلا على إطلاق اسم الكلام على ما في النفس» وهذا الإطلاق قَبلّه 
العلماء الذين سمعوا هذا البيت» وقبلّه اللغويون والبلغاء الذين سمعوا هذا البيت» 
فإطلاق اسم «الكلام» على ما في النفس -إذن- صحيخ لغة. 

وأما كونه شعراً فلا يقدح في الاحتجاج به» بل إنه قوي ذلك؛ لأن شأ الشعر 
الأشه اروك ر ف ال رل كان هالت مر فرصا من حبك ال لر العلا 

وشأن الشاعر الاحتجاج بالأقوال المشهورة المؤثرة في النفوس» فلو م يكن من 
المعلوم أن حقيقة الكلام هو الذي ني النفس ل توكأ عليه هذا الشاعر. 


= وقال أيضاً ني مجموع الرسائل (۷: :)۱١۹‏ «فمن احتاج إلى أن يعرف مسمى «الكلام» في لغة 
العرب والفرس والروم والترك وسائر أجناس بني آدم بقول شاعر فإنه من أبعد الناس عن 
معرفة طرق العلم ثم هو من المولدين وليس من الشعراء القدماء وهو نصراني كافر مثلث واسمه 
الأخطل والخطل فساد في الكلام وهو نصراني والنصارى قد أخطؤوا في مسمى الكلام فجعلوا 
المسيح القائم بنفسه هو نفس كلمة اللّه). اه. 


۹۳ 
وأما قوهم: إن النصارى إن أخطؤوا في (كلمة الله) فتبعهم الأشاعرة وضلوا. 
فالجواب: هذا غلط» بل غلطهم ليس في قوهم: إن المسيح كلمة الله؛ لأن هذا 


e ۹‏ ۴ کے ’۶رر س ہہ 2 و د ا < 
ورد في القرآن» فقال تعالى: # إذ قا لت المليكة يمرم إن الله يبسرك بكلمة نه سمه 


م 2و ورم ےم ب 
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ال٘مسیحعیسی ان مریم هاف ادا وا لخر ة ومن ارين 4 [آل عمران: »]٤٥‏ بل غلطوا لے 
ادعوا أن المسيح عليه السلام ابن الله تعالى» وبعضهم قال: هو الله هذا هو جهة غاط 
النصارى» وليس في قوهم: إن المسيح ابن مريم كلمة من الله» ولم يتبعهم الأشاعرة ولا 
أحد من أهل الإسلام في هذه العقائد الفاسدة. 

ولذلك فإننا نتعجب عندما نرى هذه الاتهامات والإلزامات في كتب أكابر 
التيميّة من المتقدمين والمتأخرين» تراهم ينسبون لمن يخالفهم الكفرَ» بل يكفر بعضهم 
بلا وجه حق» ویلزمون هم خالفیهم بأمور صرح هؤلاء بخلافهاء ولا يلوّحون. 

وكذلك هو قول السادة الماتريدية الأحناف الذين أثبتوا الكلام النفسي ووافقوا 
الأشاعرة ول يوافقواالمعتزلة. 


الأدلة على إثبات الكلام النفسي من الحديث: 


وردت شواهد من اديت التبري الشريف تدل عل إثبات الكلام الشى: 
والقول و اديت الى أيضا تذكر هنا بعضها: 

# روى الطبراني في قصة سلمان الفارسي -وهو حديث طويل -حين خرج من 
بلاده والتقى ببعض الرهبان» وفي هذا الحديث قال: فرجعت إلى منزلناء فقال لي مثل 
ما قال لي ول مرة: هذا خبز وأدم» فكل منه إذا غريت» وصم إذا نشطت» وصل ما بدا 
لك» ونم إذا كسلت» ثم دخل في صلاته» فلم يلتفت إل ولم يكلّمني إلى الأحد الآخرء 
فأخذني غم وحذّثت نفسي بالفرار» ثم دخل في صلاته» فقلت: أصبر أحدين أو ثلاثة. 


°4 

وحديث النفس ليس جرد تفكير بل يكون بعد التفكير. 

وفيه: فنظرت بين كتفيه» فر أيث خاتم النبوة مث بيضة الح امة» فأسلمت» ثم قلت 
له ذات یوم: يا رسول الله» أي قوم النصاری؟ قال: «لا خير فيهم). قال: وكنت أحبُهم 
حباً شديدا؛ لم رأيتٌ من اجتهادهم» ثم إني سألته أيضاً بعد أيام: أي قوم النصارى؟» 
قال: «لا خير فیهم ولا فيمن بحبهم». قال: قلت ني نفسي: فأنا والله آحبهم»... فقعدت 
في البيت فجاءني الرسول ذات يوم» فقال: يا سلمان أجب» قلت: مَن؟ قال: ارسولّ 
لله». قلت: هذاما كنت أحزن. قلت: نعم» أن اذهب حتى ألحقك... وأنا أحدّث نفسي 
i EA‏ 

وهذا حديث طويل ولكن فيه دلالات على إثبات الحديث النفسي» وأنا أستشهد 
مهذه الروايات؛ للتدليل على أن الكلام النفسي معروف وشائع لدى العرب. 

# وني «سنن البيهقي): حين ذهب النبي ية ليقضي حاجته في واد وأخذ معه 
جابراً رضي الله عنه» فقال الرسول للشجرة: «انقادي عل بإذن الله تعالى»» فانقادت معه 
كالبعير... قال جابر: فجلست أحدّث نفسي» فحانت مني لفتة". 


# وروى البيهقي في «سننه الكبرى): عن ابن عمر» وقال فيه: قال عمر لزيد: 
إني زوجت ابني وأنا أحدّث نفسى أن أصنع به خبرأًء فمات قبل ذلك» ولم يفرض 
للجارية“. 


إذن كلمة «الحديث النفسى» سارية شائعة بين العرب والمسلمين. 


.)١١١١()۲٤١:7( «المعجم الكبير»‎ )١( 
من حدیث جابر بن عبد الله رض الله‎ »)٤٥۷( كتاب الطهارة» باب الاستتار عند قضاء الحاجة.‎ )۲( 
عنه.‎ 


(۳( كتاب الصداق» باب من قال: لا صداق ها .)۱٤۸۰١٥(‏ 


06° 
# وني حديث السقيفة: (حديث مبايعة أي بكر رضي الله تعالى عنه) في رواية 
الإمام البخاري عن ابن عباس» فيها قول عمر: لما سكت خطيبٌ الأنصارء أردت 
آن انكلم وکنٿ قد زورٿ مقالة أعجبتني» ردت أن قڏمها بين يدي أي بکر» وکنت 
أداري منه بعض الحدّة» فل أردت أن أتكلم قال أبو بكر: على رسلك» فكرهت أن 
أغضبه» فتكلّم أبو بكر» فكان هو أحلم مني وأوقر والله ما ترك من كلمة أعجبتني في 
تزویري» إلا قال في بديته مثلهاء آو آفضل منها"'. 
زور: حسَنَ في نفسه مقالة. 
وما زره في نفسه هو كلمات؛ لأنه يقول: إن ما قاله بعد ذلك أبو بكر کان عين 
ما زوّره في نفسه أو أحسن منه» وما قال أبو بكر إلا كلاماً؛ فا لحديث النفسي كلام إذن. 
# وني «مسند أبي يعلى»: حدثنا إبراهيم بن محمد بن سعد قال: حدثني والدي 
خمد عن أيه سعد قال مررت بعثان بن عفان فى المسجد فسلمت عليه فمل عيته 
مني» ثم م يرد السلام علّء فأتيت أميرَ المؤمنين عمر بن ال لخطاب فقلت: يا أمير المؤمنين 
هل حدث في الإسلام شيء؟ قال: وما ذاك؟ قلت: لاء إلا أني مررت بعثمان آنفاً في 
اللسجد فسلّمث عليه ملا عينيه مني ثم ) يرد علي السلام» قال: فأرسل عمر الى عغانء 
فدعاه فقال: ما يمنعك أن تكون رددت على أخيك السلام؟ قال عثمان: ما فعلث! 
قال سعد: قلت: بلی! قال: حتی حلف وحلفت» قال: ثم إن عثان ذکر» فقال: بلى» 
فأستغفر الله وأتوب اليهء إنك مررت بي آنفاً وأنا أحدّث نفسي بكلمة سمعتها من 
رسول اله کاب لا وال ما ذکرنما قط رلا نغشی بصري وقلبي غشاوة» فقال سعد: فاا 
بك ہیا إن رسول اله ا ذکر لن ول دعوت ثم جاء آعراي فة فشغله» ثم قام رسول الله 
بيا فاتبعته» فلم| أشفقت أن يسبقني الى منزله» فضربت بقدمي الأرض» فالتفت إل 


(۱) کتاب الحدود» باب رجم الحبلى من الزنا إذا أحصنت» .)1۸۳١(‏ 


٦ 

رسول الله ياو فقال: من هذا أبو إسحاق؟» قال: قلت: نعم يارسول الله» قال «قَمَهٌ؟» 

E‏ هذا الأعرابي» فقال: «نعم» 
ا اش 


دعوة ذي النون: EÊ‏ ل “ات سبحت ّث ن آظیای € [الأنبیاء: ۸۷] 
ب ام ق ی لااب ا 

وهذا نص آخرٌ على أن حديث النفس يكون بالكلام. 

فإذا قلنا: إن الکلام لا يشترط فيه آن یکون بصوت وحرف کا في حال الصبي» 
فيعرف من ذلك آن الحديث النفسي كلام لا يشترط فيه صوت. 

ون امه اعدا ا عن ان عاس قال جا رچ إل ال کے فال پارسرن 
اله» إني أحدّث نفسي بالشيء لن أخرّ من السماء أحبٌ إل من أن تكلم به قال: فقال 
النبى يا : «الله أكبرء الله آكبر» الله آكبر» الحمد لله الذي رد كيده إلى الوسوسة). 

فھڈا اديت فی بات ديت الفس» وآن ما فيه سی كلاما. 

وفيه: عن أبي هريرة قال: جاء رجل إلى النبي بيا فقال: يا رسول الله» إني أحدّث 
نفسي بالحديث أن أحرّ من السماء أحبٌ إلجّ من أن أتكلّم به» قال: «ذلك صريح 

# وروى البخاري عن بي هريرة رضي الله تعالى عنه قال: قال النبي ي: «يقول 
الله تعالی: آنا عند ظن عبدي بي» وآنا معه اذا ذکرني» فان ذکرني في نفسه ذکرته في نفسي» 
ون ذکرني في ملا ذکرته في ملا خير منهم» وإن ڌ تقب إلي شبراً تقرْبت إليه ذراعً 
(1) ( ۷۷( (:1°)). 


۲7( )°۷( :1( 
(۳) آخر جه آحمد في (مسنده)» .)۷۹:۱٥( ))٩4۱٥٩(‏ 


0۷ 

وإن تقرب إلي ذراعا تقربت إليه باعاًء وإن أتاني يمشي أتيته هرولة». 

والذکڑ عبارة عن کلام کا هو ظاهر وقد أطلتق «الذّكر» هنا على ما في التفس» 
وغل ماه لار ود0 ا شدي راض عل اقات ان هال فوا شما 

ونحن قد اقتصر نا على الأدلة الواضحة, أما الأدلة التي فيهاغو ص وعمق فابتعدنا 
عنها. 

فيتبين لنا: أن القاعدة التي اعتمد عليها ا معتزلة والمجسمة - وهي قوهم: (لا 
يوجد كلام إلا بحرف وصوت۲-أبطلها أهلٌ السنة بالأدلة لا تعنتاً وتعصباً واذعاءً 
کا يتوهم البعض. 

فالمتكلم لا يقال له: إنه متكلم؛ إلا إذا كان متصفاً بصفة الكلام وهذه الصفة 
قائمة في نفس المتكلم» إذا تكلم الواحدٌ من الناس» فهذا الكلام الذي تسمعونهء والذي 
هو متألف من حرف وصوت» له بداية. 

والاتفاق حاصل بين أهل السنة والمعتزلة على أن الكلام الذي هو حرف وصوت 
حادث» ولك أهل السنة ينفون أن يكون قائ بذات الله حادث. ولا وجه لنفي المعتزلة 
والمجسّمة لكون الله متكلى بصفة هي صفة الكلام لائقة بذاته» ولكنها ليست بحرف 
وصوت» أما احرف والصوت فالاتفاق حاصل على أن الكلام ) حادث. 
قول الطحاوي: (منه بدا) 

قال العلامة الأصفهاني في «المغردات): «بدا الشيء بدو وبَداءَ أي: ظهر ظهوراً 
ینا قال اللہ تعالی: ودا ھم ے الک ما لم یکودوا حنمو € [الزمر: ۰۲٤۷‏ اویدا هج 
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سَيكَا ت ما سبوا € [الزمر: »]٤۸‏ #فبدت فما سوء نها € [طه: .)]۱۲١‏ 


(۱) کتاب التو حید» باب قول الله تعالی: #و یہد رکم الله سے € [آل عمران: ۲۸]» (1۹۷۰). 
ورواه مسلم في (صحیحه) ایض (۲۹۷۵). 


۸ه 
واعلم أن معنى «بدا» غير معنى «بدأ»» ف«بدأً»؛ كما قال الأصفهاني: «بدأت 
بکذا وأنذات وایتذات آي: قذمت» واليدء والإبداء: تقديم الشىء على غبره را من 


ررر & ہے مح 


التقديم» قال تعالى: ويد أحلق الان من‌طين € [السجدة: ۷]» وقال تعالى: امه كدو 
الق € [یونس: [۳٤‏ و گیا بدا ودوت ) [الأعراف: ۲۹]ء ومبداً الشيء: هو الذي 
منهيتركب أو منه يكون» فالحروف مدا الكلام» والخشب مبدأالباب والسرير... إلخ». 

وکثیراً ما یلتبس قوهم: «منه بدا) بقوهم: «منه بدأ. ویوجد فرق بینهماء ف«بدا) 
-بلا همز -تعني: مطلق الظهور لأمر» وظهور أمر يحتمل أنه كان موجوداًء ولكنه ظهر 
لخر بعد ان كان غافا غاب 

وأما «بدأ الشيء)» فمعناه: إن وجوده کان بعد کونه غير موجود. 

وها الكادم دل د فاهرة عل أن عا اله تال ف ل بدا ورلن 
ظهورَه هو المحدّث» وظهورٌ الشيء غير نفس الشيء» فاحرص على أن تتفهُّم هذا ا معنى؛ 
فإ هذه الأشارة شل كثرا من إشكالات الجسة: 

نقول: الكلامٌ بدا أم بدا؟ الذي «يبدا» قد لایکون مستترا؛ لأنه لايكون له وجودٌ 
بخلاف «يبدو). «بدا» معتاها: «ظهّر»» ألا يمكن أن يظهر الكلامٌ لغير المتكلم بعدة 
أساليبَ» كأن تكتب في لوح» هذا الذي كتبته في اللوح كلام لك؛ لأنه معب عن الكلام 
ا لحاصل في نفسك» ويمكن أن يبدو هذا الكلام بالإيجحاء والتلميح. 

الحاصل: أن ما كان من الكلام في النفس» فإن المتكلم يمكن أن يُوصله لغيره 
بعدة أساليب: الإيجاء مباشرة» أو أن يكتب هذا الكلام في لوح معين» ثم يأمر بقراءة هذا 
اللوح» ويمكن أن يظهره ليره بالإإشارات... إلخ. 

واستناداً إلى قول المجسمة الذي قالوا فيه: إن كلام الله بصوت وحرف» وهو 


حادث» فهم يقولون: إن القرآن منه بدأ» ومنه خرج» وإليه يعود» وكلمة «(خرج» موافقة 


°۹ 
اوک مها ردن الاب طا ولان الا بسند مح تح روق عن 
بعض السلف بأسانيد فيها ما فيهاء ولكنا لا نلتزم إلا المعنى الصحيح منهاء ونحملها ما 
أمكننا على معان لائقة بمكانتهم» وإلا رددناها وتعمسكنا بالحق والصواب. 
فمن جملة ما ورد من روايات عن رسول الله عليه الصلاة والسلام أن القرآن 
من الله بدأ ما ذكره الإمام ابن أي حاتم البستي في المجروحين» قال: محمد بن بحيى 
ابن رزين من آهل المصيصة دجال يضع الحديث لا بحل ذكره في الكتب إلا على سبيل 
القدح فيه روی عن عثان بن عمر بن فارس عن كهمس بن الحسن عن الحسن عن 
أنس بن مالك قال: قال رسول الله بياة: كل ما في السماوات وما في الأرض وما بينه| 
فهو خلوق غير الله والقرآن وذلك آنه منه بدا وإليه يعود وڃجيء آقوام من آمتي يقولون 
القرآن خلوق فمن قال منهم فقد كفر بالله العظيم وطلقت امرأته من ساعته لأنه لا 
ينبغي أن يتكون مؤمنة تحت كافر إلا أن تكون سبقته بالقول أخبرناه حمد بن المسيب 
قال حدثنا عمد بن مجیی بن رزین قال حدثنا عثان بن عمر بن فارس)» قال الخطیب 
البخدادي': «ابن رزين ذاهب الحديث». 
ومنه ما رواه الأصبهاني في أخبار أصبهان عن أبي هريرة قال: كنا عند رسول الله 
ية نتحدث أو يجحدثنا إذ قام مستوفزاً فقال: «يا بلال ناد في الناس»» فنادى بلال في 
الناس فاجتمع إليه المهاجرون والآنصار» فصعد المنبر» فحمد الله وأثنى عليه ثم قال: 
«آا الناس إن کل شيء دون الله خلوق إلا القرآن؛ فإنه کلامه وتنزیله» وعلمه منه بدا 
وإله يعود)» ثم نزل فقالوا: يا رسول الله خفت علينا؟ قال: «اللهم لاء ولكن قوماً 


(۱) المجروحين من المحدثين والضعفاء والمتروكين» الإمام محمد بن حبان بن أحمد بن أبي حاتم 
التميمي البستي» ت: ٤‏ ۵ه (۲: ۳۱۲)ء دار الوعي ۔۔حلب - ۱۳۹٦۹‏ طاء ت: حمود 
إبراهیم زاید. 

(۲) في تاریخ بغداد .)۱٤١:۱۳(‏ 


OV ۹‏ 
يآتون بعدکم يزعمون أن القرآن خلوق» یکذبون على الله ومن كذب على الله فهو في 
النار»» وفيه ابن هيعة» قال فيه ابو زکریا جیی بن معین: اليس بشيء). 

وابن تيمية يصرّ على أن يقول: «منه خرج»» وكأن ذلك لفظ ثابت بالكتاب والسنة 
الصحيحة بصورة لا تقل إلا الى الى بريه ويتمسك أيضا بخارة سنه بدا أو بدا 
بالطريقة نفسهاء آما نحن» فنقول: إن كل ما لم يرد في الكتاب والسنة الصحيحة» فلا بد 
من مراجعة النظر فيه» ونقده على الأسس السليمة» ولا نلتزم إلا ما يقبله الأدلة القطعية 
النقلية والعقليةء ولذلك فإننا نفسر كلام من سبق من السلف با يليق با لحق» ما مكن» 
وإلا فلا يلزمنا قبوله» فالمرجع عندنا هو الكتا ب والسنة والأدلة الصحيحة» لا جرد 
قول السلف أو الخلف. ولذلك فقد فسرنا عبارة «منه خرج» أو خرج منه» وعبارة بدا 
آو بدا بہا ریت وستری. 

وعلى ذلك جرى ابن أبي العز في «(شرحه» فقد قال في أثناء ذكر المذاهب في 
کلام الله: «تاسعها آنه تعالی م یزل متکل)ً إذا شاء ومتی شاء وکیف شاء» وهو یتکلم 
بصوت يسمع» وأن نوع الكلام قديم» وإن م يكن الصوت المعين قدي)ء وهذا المأثور 
عن أئمة الحديث والسنة)"» وقال أيضاً: «وکلام الله تعالى لا يتناهى» فإنه م يزل يتكلم 
بها شاء إذا شاء كيف شاء» ولا يزال كذلك»". اه. الفا ما يريده الإمام الطحاوي 
نفشه» فكل ذلك مبنيّ عندهم على حُلول الحوادث في الذات الإميةء وقد بينا فيما 
سبق أن الإمام الطحاوي ينفي قيام الحوادث بالذات الإمية. وهو الأمر الذي يريده 
ابن أبي العز بقوله: «وإن م يكن الصوت المعين قديم)» يعني إن الصوت المعين حادث»ء 


(۱) أخبار أصبهان» بو نعيم أحمد بن عبد الله بن أحمد بن إسحاق بن موسى بن مهران الأصبهاني 
(ت: ٤۳۰‏ ه)» .)٤۱۱:۷(‏ 

(۲) انظر «الشروح الوفية على العقيدة الطحاوية)» شرح ابن بي العز (۳۲۲:۱). 

(۳) «الشروح الوفية)» شرح ابن أبي العز .)١۳١٤:۱(‏ 
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ولکنه قائم بذات الله» ولا ندري بعد ذلك هل بعد حدوثه یبقی قائ) ني ذات الله» بحیث 
لا تفنى كلماته الحادثة القائمة بذاته» أم تفنى» وتزول» وبذلك تكون بعض صفات الله 
حادثة زائلة فانية أيضا؟ فليتأمل ! 

هل كان الحرف والصوت المعَبنان موجودين قبل أن حدثها الله عز وجل؟ 

ينبغي آن يقولوا: لاء م يكونا موجودين! فالحرف والصوت وجدا بعد أن 1 
یکونا موجودین» لأنہ) حادثان» فلا یوجد کلام معین قدیم لله تعلی عندهم» فه] بدا 
وجودهما في ذات الله لاني ذات غیرهاء على سبیل الحدیث» ومنها خرجا. 

وتبعهم على ذلك شراح كتبهم المعاصرون فقال محمد خليل هراس في شرح 
الواسطية عند كلامه على صفة الكلام: «وقد تنازع الناس حول هذه المسألة نزاعاً كير 
فمنهم من جعل کلامه سبحانه خلوقاً منفصلاً منه» وقال: إن معنی متکلم: خالق 
للكلام وهم المعتزلة» ومنهم من جعله لازماً لذاته أزلاً وأبداً لا يتعلق بمشيئته وقدرته 
ونفى عنه الحرف والصوت وقال: إنه معنى واحدني الآزل» وهم الكلابية والأشعرية. 
ومنهم من زعم أنه حروف وأصوات قديمة لازمة للذات» وقال: إنها مقترنة في الآزلء 
فهو سبحانه لا یتکلم بها شيئاً بعد شيء وهم بعض الغلاة. ومنهم من جعله حادثاً 
قائ)ً بذاته تعالی ومتعلقاً بمشیئته وقدرته ولکن زعم أن له ابتداءٌ في ذاته» ون الله ۾ 
يكن متكل) ني الأزل» وهم الكرامية. ويطول بنا القول لو اشتغلنا بمناقشة هذه الأقوال 
وإفسادها على أن فسادها بين لكل ذي فهم سليم ونظر مستقيم. 

وخلاصة مذهب آهل السنة وال مجماعة “في هذه المسألة أن الله تعالى م يزل متكلماً 
إذا شاء» وأن الكلام صفة له قائمة بذاته يتكلم بها بمشيثته وقدرته» فهو لم يزل ولا يزال 
(۱) يريد آن هذا خلاصة مذهب ابن تيمية» ولكنهم لا يتورعون عن أن ينسبوه إلى آهل السنة قاطبة 


وإلى السلف» مع أن غاية ما يمكن أن يقال فيه إنه جرد فهم هم لا أكثر» فكان ينبخي أن يقو لوا إنه 
مذهبهم وطريقتهم في فهم كلام السلف» لا أن يصرحوا ب| صرحوا به! 


ov 


ك تقول المعتزلة» ولا 
لازماً لذاته لزوم ا لحیاة ھا کا تقول الأشاعرة بل هو تابع لمشيئته ته وقدرته. 


والله سبحانه نادی موسی بصوت ونادی آدم وحواء بصوت وینادي عباده 
يوم القيامة بصوت ويتكلم بالوحي بصوت» ولكن الحروف والآصوات التي تكلم با 
صفة له غير خلوقة ولا تشبه أصوات المخلوقين وحروفهم» كا أن علم الله القائم بذاته 
ليس مثل علم عباده» فإن الله لا يماثل المخلوقين في شيء من صفاته"» اه. 

نقلنا هذا الكلام على طوله» لنبين حقيقة معتقدهم باختصار ما أمكن» وما ذكره 
هراس هنا دار عليه جمیعهم. 

والحقيقة الواضحة أن مذهب هؤلاء الذين يدعون أن قوم قول السلف لا 
يخرج في أركانه عن مذهب الكراميةء والمعتزلة مع اختلاف من بعض الجهات كانُبين 
فا لتر لة قالر ا إن له کلاماء وگلا مه مولا من صروت وحرف» حادثن» پو جدان بقدرة 
الله تعالی وإرادته کا يشاء متى يشاء» ولكنه| لا يقومان بذاته» والكرامية وافقوهم في 
كل ما ذكروه إلا نفيهم لقيام ا لحرف والصوت بذات الله تعالى» فالكرامية لا ينزهون الله 
تعالى عن قيام الصفات ال حادثة بذاته كا هو معلوم» ولكن أكثر الكرامية اشتهر عنهم 
نهم يقولون بعدم قدم الحوادث ولا يقولون بالتسلسل النوعي للحوادث سواء منها 
القائمة بذات الله أو غير القائمة بذاته» وهذا هو الأصل الذي خالفهم فيه ابن تيمية 


)١(‏ إذا كان الصوت الذي ينادي الله تعالى به خلقه يسمعونه بطريقة عادية» من دون خرق عادة» 
فهو من جنس الأصوات التي يسمعونها من غیره» ولکن له خصائص أخرى تليق به» هذاهو 
مقتضى مذهبهم الذي يزعمون أنه مذهب السلف! ولا أدري أين يذهب قوله تعالى: ليس 
کل N pa A ARS‏ 

(۲) «شرح العقيدة ة الواسطية)» تأليف عمد خليل هراس» راجعة عبدالرزاق عف عفيفي» بدون دار نشر 
ص٥۹٩ .٩-‏ 


ov 

وأتباعه» فبعد أن وافقهم في جميع ما تقدم» ووافقهم في ما خالفوا فيه المعتزلة كا ذكرناء 
زاد فقال: إن کلام الله تعالی آزلي» لا آول له» ولا آخر له. ولکنه حادث يوجده بقدرته 
وإرادته کا يشاء» وهو مؤلف من صوت وحرف ملائمین لذات الله تعالى مسموعين 
للناس بآذاغہم. قال ابن عثیمین: «وهذه الآیات تدل على آن الله يتكلم بکلام حقيقیٌ 
متى شاء بها شاء كيف شاء بحرف وصوت مسموع لا يشبه أصوات المخلوقين»'. 
اه ولذلك قال ابن أبي العز: «وبالجملة فكل ما تحتج به المعتزلة ما يدل على أنه كلام 
متعلق بمشیئته وقدرته» ونه یتکلم إذا شاء ونه یتکلم شیئا بعد شیء') فهو حق چب 
قبوله» وما يقول به من يقول: إن كلام الله قائم بذاته» وإنه صفة له» والصفة لا تقوم إلا 
بالموصوف» فهو حق يجب قبوله والقول به. فيجب الأّخذ بم) في قول كل من الطائفتين 
من الصواب» والعدول عا يرده الشرع والعقل من قول كل منه)»". اه. 

ولا بد من ملاحظة أن هناك فريقين يقولان بأن كلام الله تعالى صفة له» الأول 
هم الأشاعرة الذين يقولون بقدم الكلام النفسي» المنزه عن الحروف والأصوات الذي 
لا ندرك حقيقته» والثاني: الكرامية الذين يقولون إن كلام الله حادث لكنه قائم بذاتهه 
بناء على قوم بقيام ا لحوادث بذات الله تعالى. ولكن المعتزلة يقولون: إن كلام الله تعالى 
المؤلف من حروف وأصوات فعل له جل شأنه لا صفة له» والفعل لا يقوم بالفاعل. 
فلذلك ينزهون الله تعالى عن قيام هذا الكلام الحادث بذاته. 

هذا هو حقيقة مذهب هؤلاء الذين يدعون أن قوهم قول السلف» ولن يجدوا 
من السلف من تكلم في القدم النوعي» ولا في قيام ا لحوادث بذات الله تعالى» فكل ذلك 
(۱) «شرح الواسطية» (۳۸۸:۱). 
(۲) يعني أن كلام الله تعالى حادث عند هؤلاء وعند المعتزلةء كا هو عند الكرامية الذين ينفون التسلسل 


النوعي» وينفون قدم الحروف والآصوات. 
() «الشروح الوفية» (۳۲۹:۱). 


oV 
أفهامهم اللخاصة ينسبونها للسلف» وما روي عن السلف المعتبرين» فهو كلام لا يفيد‎ 
هذه التفاصيل.‎ 

ولنلاحظ أمرأمهي) لا بد من الانتباه إليه» وهو أن هراس لا اعترض على المعتزلةت 
في قوهم: إن کلام الله مؤلف من حرف وصوت» ولکنه خلوق قائم في غير ذات الله 
تعالى» فهو لم يخالفهم في أن الکلام موجود بعد عدم» آي إِنه حادث» بلا ريب» ول 
يعترض عليهم في أنه موجو د بقدرة الله تعالى وإرادته» كا يقولون» ولكنه اعترض عليهم 
في أمر آخر» وهو أن هذا الأمر المحدّث بقدرة الله تعالى ينبغي أن يكون قائ بذات الله 
تعالى لا في غير ذات الله تعالى» وهاهنا لا بد من معرفة أن ابن تيمية وأتباعه يطلقون على 
الأمر الذي أوجده الله تعالى في ذاته» كالكلام وغيره من الصفات الحادثة» اسم حادث» 
ولا يطلقون عليه اسم المخلوق!! زع) منهم أن المخلوق لا يطلق إلا على الموجود الذي 
أوجده الله تعالى خارج ذاته!! ولذلك فقط يقولون: إن القرآن غير خلوق» فهم لا 
یریدون آنه غير خلوق بمعنی أنه لا ابتداء له» بل یریدون إنه حدّث في ذات الله تعالی لا 
خارج ذاته عز وجل» ولا كان كذلك فیطلق عليه حادث مثلا آو طارئ - كما فعل 
ابن عثيمين - ولا يطلق عليه المخلوق. وكل من الحادث والمخلوق کا ترى موجودان 
بقدرة الله تعالى وإرادته. 

ولنتأمل قليلاً في طريقة ابن تيمية في تفسير عبارة «منه خرج» أو «منه بدأ 
ولنعلق على بعض عباراته با یزیدها وضوحاً. 

قال ابن تيمية: «وليس معنى قول السلف والأئمة آنه منه خرج ومنه بداً: أنه 
فارق ذاته وحل بغيره فإن كلام المخلوق إِذا تکلم به لا يفارق ذاته ويحل بغیره فكيف 
یکون کلام الله قال تعای: ٭ کرت ڪَلمة رج وهه ِن مولو إل كبا 4 
[الكهف: ]١‏ فقد أخبر ن الكلمة تخرج من آفواههم» ومع هذا فلم تفارق ذاتہم. وأيضا 


oVo 

فالصفة لا تفارق الموصوف وتحل بغبره» لا صفة الخالق ولا صفة المخلوق» والناس إذا 
سمعوا كلام النبي 4 ثم بلغوه عنه» كان الكلام الذي بلخوه كلام رسول الله يو وقد 
بلخوه بحركاتهم وأصواتهم فالقرآن آولى بذلك فالكلام كلام الباري» والصوت صوت 


2 


القارئ» قال تعای: ورن اسمن المقرکیے اجار رة ی مع ککم أو 4 
[التوبة:١]ء‏ وقال بياة: «زينوا القرآن بأصواتكم». 

ولكن مقصود السلف الرد على هؤلاء الجهمية فإنهم زعموا أن القرآن خلقه الله ني 
غيره فيكون قد ابتداً وخرج من ذلك المحل الذي خلق فيه لا من الله» کا يقولون كلامه 
لموسى خرج من الشجرة فبين السلف والأئمة أن القرآن من الله بدأوخرج». اه. 

فالكلام الحادث المعين عند ابن تيمية» بحدثه الله تعالى في ذاته بإرادته» فهو يقول 
لم یزل یتکلم کیف شاء» متی شاء» وما كان متوقفاً على الإرادةء فهو حادث قطعاًء لا 
خلاف في ذلك» ولكن ابن تيمية ينفي كون الكلام معين الحادث يفارق ذات الله بعد 
حدوثه» فالصفة لا تفارق الموصوف» وهنا ياتي سؤالنا: هل یبقی کل کلام يحدثه الله 
تعالی في ذاته آم أنه ینعدم بعد حدوثه» فان کان یبقی ولا يزال بدأ فإن ابن تيمية يقع في 
إشكالات كثيرة» ويرد عليه نفس الإيرادات التي كان يوردها على الأشاعرة في قوهم 
بالكلام القديم قبل المخلوقات والباقي بعدهم» وإذا قال إنه يفنى» يلزمه أن بعض 
صفات الله تعالى تفنى بعدما تحدث, وأظنٌ هذا الأليق بمذهبه ما دام يصر على أنه لا 
تحل صفة الله تعالى في غيره» مع أن هذا خحلاف ظاهر الخروج. ولا ينسى الناظر أن 
الاحتمال الذي نفاه ابن تيمية هو أن تنتقل صفة الله (التي هي هنا الكلام المعين المؤلف 
من أصوات معينة) إلى غير الله تعالى» فالانتقال هو المنفي» لا غير. 


(۱) «الفتاوى الكبرى» لشيخ الإسلام ابن تيمية» أبوالعباس تقي الدين أحمد بن عبد الحليم بن تيمية 
ا لحراني» ت: ۰۷۲۸ (۳۹۹:۱) دار المعرفة-بيروت» ت: قدم له حسنين محمد خلوف. 


0۷ 
ولكن ما معنى قوله: «ولكن مقصود السلف الرد على هؤلاء الجهمية فإهم 
زعموا أن القرآن خلقه الله في غيره فيكون قد ابتدا وخرج من ذلك المحل الذي خلق فيه 
لا من الله» كما يقولون كلامه لموسى خرج من الشجرة فبين السلف والأئمة أن القرآن 
من الله بداً وخرج)»» فإن المفهوم منه أن كلام الله تعالى يبدا الحدوث والظهور من 
ذات الله تعالی لا من غیرهاء وهذا معنی بداء فم) معنی «(خرج» آلیس معناه الظاهر آنه کان 
في تلك الذات ثم لم يبق فيها!؟ وهذا هو معنى حلول صفة الله في غيره تنزه عن ذلك» 
إلا ذا کان الخارج هو حاکياً ومعبراً عن کلام اللّه» ویبقی کلامه في ذاته إما بلا زوال أو 

بأن يفنى بعد ذلك» فالمنفي في كلامه إنما هو مفارقة الكلام عن وحلوله في غيره. 

فإن أخذنا ا لخروج على معناه الأصلي» لزم ا مغارقةء وإلا لزم أن يقول: إن الكلام 
الذي ينزل إل المخلوقات بحكي كلام الله ويعبر عنه» وليس هو نفسّه» فإنه نفسه لم يفارق 
ذات الله تعالی. 

هذه المقدمات كلها لزنا أن نذكرهاء حتى تستطيع أن نفهم كلام الطحاوي عى 
وجهه: «وإن القرآن كلام الله منه بدا)» أو «بدأ»» على نسخة» وذلك على معنى موافق 
لمذهب أهل الحق لا لمذهب المجسمة القائلين بحدوث صفات الله تعالى بذاته. 

أما كونٌ القرآن كلام الله فمحل اتفاق» وقوله: «بدا»» أي: ظهر» والظهورٌ يكون 


فكلام الله صفة له موجودة ل بخلقهاء و حدثهاء ولكنه أظهَرَها ك أظهر قد رده 
وعلمه وصفاته. 


ساك ران یقال: «منه بدا)» و«منه بدآً)؛ فکلام اللّه-إِذا أريد به الكلام 
اليا ب ادا یل بدا رتاف علیه» فالله أبداه وأظهره» ويمكن 
له أن يبديّه بأساليبَ كثبرة» ولكن صفة الكلام ليس ها بداية في الوجود وإلا لكانت 
حادثة. وا محدَث هنا هو إبداؤها وبُدُوها لا هي في نفسها. 


oVV 
ولو أردنا أن نتكلم على الخروج أيضاً الذي ورد على لسان بعض المتقدمينء فلا‎ 
يلزمنا أن نقول إنه صريح في| يريده ابن تيمية» بل لنا أن نحمله على حمل سائغ فنقول‎ 
مثلاً: إن ا خروج هنا یراد به أن مبدا القرآن إنا هو من الله تعالى كا أن الخلق جميعاً منه‎ 
ون الروح من الله تعالى» وليس الخروج المقابل للدخول كا قد يتوهم. على أن لفظ‎ 
ا لخروج لا كان يوهم النقص وحلول الحوادث بالذات» كان الأولى العزوف عنه» كا‎ 
هي القاعدة المستمرة ني الآوصاف» وهي محل اتفاق بين الجميع بفضل الله تعالى» فكان‎ 
الآولى للمخالفين آلا يتشبثوا بهذا اللفظ الموهم لا لا يليق. ولكنهم في الحقيقة يرون أن‎ 
هذا المعنى الذي نعتقده غير لائق بالله تعالى هو عين الكمال» بل يجكمون على مقابله‎ 
بالنقص کا عرفت!‎ 
وقول الطحاوي: (بلا كيفية قولا)‎ 


قال العلامة الأصفهاني في «ا لمفردات» تحت مادة (كيف): «كيف: أمظ يسال به 
عا يصح أن يقال فيه شبيه وغير شبيه» كالأبيض والأسود والصحيح والسقيم» وهذا 
لا يصح أن يقال ني الله عز وجل: كيف». 

والحاصل - كا نص عليه الشريف الجرجاني في «التعريفات): أن الكيف: «هو 
الهيئة القارة في الشيء لا يقتضي قسمة ولا نسبة لذاته»» وهو من الأعراض» وهذا 
اصطلاح حاص مستعمل في علم المقولات» كا هو معلوم. 

والمراد هنا بنفي الكيف: تنزية الله تعالى عن مشابمة المخلوقات؛ كا أشار الراغب 
الأصفهاني» فهي عامّة ني نفي الصوت والحرف» وكل ما من شأنه أن يكون فيه تشبية 
وماثلةء كأن بحتاج الله تعالى للفم واللسان واللَموات وغير ذلك من صفات الحوادث» 
فكل ذلك منفیٌ عنه تعالی وتنزّه» وهو من قبیل تشبیهه تعالی بالمخلوقات. 


o۷۸ 

قال البابرتي في «شر حه على الطحاوية»: 

«وأراد بنفي الكيفية عنه إثبات أزليته ردا على المعتزلة والكرامية» ونفي كونه من 

جنس الحروف والأصوات ردا على الحنابلةء وذلك لأن كلام الله صفته القائمة بذاته 
فیکون قدي کار صفات؛ إذلو كان حادثاً فإما أن بحدث في ذاته كما زعمت الكرامية 
فیصیر ذاته حا للحوادث وهو لا جوز أو لاني حل» وهو شال أيضاًه لأن الكلام 
فر فة ا مو غل ا رمات غ اش فكرن الكل ذلك ال لعا 

وقول الحنابلة - وهو أنه حروف غير خلوقة قائمة بذاته - أيضاً باطل؛ لأن 
ار ا ا ی م ی 
تصدر إلا من اللات وهي الحلتق والشفة وغيرهماء فيلرّم من التجسيم تعالى الله عن 
ذلك» اه ومن المعلوم أن الحروف لا تتوقف على الحلق والشفة» إذ يمكن صدورها 
O‏ 
البشر» > والقاعدة المستمرة فيه أن الحروف يلزمها محل متركب لتقوم فيه» بغ بغض النظر 
إذا كان مركبا من حلتق وشفة أو غير ذلك من انحاء التركيب» فالمراد هنا نفي التركيب 
سواء كان على ذلك الو جه أو غبره» فلا يرد هنا أن يقال إن الحروف قد تقوم بغیر ما ذکر» 
فمن يورد ذلك م يفهم العلة الحقيقية لذكرهاء هذا مع أن بعض المجسمة ذكر آن الله 
تعالی قد كلّم موسى عليه السلام من فيه 


(1) هذا قول بعض الحنابلة وهم المجسمة الذين انتسبوا لمذهب الإمام همد بن حنبل» وحاولوا 
أن يشوهوا عقيدته بإلحاقها بعقيدة المجسمة» وإلا ففي الحنابلة كثير من الأعلام من يتلوث 
بالتجسيم والتشبيه. 

(1) انظر مثلا العقيدة التي قدمها ابن بدران الحنبلي لكتابه (المدخل إلى مذهب الإمام مد بن حنبل)» 
وهي من جملة العقائد التي نسبها الاصطخري إلى الإمام أحمد بن حنبل» قال فيها: (وكلم أله 
موس ليما € [النساء: ٠١١‏ ] من فيه» وناوله التوراة من يده إلى يده» اه وعبارة «(من فيه) = 


۹ 

وكلمة «قولا متعلقة بقوله: «بدا)» بمعنى: أن الكلام لا بدا من الله تعالى بدا 

منه قولاًء لا معني فقط» وذلك خلافا من قال: إن القرآن أو حى الله تعالى به إلى جبريل 

عليه السلام بالمعنى وهو عبر عنه بالألفاظ المنرّلة على سيدنا حمد. وهذا القول لا دليل 
عليه. 


فال إذن: أن الق ران بدا من اه كمال كا آل عل سيدا جد عليه اللاة 
والسلام» لم يتصرف فيه أحد من ا لخلق» لا بشرّ» ولا ملّك» ولا سواهماء له مدخلية في 
نظم القرآن» بل هو كذلك بدا بإراده الله تعالى. 

لما آبدی الله عن كلامه» أليس هذا فعلاً من أفعال الله؟ بلى. ونحن نعلم أن 

أفعال الله تعالى -بمعنى المفعول» أي: ا لمعنى الاسمي للفعل -ها كيفية» والكيفية بُسأل 
عنها ب «كيف). والمجاب عنه ب«کیف» یکون حالاً. 

فلترّ الآن ماذا قال الطلحاوي: «منه بدا بلا كيفية قول : 

«قولاً: حال» أي: حال بدو القرآن كان قولاً. وهو حال من الضمير في «بدا»» 
آي: ظهر على سبيل القول» وليس على سبيل إيحاء المعنى فقط» أي: أظهره بحرف ومعني 
لا بالمعنى فقط, فالقول يُطلق على الجرف والمعنى. 

وقد ذكر الإمام الطحاويٌ ذلك ردا على القائلين بأن القرآن عبارةٌ عن معني 
ولفظ, وادََوا أن المعنى أوحاء الله إلى جبريل» ثم عر عنه جبريل بلفظ فقالوا: اللفظ 
من جر »وال من عد الله وا : أ6 الفط وال نعف اله تال 

حين يتكلم اللإنسان تكون الكيفية هي الصوت والحرف» عندما قال الطحاوي: 
= الواردة تعني: من فمه. والضمير في فيه عائد إلى فاعل كلم آي اللهء وفي آخر كتاب المدخل مض 


ابن بدران ا لمحتب الاس على قراءة كتب ابن تيمية فيقول: «وأحسن طريقة من يطلب التحقيق 
والبرهان كتب شيخ الإسلام تقي الدين بن تيمية الحراني رضي الله عنه). اه. 


ON* 
«بلا كيفية» آي: ل ا ا ی ال ا : آنه م يكن‎ 
نجرد معنى» فقد رد الإمام الطحاوي في نفس الوقت على المجسمة وعلى من قال: إن‎ 

اللفظ من عند جبريل عليه السلام. 

إد اله سیسات و تعال آبدی كاذه عل سبل القر ل با كيت فاین کان عر هذا 
القول الذي آبداه الله تعالى؟ كان في اللوح المحفوظ, وإطلاق القرآن على ما في اللوح 
اللحفوظ وارد في القرآن قال تعالى في سورة البروج: # بل هو فان بجي في لوج خوط 
.[Y-۱|]‏ 

وإ سيدنا جبريل عليه السام كان يأخذ القرآن من اللوح المحفوظ بأمر من الله 
والله سبحانه هو الذي كتب ماني اللوح المحفوظ قال الإمام البيضاوي: 

«* بل هو فر ايد € بل هذا الذي كدٌّبوا به كتات شريفٌ وحيدفي النظم وا معنى» 
وقرئ (قرآن مجي) بالإضافة أي: قرآن رب جيد» في َو عَحَمُوظ ‏ من التحريف» وقراً 
نافع (حفوظ) بالرفع صفة ل«القرآن)٠.‏ 

وأما الحديث فقد روى الإمام الترمذي عن عبد الواحد بن سيم قال: قدمث 
Soe EEE‏ 
القدَر. E E‏ عَبادة بن الصامت» قال: حدثني آي قال: سمعت 
رسو الله ا یقول: «إن اول ما خا الله القلم» فقال له: اكتَبْ» فجری بم هو کائنٌ إل 


الأبدة. وي الحديث قصة . قال: هذا حديث حسن غريب. 


وروى الحاكم في «المستدرك» عن ابن عباس رضي الله عنه) قال: آول ما خلق الله 
القلم» خلقه من هجا قبل الألف واللام فتصور قل من نورء فقيل له: أجر في اللوح 


.)٤۷٥:٥0( «تفسير البيضاوي)» دار الفكر -بيروت‎ )١( 
.)۳۳۱۹( کتاب تفسبر القرآن» باب ومن سورة «(ن)»‎ )۲( 


۸۱ 
الملحفوظ قال: يا رب بماذا؟ قال: بها يكون إلى يوم القيامة. فلا خاتق الله الخلق» وكل 
بالخلق حفظة يحفظون عليهم أعماهم» فلا قامت القيامة» عرضت عليهم أعماهي 
وقيل: ھا کت انی یک بالق اکا سنح ما کر سملو € [الجاثية: ۲۹]» عرض 
بالکتابین» فکانا سواء. قال ابن عباس : ألستم عربا؟ هل تكون النسخة إلامن كتاب؟'. 
«كتب الله ني اللوح المحفوظ كل شيء): أسند الكتابة إلى الله سبحانه. وني أحاديث 
أخرى «أمر الله القلم بالكتابة فكتب»"» فقوله: «كتب»» أي: بأمر منه. 


وقول الطحاوي: (وأنزله على رسوله وحیاً) 


ا . rE 7 t‏ 4 ج 2 a‏ % ا 

قال تعالی: وأو إل اا لمران لانذِرکم پو وم بلح [الأنعام: ۱۹]» وقال تعالى: 
# هو ال ۍ اَل عليْکَ لكب ٭ [ آل عمران: ۷]. 

وقال الله تعال ني سورة الشوری: وماکان لبتم أن كمه ارلا ويا أو ِن 


ےَ 
ر صم َ2 


چو رو کا ر 2 
ورای چ ماپ او رل رسولا فیو ی لذو مامتا إن عل ڪيم 4 .]٠۱1‏ 


وقد وردت أدلة تدل على أن الوحي بالقرآن كان من اللوح المحفوظ؛ كا في 
«المعجم الصغير للطبراني» «عن ابن عباس: عندما قالت قريش للنبي 44: فقالوا هذا 
أي: ما وَعدوه به من مال ونساء وغير ذلك -لك عندنا يا عمد وكفٌ عن شتم آهتنا 
ولا تذكرهابشرّ؛ فإن بغخضت» فإنا نفرض عليك خحصلة واحدة» ولك فيها صلاح» قال: 
«وما هي؟» قالوا: تعبد إهنا سنة اللات والعزى» وتعبد اك سة قال اجى أنظر ما 


٤ ر‎ 


يأتيني من ربي»» فجاء الوحيٌ من عند الله عز وجل من اللوح المحفوظ: *#قليأا 


(1) كتاب التفسير» تفسير سورة «حم ال لجاثية)-وعند آهل الحرمين «(حم الشريعة)» .)۳٣۹۳(‏ 
وقال الحاكم: هذا حديث صحيح الإأسناد ولم يخر جاه» فصححه» ووافقه الذهبي. 
(۲) خر جه البيهقي في «سننه الکبری»» کتاب السیر» باب مبتداً الخلق» .)۱۷۷١۲(‏ 


oY 


کو و 2 ے < ورو 


آ_ڪدروت ٠ es‏ السورة [الكافرون: «Y-\‏ و الله تعال 
اتد اک تاشرو کڈ ایا ٭ کت یی کد رل ی ی کیک ی 
ا کے ا عا ا 0 ن اسرد س ر > و < ےر د کن ر 

اشرت ليطن ملك و لکت من ا رین ٭ بل الله فاغبد وکن ّى السکرینَ € [الزمر: 
-[(. 


slr 


وقال تعالى في سورة القدر: انا رهن ل اندر 4 [١]ء‏ والظاهر من هذا 
التعبير: أنه أنزله جيه في تلك الليلةء خلافاً لمن قال: إنه بدأ تنزيله فيها. 

وقد أشار العلامة أبو السعود إلى القولين في «تفسيره» فقال: 

e ت‎ 

«والمراد بإنزاله فيها: إما: إنزال كله إلى السماء الدنيا؛ كما روي أنه أنزل حملة واحدة 

في ليلة القدر» من اللوح المحفوظ إلى السماء الدنياء وأملاه جبريل عليه السلام على 
; . ات و 

السفرة ثم كان ينزله على النبي 4 في ثلاث وعشرين سنة» وإما: ابتداء إنزاله فيها كا 
نقل عن الشعبي». 

وقد رجح الإمام الطبري في «تفسيره» القول بأن إنزاله تم كاملاً في ليلة القدرء 
فقال: «يقول تعالى ذكره: إنا أنزلنا هذا القرآن حملة واحدة إلى السماء الدنيا في ليلة القذرء 
وهي ليلة الحم التي يقضى الله فيها قضاء السنة وهو مصدر من قوهم: قَدر الله علٌ هذا 
الأمْرَء فهو يقدر قَدراً. وبنحو الذي قلنا ني ذلك قال أهل التأويل»". 

وهاكم بعص الأحاديث التي توضح مسألة نزول القرآن: 

روئ التساتي فى «الستن الكرى؟ عن اين غا قال رل ا ااال 
(1) (4€:(.)۷01). 


(۲) «تفسیر ابي السعود» (۹: ۱۸۲). 
() «تفسیر الطبري» .)٥۳١١:۲٤(‏ 


oY 

السا ال دياف لل القن كم رل مالاك ئ عدرین مه ال واا بل 

إ لاک الح وتبا € [الفرقان: ۳۳]ء وقرا فاا فرفته لدقر أ ع الاس على 
مک وبرلته تيا € [الإسراء: 1٠١١‏ . 

وروى الحاكم في «المستدرك): عن ابن عباس رضي الله تعالى عنه) في قوله 

تعالى: #إنّا ارهن ل ألْمَدَرِ ‏ [القدر: ]١‏ قال: أنزل القرآن جملة واحدة في ليلة القدر 

إلى السماء الدنياء وكان بموقع النجوم» وكان الله ينزله على رسول الله بلا بعضه في 

أثر بعض» قال: وقالوا: اوقا الزن گمروا وک رل کیو لقان ناوید درك 


l3l AL 


ن 2 ‌ 
ثبت به فؤادك ورتلنه ترتیلا € [الفرقان: ۳۲] . 


فالقرآن كان ني اللوح المحفوظ» ثم آنزل إلى السماء الدنيا في ليلة القدر. 

أما الفرق بين «أنرَلََةُ 4 و رلته € فإنه من المعلوم في اللغة العربية: أن زيادة 
المت ى دل عل ز اة ا »غالا : فكلة د لا فا اة را اة فا مى التكرار: 
تكرار التنزيل مرة إثر مرة» أما «أنزل» فجملة واحدة؛ لأن الهمزة فيها للتعديةء فنزل» 
آي: بنفسه» وآنزله» آي: غيرٌه لا بنفسه نزل. 


وني «المعجم الكبير» للطبراني عن ابن عباس في قوله: نا رلته ف ل مدر 4 
[القدر: ]١‏ قال: آنزل القرآن جملة واحدة حتى وضع في بيت العزة في السماء الدنياء ودره 
جبريل عليه السلام على محمد ياء بجواب كلام العباد وأع اه . 


ور ر م ا ا ص رر ر < 


)١(‏ كتاب التفسير» سورة الفرقان» باب قوله تعالى: # وهو الى جعل اليل وأَلتَهَارَخَلْمَةَ 4 [الفرقان: 
(IT °A) [1Y‏ . 

(۲) كتاب التفسیر» (۲۸۷۸)ء وقال: هذا حديث صحيح على شر طه| ولم يخر جاه» وقال الذهبي في 
التلخيص: على شرط البخاري ومسلم. 


.(T:1) (1۲1 ۲( (۳ 


oA 

ففي أول الأمر والبداية «أنزل القرآن» آي: جملة واحدة إلى السماء الدنيا في ليلة 
القدر» ثم «نزّله» أي: مفرْقاً بحسب المناسبات على سيد الخلق سيدنا عمد كلا. 

وهذا یوافق ما ورد في القرآن الکریم کقوله تعالی: راا فرقنه قرام عیالَاس 
لی مک وَل نیا5 € [الإاسراء: ۱۰۹ ]» وقوله: # وال الزن کفروا لو نر عد اران 
ا لحت با فاد ك ورکلکه ریک اا و افا قر لە تال 


ص 


في سورة الدخان: #إ آله ف رة € [۳]ء وكل هذه الأدلة تدل على أن 


إنزاله كان دفعة واحدة من اللوح المحفوظ إلى السياء الدنيا. 

قال الإمام الطبري في تفسير سورة القدر: «يقول تعالى ذكره: إنا أنزلنا هذاالقرآن 
جملة واحدة إلى السماء الدنيا في ليلة القدر وهي ليلة الحكم التي يقضي الله فيها قضاء 
السنة وهو مصدر من قوهم : قدر الله علي هذا الأمر فهو يقدر قدرأء وبنحو الذي قلنافي 
ذلك قال آهل التأويل»". اه ثم بين أن هذا ماروي عن ابن عباس قال: «نزل القرآن 
كله جملة واحدة في ليلة القدر في رمضان إلى الساء الدنيا فكان الله إذا أراد أن بحدث في 
الأرض شا آترلة مةه كى جعةا. 


رو 


وما ذكرناه يقويه الفرق الواضح بين أنرَلتَةُ 4 وبين نله € فالأولى تدلّ على 
وقوع الفعل مرة واحدة ودفعة واحدة» وما الثانية فإغها تدل على وقوعه على دفعات. 

فحاصل الكلام: أن الله تعالى أبدى القرآنً على سبيل القول الدالّ على المعنىء 
لا على سبيل المعنى فقط» وجعله في اللوح المحفوظ ثم آمر جبريل عليه السلام 
بإنزاله دفعة واحدة إلى السياء الدنياء ثم أمره بتنزيله على دفعاتِ على حسب الواقعات 


والجاجة. 
(۱) جامع البیان عن تأویل آي القرآن» محمد بن جریر بن يزيد بن خالد الطبري أبو جعفر ت: »۳٠١‏ 


۰ ؟» دار الفکر -بیروت _ ۱٤١٥‏ . 


oAo 

قال الطحاوى: (وصدّقه المؤمنون على ذلك حقا) 

المؤمنون صدّقوا رسول الله عليه الصلاة والسلام على أن القرآن كلام الله منه 
بداب فة قرلا أن القر اة لز ل عليه من عمد اله تال لا من عندو ولا من عند 
ال 

والصحابة صدقوا رسول الله عليه الصلاة والسلام في ذلك كلّهء وأنه أنزله الله 
تعالى إليه وحيأء وتحققوا من إعجازه» ثم نقلوه إلى من بعدهم بالتواتر» ودعَوًا ا لخلق إلى 
إقامة حكمه اعتقاداً وعماا وذلك كله دليل تصديقهم. 

وهذا الكلام يؤكد أن المراد بكلام الإمام الطحاوي: هو نفي أن يكون اللفظٌ 
(القرآن) قد فعله واحد من المخلوقات» ولذا فهو ينص على نفى ذلك. 

ولیس المراد من کلامه: هو أن الله تعالى قد تكلم بصوت وحرف کا تتكلّم 
اللخلوقات» فإن ذلك منفي بقوله: «بلا كيف»ء وهو نفيٌ صريح للحرف والصوت 
وسائر الكيفيات. 


قال الطحاوي: (وأيقنوا آنه كلام الله تعالى بالحقيقة) 


بمعنی: أنه ليس كلاماً لجبريل عليه السلام ولا لغيره» بأن يفترض أن الله تعالى 
أوحى له با معنى» وترك له التعبير عن المنى امو حى به باللفظ؛ ليكون اللفظ بنظم جبريل» 
فهذا لا دلیل علیه» بل إن القرآن من عند الله تعالى» بلا شك ولا ریب» ولیس کلاماً 
محمد ياء هذه المعاني با لحروف بدت من الله مباشرة»ء أي: بأمر الله وقدرته وإرادته 
کا بدا لخلق جميعاً منه. 


ويمكن أن تقول - كا عرفناك -: إن الله تعالى ابتداً إجاد هذه الكلمات المؤلفة 


3 


NE 


ها 


o۸ 
الدالّة على المعاني في اللوح المحفوظ, بعد أن ل تكن موجودة صلا ثم أنزل جبريل عليه‎ 
السلام القرآن إلى السماء الدنيا دفعة واحدة» ثم مُناء كا ذكرنا.‎ 

والقرآن کلام الله تعالى حقاً؛ لأنه كلامه القائم به عر اسمُه» وذلك مبنيّ على 
إثبات صفة الكلام النفسي» الذي يدلنا القرآن على بعض مدلولاتها؛ فهو من هذا الباب 
کلام الله تعالى» ولأنه بدا منه بلا واسطة. 

فالقرآن يقال عليه: إنه كلام الله تعالى؛ لأنه دال على بعض مدلولات الصفة 
النفسية القائمة بالذات كا ذكرناء وهذا الإطلاق صحيح لخة؛ لأن الكلام يُطلق على 
الكلام امأف وعلى المعنى النفسى القائم بالذات» إطلاقاً حقيقياًلغةً عند بعض العلهاء 
وجازا عند بعض» وهذا مبنيّ على أن الكلام حقيقة: هل هو النفسي آم اللفظي؟ 


قال الطحاوي: (ليس بمخلوق ككلام البرية) 


لأنه يدا وظهر فهو لس حا ولیس القض و د حن هول اتد بدا آنه أبدى 
جيع كلامه لقوله تعاى ني سورة الكهف: فل لوكا نارم اا كلمت َل لرل 


آن نفد امت ری ولو اله مدا .]۱١۹[‏ 

فهذه الآية دليلٌ على أن كلام الله تعالى لا يُمكن التعبير عنه بالبحر لو كان مداد 
فکیف یقال: إن الق رآن جم کلام الله تعالی؟ بل هو دال على بعض متعلقاتِ کلام الله 
ا 

وبناءً على ذلك؛ فالذي بدا لنا هو كلام الله تعالى النفسي» وواسطة ظهوره هو ما 
أنزله على نبيّه من القرآن الولف من الحروف والأصوات. 

قال الطحاوي: (فمن سمعه فرعم أنه كلام البشر فقد كقر» وقد ذمّه الله 

۳ ۶ * رھ ر ۶ 1 

وعابه وأوعَده بسقر» حيث قال تعالى: #ِسَأصَليوسَمَر6» فل أوعد الله بسقَرَ لمن 


OAV 


ہے 


قال: لذ هدارأ مول سر4 علمنا وأيقنا أنه قول خالق البشرء ولا يشبه قول 
ا 

هذا کله یراد منه الرد على من زعم أن القرآن من ترتيب غير الله تعالى ونظمه» 
فالمعنى المدلول والنظم ابتدأه الله تعالى لا غيره» فالقرآن بلفظه ومعناه من عند الله ابتدأه 
کا شاء» ولم يقم بالله تعالى شيء حادث» والله تعالى لا يتصف بصفات طارئة ولا حادثة 
کا قررناه. 

«(فمن سمعه): الْفاء ‏ تعقيبية» آي : على سبيل النتيجة: نتيجة ل| سبق» وبناءً على 
ا راع 2 ا کو ا 
ا لحروف أو زعم أن من ألّفها غير الله تعالى» فقد كفرء فذكرٌ البشر هنا للغالبء لا للتقييد 
به» فيكفر من نسبها إلى غير البشر أيضاً كمن نسبها إلى ا جنّء أو املك فهذه الحروف 
بمعانيها ليست من عند سيدنا حمد عليه الصلاة والسلام. 

ا و ا 


ب سم غر 


هلدا ا قول ل لشرد وسَأصليو سر4 [المدثر: .][Y1-٥‏ 
خصائص القرآن: 

e 
کاش ١ه رس دك برو لاه ل عن الك روت ا لناب‎ 
الأليم. ونذكر هنا بعض خصائصه» إشارة على ما ذكر في المطولات المختصة في البحث‎ 
في القرآن» وإلى كتب علوم القرآن الكريم‎ 


oA 

الخاصة الأول: 

تتميز مسحة القرآن الكريم بأنها خلابة عجيبة تتجلى بنظامه الصوتي وجاله 
اللخوي. 

ونرید بنظام القرآن الصوتي اتساق القرآن وائتلافه في حرکاته وسکناته ومداته 
وغناته واتصالاته وسكتاته اتساقاً عجيباً وائتلافاً رائعاً يسترعي الأسماع» ويستهوي 
النفوس بطريقة لا يمكن آن يصل إليها آي كلام آخر من منظوم ومنثور. 


وبيان ذلك آن من آلقى سمعه إلى مجموعة القرآن الصوتية» وهي مرسلة على 
وجه السذاجة في المواء مجردة من هيكل الحروف والكلمات كأن يكون السامع بعيدأعن 
القارئ المجود بحيث لا تبلغ إلى سمعه الحروف والكلات متميزاً بعضها عن بعض» 
بل يبلغه جرد اللأصوات الساذجة المؤلفة من المدات والغنات والحركات والسكنات 
والاتصالات والسكتات» نقول: إن من ألقى سمعه إلى هذه المجموعة الصوتية الساذجة 
يشعر من نفسه ولو كان أعجمياً لا يعرف العربية بأنه أمام لحن غريب» وتوقيع عجيب 
يفوق في حسنه و جماله كل ماعرف من توقيع ال موسيقى وترنيم الشعر. 

وهذا ا لجال الصوتي أو النظام التوقيعي هو أول شيء أحسته الآذان العربية أيام 
نزول القرآن» ولم تكن عهدت مثله ف عرفت من منثور الکلام سواء أكان مرسلا أم 
مسجوعاًء حتى خيل إلى هؤلاء العرب أن القرآن شعر لأنهم أدركواني إيقاعه وتر جيعه 
لذة وأخذتهم من لذة هذا الإيقاع والترجيع هزة م يعرفوا شيعا قريباً منها إلا في الشعرء 
ولكن سرعان ما عادوا على نفسهم بالتخطئة فيم) ظنوا حتى قال قائلهم وهو الوليد بن 
المغيرةوماهو بالشعر معللاً ذلك بأنه ليس على أعاريض الشعرفي رجزه ولاني قصيده 
بيد آنه تورط ني خطاً أفحش من هذا ا لخطاً حين زعم في ظلام العناد والحيرة أنه سحر» 


°۸۹ 
ولو آنصف هؤلاء لعلموا آنه کلام منثور لکنه معجز لیس کمثله کلام لأنه صادر من 
متكلم قادر ليس كمثله شيء» وما هو بالشعر ولا بالسحر يصدر عن نفس خبيثة» ولقد 
علمت قريش أكثر من غيرهم طهارة النفس المحمدية وسموها ونبلهاء ثم إن السحر 
معروف المقدمات والوسائل فليس بمعجز» ولا یمکنه ولن يمکنه ن ياي في يوم من 
الأيام بمثل هذا الذي جاء به القرآن. 
عن ابن عباس رضي الله عنه) أن الوليد بن المخيرة جاء إلى رسول الله ية فلم قرا 
عليه القرآن كآنه رق له فبلغ ذلك أبا جهل فتاه فقال له: يا عم إن قومك يريدون أن 
يجمعوا لك مالا ليعطوكه فإنك أتيت مدا لتعرض لا قبل -بكسر القاف وفتح الباء - 
قال الوليد: لقد علمت قريش أني من أكثرها مالاً قال: فقل فيه قولاً يبلغ قومك أنك 
منکر له وکاره. قال: وماذا آقول فوالله ما فیکم من رجل آعلم مني بالشعر لا برجزه ولا 
بقصیده ولا بأشعار الجن» والله ما يشبه الذي يقوله شيئاً من هذا ووالله ن له لحلاوة» 
وإن عليه لطلاوة وإنه نير أعلاه» مشرق أسفله وإنه ليعلو ولا يعلى وإنه ليحطم ما 
تحته قال أبو جهل للوليد: لا يرضى عنك قومك حتى تقول فيه فقال الوليد: دعني 
آفکر فلا فکر قال هذا سحر يأثره عن غیره وني ذلك نزل قوله تعالی: # درن ومن حَلَقَت 
ودا E e‏ ونان شپودا 4 ومهدت ل هيدا ۴د معأ ا کا إ۵ 
کان لاییتاعنیدا ٭ سارھقه,صعودا إن کر وید ر فی ل کف مدر وی ل کف ودر م تعر م عب 
ویر آذبر واشت کر + قال ن هدا لاسر بور ین دالا قول سر4 [امدثر: ]۲٠-۱۱‏ رواه 
الحاكم وقال: صحيح على شرط البخاري“ 


فانظر إلى الرجل حين أرسل نفسه على سجيتها العربية وبديتها الفطرية» كيف 


(۱) «المستدرك)» کتاب التفسبر» باب تفسير سورة المدثرء .(TAVY)‏ 


0۹۰ 
أنصف في حکمه حین تجرد ساعة من عناده وکفره» وقال: والله ما يشبه الذي يقوله شيعا 
من هذا-إلى أن قال -وإنه ليحطم ما تحته» ثم انظر إلى الرجل حين غلبت عليه شقوته» 
وعاوده عناده وتعصبه» کیف قاوم فطرته» وأكره نفسه على خالفة شعوره ووجدانه» 
وقال ما قال بعد أن حار وذهب کل مذهب ني ضلاله وحبرته على نحو ما يصور القرآن 

تلك الحيرة والمقاومة والاستكراه بقوله: نََكرَومدَد إلخ. 

وأما جمال القرآن اللغوي فهي: تلك الظاهرة العجيبة التي امتاز بها القرآن في 
رصف حروفه» وترتیب کلاته ترتیباً دونه کل ترتیب ونظام تعاطاه الناس في کلامهم 
وبيان ذلك: 

نك إذا استمعت إلى حروف القرآن خارجة من خارجها الصحيحة» تشعر بلذة 
جديدة في رصف هذه الحروف بعضها بجانب بعض في الكلمات والآيات» هذا ينقر 
وذاك يصفر وهذا بخفى وذاك يظهر وهذا يهمس وذاك ججهر إلى غير ذلك ماهو مقررفي 
باب خارج الحروف وصفاتها ني علم التجويد» ومن هنا يتجلى لك جال لغة القرآن حين 
خرج إلى الناس في هذه المجموعة المختلفة المؤتلفة ا لجامعة بين اللين والشدة والخشونة 
والرقة والجهر والخفيةء على وجه دقيق حكم» وضع كلا من الحروف وصفاتما المتقابلة 
في موضعه بميزان» حتى تالف من المجموع قالب لفظي مدهش وقشرة سطحية أخاذة 
امتزجت فيها جزالة البداوة في غير خشونة» برقة الحضارة من غير ميوعة» وتلاقت 
عندها أذواق القبائل العربية على اختلافها بكل يسر وسهولة ولقد وصل هذا ا لجال 
اللغوي إلى قمة الإعجازء بحيث لو داخل في القرآن شيء من كلام الناس لاعتل مذاقه 
في آفواه قارئیه واختل نظامه في آذان سامعیه. 

فكان هذا النظام الصوتي وال مال اللغوي دليل إعجاز وسوراً متيناً لحفظ القرآنء 


مصداقا لقوله سبحانه # ناعو درلا الد کر وا لظو € [الحجر: .]٩‏ 


٥۹۱ 
ا لخاصة الثانية:‎ 


إرضاؤه العامة والخاصة ومعنى هذا: أن القرآن الكريم إذا قرأته على العامة أو 
قرئ عليهم آحسوا جلاله وذاقوا حلاوته» وفهموا منه على قدر استعدادهم ما يرضي 
عقوم وعواطفهم» وكذلك الخاصة إذا قرؤوه أو قرئ عليهم أحسوا جللاه وذاقوا 
حلاوته وفهموامنه أكثر ما يفهم العامة. 

الخاصة الثالثة: 


إرضاؤه العقل والعاطفةء ومعنى هذا أن سلوب القرآن يخاطب العقل والقلب 
معاً ويجمع الحتق وال جال معاًء انظر إليه مثلاً وهو في معمعات الاستدلال العقلي على 
البغث رالغاد ق مواجهة متكر ها كف سوق اعد لاله سو قا پر القلرب هرا 
e‏ 


اي ن 7 E Aad AG ala Sar‏ 
رة فصلت: # أفام بنظروأ إل لسم فوقه رگ يھا وھا واا ينفج * * 


ی غ س چ رد ا 


yy‏ # بره و کی ل 
a e‏ ق 
CEE TE E‏ ا کدلك ا ج € TT ٦1‏ 
البارع الذي قنع العقل وأمتع العاطفة في آن واحد حتى في الحملة التي هي بمثابة النتيجة 
من مقدمات الدليل إذ قال في الآية الأولى: لنً الى ااا لمر 4 [فصلت: 4[ 
وني الآيات الأخيرة: كلك اج 4 يا للجمال الساحر ويا للإعجاز الباهر الذي 
يستقبل عقل الإنسان وقلبه معاً بأنصع الأدلة وأمتع تع المعروضات في هذه الكلمات 


المعدودات. 
الخاصة الرابعة: 


جودة سبك القرآن وإحكام سرده» ومعنى هذا أن القرآن بلغ من ترابط أجزائه 


۹۲ 
وتماسك كلاته وجملة وآیاته وسورة مبلخا لا یدانیه فيه آي کلام آخر» مع طول نفسه 
وتنوع مقاصده وافتنانه وتلوينه في الموضوع الواحد. 

وآية ذلك آنك إذا تأملت ني القرآن الكريم وجدت منه جسما كاملا تربط 
الأعصاب والجحلود والأغشية بين أجزائه» ولمحت فيه روحا عاما يبعث الحياة والحس 
على تشابك وتساند بين أعضائه» فإذا هو وحدة متمأاسكة متآلفة على حين أنه كثرة متنوعة 
متخالفة. 

وكتب التفسير طافحة ببيان المناسبات فنحيلك عليها. 

الخاصة الخامسة: 


براعته في تصريف القول وثروته في أفانين الكلام» ومعنى هذا أنه يورد المعنى 
الواحد بألفاظ وبطرق ختلفة بمقدرة فائقة خارقة تنقطع في حابتها أنفاس ال موهوبين من 
الفصحاء والبلغاء» ولسناهنابسبيل الاستيعاب والاستقراء ولكنها آمثلة غمديك ونماذج 
تكفيك منها تعبيره عن طلب الفعل من المخاطبين بال وجوه الاتية الإتيان بصريح مادة 


ر کے وھ چ س 


الأمر نحو قوله سبحانه # لن الله يمرك أن نودو ألمت إلح اهلها # [النساء: ۸]. 
والآخبار بأن الفعل مكتوب على المکلفين نحو # کب يڪم ليام 4 
[البقرة: ۱۸۳]. 
والإخبار بكونه على الناس نحو اوو عل الاس حح ايتِم اسا 
سیا € [آل عمران: ۹۷]. 


والإخبار عن المكلفين بالفعل امطلوب منه نحو « للت ّى 
<a‏ ژوہ 


بأنسهن َه فروَّءٍ € [البقرة: ۲۲۸]. أي مطلوب منهن أن يتربصن. 


ے 


gl 2 


والاخبار عن المبتداً بمعنى يطلب تحقيقه من غبره نحو #ومن د له ن اا 4 
[آل عمران: ۹۷] أي مطلوب من المخاطبين تأمين دخل الحرم. 


۹۳ 
وطلب a E‏ لصاوو 
الوسط € [البقرة :۸ أو بلام الأمر نحو ل ثَُرَليقَصُوا أ تقَكهم و ا 
و وفوأيالَيَبٍ المي یق [الحج: ۲۹]. 
والإخبار عن الفعل بأنه خير وكوك عَنِ كلمن وَل ضاخ هم حير [البقرة: 
[r‏ 


ووصف الفعل وصفاً عنوانيا بأنه بر نحو ولك ألرَمَنِأَتَّمّل € [البقرة: .]۱۸٩‏ 


sl 


ووصف الفعل بالفريضة نحو «نڌ لاما اتهم ف روجهم وما 
مک ڪت اينهم ليلاي 5 حرج وکات اموا € [الأحزاب: [0٠‏ 

ورب E N‏ 
ا یش جف 5رر دده ۰ 

N N a‏ تبسر اذى [القرة: 


.1٦ 
يقاع الفعل منفياً معطوفاً عقب استفهام نحو ا اف سی گن لد شای أت‎ 
ET 


e. 


هما 5 ا Té e‏ 
الخاصة السادسة: 


جمع القرآن بين الإجمال والبيان مع أنهما غايتان متقابلتان لا بجتمعان في كلام 


۹4 
واحد للناس» بل كلامهم إمامجمل وإما مبين لأن الكلمة إما واضحة المعنى لا تحتاج إلى 
بيان وإما خفية المعنى تحتاج إلى بيان» ولكن القرآن وحده هو الذي انحرقت له العادةي 
فتسمع الجملة منه وإذا هي بينة مجملة في آن واحد آما آنا بينة أو مبينة بتشديد الياء 
وفتحهاء فلأما واضحة المغزى وضوحاً يريح النفس من عناء التنقيب والبحث لأول 
وهلة» فإذا أمعنت النظر فيها لاحت منها معان جديدة كلها صحيح أو حتمل لأنيكون 
فخ ا ركلا أ معنت ها الط ر امن لحار وال سار هرما ع اتد 
النظر وماتحمل من الاستعداد. 

ا لخاصة السابعة: 

قَصدٌ القرآن في اللفظ مع وفائه با معنى» ومعنى هذا إنك في كل من جمل القرآن 
جد بيبانا فاصدا مقدرا غل حاجة النق رس البشرية من الهداية الإهية دون آن بزيد الفط 
على المعنى» أو يقصر عن الوفاء بحاجات الخلق من هداية الخالق» ومع هذا القصد 
اللفظي البريء من الإسراف والتقتير» تجده قد جلى لك المعنى في صورة كاملة لا تنقص 
شيئاً يعتبر عنصراً أصاياً فيها أو حلية مكملة اء کا أا لا تزيد شيئاً يعتبر دخيلاً فيها 
وغریباًعنها بل هو کما قال الله: کت أت ایم فت نادن کر یر 4 
[هود: ۱]. 

ولايمكن أن تظفر في غير القرآن بمثل هذا الذي تظفر به في القرآن» بل كل منطق 
بليغ مه| تفوق في البلاغة والبيان تجده بين هاتين الغايتين كالزوج بين ضرتين بمقدارما 
يرضي إحداهما يغضب الأخرى. 

وإذا افترضنا أن بليغاً كتب له التوفيق بين هاتين الغايتين وهما القصد في اللفظ مع 
الوفاء بالمعنى في جملة أو جملتين من كلامه» فإن الكلال والإعياء لا بد لاحقاً به في بقية 
هذا الكلام» وندر أن يصادفه هذا التوفيق مرة ثانية إلا في الفينة بعد الفينة. 


04٥ 
وإن ردت أن تلمس بيدك هذه الخاصة فافتح المصحف الشريف مرة» واعمد إلى‎ 
جملة من كتاب الله وأحصها عدداًء ثم خذ بعدد تلك الکلات من أي كلام آخر وقارن‎ 
بين الحملتين ووازن بين الكلامين وانظر آي أملا با لمعاني مع القصد في الألفاظ ثم انظر‎ 
أي كلمة تستطيع أن تسقطها أو تبد ها بما هو خير منها ني ذلك الكلام الإهي» وكم‎ 
كلمة يجب أن تسقطها أو تبدها في ذلك الكلام البشري» إنك إذا حاولت هذه المحاولة‎ 
فستنتهي إلى هذه الحقيقة التي أعلنها ابن عطية فيا جكي السيوطي عنه وهو يتحدث‎ 
عن القرآن الكريم إذيقول: «لو نزعت منه لفظة ثم آدير لسان العرب على لفظة أحسن‎ 
منها م توجد). اه وذلك بخلاف کلام الناس مها سا وعلا.‎ 
ا کرد امام اطاري کک ای من وان اا اکا واھ بایان ا‎ 
من أحكام» وقد وضع ها خاتمة هي في الحقيقة قاعدة > جليلةء نش ر حها إحالا فيا يأي.‎ 


قال الطحاوي: (ومن وصف الله بمعنى من معاني البشر فقد كفر") 


فيه رد مباشر على مَّن قال من المجسمة بأن الله تعالى يتكلم بالصوت والحرف» 
وبآن کلامه عبارةٌ عن حوادتٌ متالية بُوجدها ي ذاته» وهي عبارة عن أصوات 
وحروف» بُوجدها اله تعالی ُدرته ویقیمها بذاته لتصبح حوادث حالة ي ذاته! وکل 
منها حادث» لاحق | قبله وسابق | بعده» فهذا معنى من المعاني الثابتة للبشر» فمن 
أبتها لله تعالى فعليه الحرص على مراجعة نفسه مراراً بحذر شديد لثلا يندرج تحت 


(1) ما أوردته من خواص القرآن لخصته من كتاب «مناهل العرفان في علوم القرآن»» للشيخ محمد 
عبد العظيم الزرقاني» المبحث السادس عشر» (۲: ۲۲۹-۱۹۸). طبعة عيسى البابي الحلبي 
ا 

(۲) هذه العبارة غير موجودة هنا ني شرح البابرتي وكذلك شرح عمر بن إسحاق الخزنوي الهندي 
الذي اعتمد كثيراً على البابرتي في شر حه. والعبارة موجودة في شرح العلامة الغنيمي والقاضي 
إسماعيل بن إبراهيم الشيباني» وفي أكثر الشراح. 


٥۹ 
مفهوم عبارة الإمام الطحاوي هذه وهو منه» ولكن لا بد أن يقال هنا أن تفصيل المعاني‎ 
غير مذكور في هذه العبارة» ولذلك سوف نرجى الشرح التفصيلي هذه العبارة إلى قول‎ 
الطحاوي: «تعالى الله عن الحدود والغايات».‎ 

وذلك آنه لا لم بجذد الإمام الطحاوي هنا ما هي معاني البشر المستلزمة للكفر 
والثابتة هم على سبيل التفصيل» وهي التي لا يجوز إثبات مثلها أو شبهها لله تعالى؟ ولا 
قال في بداية المتن: «هذا ذكر بيان عقيدة أهل السنة)» فنحن نقول: لا بذ أن يبين ما هي 
المعاني التي يجب تنزية الله تعالى عنهاء ولم يبّينه هنا ني هذا الموضع» فلا بد أن يبيته في 
موضع آخرَ» وهو الموضع الذي أشرنا إليه. ونقول هنا: إنه لا بد من الاعتراف أن إثبات 
الصوت والحرف وقيام الحوادث بالذات الإمية يندرج كله ني ا معاني الثابتة للبشر. 

ومع ذلك» فلا بذ من الانتباه إلى أن المذكور هنا قاعدة كلية لا بد من مراعاتهاء 
وحاصلها أن المعاني المضافة إلى البشر لا بذ من تنزيه الله تعالى عن حقيقتها الثابتة للبشر» 
وإن لم تكن من خواص البشرء لا يقال إن من المعاني المضافة للبشر العلم مطلقاً وهو 
ثابت لله» بل حقيقة علم البشر هو العلم ا لخاص ذو الحقيقة الخاصة ككونه كيفية معينةه 
وکوت سادا وکو یز داد وینقص؛ و کر له ر قعل آسانے وتر ذلك ةة 
العلم الثابت للبشر هو الذي ينبخي تنزيه الله تعالى عنه» أما مطلق العلم» فلا إذا م يستلزم 
النقص والتشبيه» وذلك لأن العلم في نفسه منسوب للبشر وللملائكة ولخالق الخلق 
جيعاًء فالعلم بحقيقته المنسوبة للبشر والمضافة إليهم» وللمخلوقات غيرهم» ينبغي 
تنزيه الله تعالى عنه. خصو صا بعد ورود كون الله تعالى عالم) في الكتاب والسنة» وبعد 
دلالة العقل على ثبوت ذلك له جل شأنه. 

وذلك بخلاف الأمور التي ليست من خواص البشرء المضافة إليهم» ما لم يرد 
نسبتها لله تعالى في النقل» ولا دليل عقلياً على نسبتها له» فضلاًعن أن يكون الدليل العقلي 


0۹۷ 
دالا على وجوب نفيها عنه تعالى» فهذه الأمور لا جوز أن ننسبها لله تعالى» وإن ‏ تكن 
من خواص البشر. فلا جوز مثا أن يقال إن البشر في جهة» وهم حيز خاص بهم» وكذا 
هم حدهم الخاص مہم فھلا جاز آن يقال له تعال یز خا به» وله جهته وده 
الخاصان به کا یلیق بذاته ! 

لايقال ذلك؛ لأن أصل ا لحد والجهة والحيز غير وارد في النقلء لاني الكتاب ولا 
ال الحة بل اة الل دال عل وجروب كزي لله تال عن ذلك لا تازه 
مشا الخلرقات شا وغريشر. 

وتبقى المور ا لخاصة بماهية البشر أو حقيقتهم من حيث هم بشر» ككون الإنسان 
ذا عقل مثلاًء أو مركباً في خلقته على صورة خصوصة» أو ككونمم من لحم ودم» أو 
كونهم خلوقين من طين ونحو ذلك فنحو هذه الأمور لا يشترك فيها مع البشر غيرهم» 
فلا جوز على سبي القطع نسبتها لله تعالى» وهذا آمر واضح ظاهر لا ينبغي الخلاف فيه. 

وقال ابن آبي العزفي هذا الموضع: «إن الله وإن وصف بأنه متكلم لكن لايبوصف 
بمعنى من معاني البشر التي يكون الإنسان بها متكلم)ء فإن الله ليس كمثله شيء وهو 
السميع البصير»'. اه. ولا ريب في أن هذا الموضع من متن الطحاوية من المواضع 
المحرجة للمشبهة والمجسمة» فإن قيام الأصوات والحروف وحلول الحوادث» أو 
الحركة والجهة وغيرها ما آثبتوها لله تعالى» هي في الوقت نفسه من معاني البشر» كما 
قررناء من حيث إن البشر خلوقات لله تعالى متحيزة متغبرة مفتقرة تطرأً عليها الحوادث. 
فكيف يمكن هم ن يشر حوا هذه الفقرة المهمة من كلام الطحاوي؟ رأينا كلام ابن آبي 
العز حاول أن يجعل مراد الطحاوي نفي (معاني البشر التي يكون الإنسان با متكلا) 
بحسب عبارته» ولا شك في أنه يعني أولاً: الفم واللهاة ونحو ذلك من الأعضاء 


(۱) الشروح الوافية على العقيدة الطحاويةء شرح ابن أبي العز .)١٠١ :١(‏ 


0۹۸ 
التي رأينا بعض المجسمة أثبتها لله تعالى» ونسبها للإمام أحمد بن حنبل» كا في رواية 
الاصطخري» لما روی عنه آنه يعتقد أن الله تعالى كلم موسى عليه السلام بفيه! ولكن 
نحن نرى أن هذا القدر من الشرح وإن كان في نفسه صحيحاء إلا أنه غير كاف هناء 
فإن الإمام الطحاوي يريد أن يقول: لا يصح أن يعتبر كلام الله تعالى الذي هو معنى 
من المعاني الخاصة بالله تعالى» مشابماً لكلام البشر الذي هو معنى خاص بالبشر» يعني 
أن كلام البشر إن كان بالحروف والأصوات وكان حادثاً قائماً على التدريج في ذات 
الإنسان» ویزول بعد حدوثهء کا هو معلوم» فان کلام الله تعالی ينبغي أن یکون معنی لا 
يتصف بهذه الصفات البشرية» ومن جعل لكلام الله تعالى هذه المعاني فهو مشبه لله تعالى 
في المعاني الثابتة له. وأما الكلام على الفم واللسان ونفيها عن الله تعالى» فمع أنه حق إلا 
أنه يقع في تنزيه الله تعالى عن الأعضاء والأجزاء كا نص على ذلك الإمام الطحاوي» 
وليس هنا أصالة. فليتنبه لذلك» ولو كان مراد الإمام الطحاوي إثبات الأصوات 
والحروف لأثبتها صراحة فما ثمة مانع يمنعه من ذلك» وهذا ما يوضح خالفته للمشبهة 
والمجسمة في قوم هذا. 
قال الطحاوي: (فمن آبصر هذااعتبر» وعن مثل قول الكفار انزجر» وعلم أنه 
بصفاته لیس کالبشر) 

لاهو كالبشر بذاته» ولا بصفاته» ولا بأفعاله؛ بناءً على التوحيدفي الذات والصفات 
والأفعال. 

قال البابرتي: «هذا كله تأكيد لنفي حدوث الكلام وجعله من جنس الحروف 
والآصوات» مشابما لكلام المخلوقين» فإن من قال بخلق القرآن وحدوثه وآنه من 
جنس الحروف والأصوات فقد وصف الباري بها يوصف به البشرء فيكون هذا القول 
مشاباً لقول الكفار الذين هم قائلون بأنه كلام البشر» لا فيه من تشبيه الخالق بالخلق» 


°4۹ 
فمن تأمل في هذه المعاني وبحث عنها وفهمها وقع له الاعتبار ووجب عليه الانزجار 
عا يقوله الكفار». اه. 

وكلامه هذا يؤكد ما قررناه سابقاًء في مسألة تنزيه الله تعالى عن احرف والصوت 
وقيام الحوادث بذاته جل وعز وتعالى عا يقول الذين ابتدعوا ني الدين وادعوا أن هذه 
البدعة عقيدة السلف! 

فما بالك بعد ذلك بمن لم ينزجر بهذاء بل وصف الله تعالى بالمعاني الثابتة للخلق» 
ونسب إليه تعالى ما لا جوز نسبته إلا إلى المخلوقات» وذلك كالمشبَّهة والمجسمة الذين 
نسبوا إليه تعالى ا لحرفَ والصوت الحادتین في ذاته بقدرته وإرادته. 

إلى هذا ا لحد يكون الإمام الطحاوي قد انتهى من الحديث عن مسألةء وابتداني 


مسألة آخرى» فقوله: (ومن و ا ا د اسا اردان شرع فيها. 


(1) «شرح البابرتي»» ص٦1‏ . 


مسألة الرؤية 


قال الطحاوي: (والرُؤية حق لأهل الحنَة) 


مهّد لمسألة وقوع رؤية الله تعالى لأهل الجنةء أي: كون أن الله تعالى سيراه البشرُ 
في الآخرة» با مضی من أن الله لوصف بمعنیٌ من معاني البشر» کا سبق» نما يناسب 
۶ 2 4 چ ا 2 ء ب 
أن يستصحب العاقل في نفسه أن رؤية المخلوق للخالق تعالى ينبغى أن تكون مناسبة 
لذاته وحقيقة وجوده» فإن كانت رؤية المخلوقات بمقابلة وشعاع وح وشكل وصورة 

وقوله: «حق» خب ل«الرؤية)» أي: الرؤية ثابعة من حيث هى ثعمة» وذلك 
بإثبات الله سبحانه إياهاء كما ورد في القرآن» والسنة الشريفة» وثبتت عند جمهور 

wT ¥‏ ۹ 2 ت 8 س ¥ 

ولشرح هذه المسألة المهمة التي كثر فيها حلاف المسلمين» سنمهّد ني بيان معنى 
الرؤية ثم نبين أصول المسألة. 

الرؤية-لغة-تطلق الرؤية على عدة أمور كا قال العلامة الأصفهاني ني «المغردات»: 

«الرؤية إدراك المرئى» وذلك أضرب بحسب قوى النفس. والأول: بالحاسة وما 
يجري جراهاء نحو # اروت جيم ٭ ثم لر وها آلَْمَبنِ € [التكاثر: -٠‏ ۷] 


وقوله تعال: # ووم القمَةٍتری الیے کذیوا عل أله 4 [الزمر: ]٠۰‏ وقوله: یری 


۰۱“ 
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همك فإنه ما أجريّ مجرى الرؤية الحاسة» فإن الحاسة لا تصح على الله تعالى عن 
ذلك» وقوله: # کرک هو وقي هن حيث لاروم € [الأعراف: ۲۷]. والثاني: بالوهم 
والتخبیل نحو «أری آن زیدامنطلق)» ونحو قوله: #ولَرىإِذَيوق لَڪ مروا 4 
[الأنفال: .]٠١‏ والشالث: بالتفكر؛ نحو إن أرى ما اكرون 4 [الأنفال: ]٤٨‏ والرابع: 
بالعقل» وعلى ذلك قوله: #ماكذب لهَوَادَمَارأى € [النجم: »]١١‏ وعلى ذلك حمل قوله: 
وقد ر٤‏ اتر خی [النجم: .»]٠١‏ 

هذه عدةمراتبً كل مرتبة منهاتسمى «رؤية)» وهذامن حيث الاستع ال اللغوي» 
ويمكن أن نفصّل في هذا المعنى قليلاً فنقول: إذا رأيت إنساناً عن طريق الإحساس 
به» كن ترى خياله في الظلمة؛ فهذا إدراك عن طريق الحس» لنفرض أن الصورة التى 
حصلت في حسّك اختزنتها ني نفسك وأغمضت عينك ثم استحضرت هذه الصورة 
فا الا س تقار یس ضار وكذلك رؤيا المنام تراها زات خض عاك 

إذن الرؤية عبارة عن إدراكِ والإدراك-بمعناه العم -يطلق على العلم» فيقال: 
العلم إدراك ولايشترط لحصول هذا الإدراك-الذي هو الرؤية- أن يكون هناك مقابلة 
ولا توسّط أشعة» ولا أن تكون عيناك مفتوحتين» كا لا يُشترط ذلك في العلم. 

وقبل الدخول في شرح كلام الإمام الطحاوي نذكر أقوال الفرق الإسلامية: 

قال المجسمة: لا رؤية إلا بمقابلة وجهاً لوجه» فيب أن يكون المرئيٌ أمامك 


وأن تكون عيناك مفتو حتين» فتكون أنت في جهة منه» وهو في جهة منك» أي: على امتداد 


قالوا: نرى الله بمواجهة مناء وقالوا: نراه بصورة» وعلى جهة» ولكن لا نحيط به؛ 
كا نقول: نرى السماء» ولكن لا نحيط بأطرافهاء وهذا لا يمنع وجود أطراف للسماء 
ولكن نحن لا ندركهاء وكذلك حقيقة الله عندهم. 


۲ 

وقد فشر ابن تيمية قول النبي ية ني حديث الرؤية: «(سترون ربكم كا ترون 
القمر ليلة البدر“ بأنه سيكون تعالى ني جهة العلو وأنه سيكون مقابلاً للمخلوقات» 
ومن المعلوم آنه على قوله سيكون سائر المخلوقات في جهة التحت والسفل بالنسبة لله 
تعالی» وما دام یری في جهة فله حدوڈ ولکن لا نحیط بہاء فنحن نری جزءاً من الله. 

قال ابن تيمية في منهاج السنة في الرد على الشيعي الحلي عندما قال إن الأشاعرة 
يثبتون الرؤية وينفون الجهة عن الله تعالى وينفون المقابلة» وزعم أن إثبات الرؤية مع نفي 
المجهة والمقابلة للمرئي منافاة للضرورة: 

«فيقال له الكلام على هذا من وجوه: 

أحدها أن يقال ما إثبات رؤية الله تعالى بالأبصار في الخرة فهو قول سلف الأمة 
وأئمتها و ماهير المسلمين من أهل المذاهب الأربعة وغبرها وقد تواترت فيه الأحاديث 
عن النبي بكلا عند علماء ا لحديث و جمهور القائلين بالرؤية يقولون يرى عياناً مواجهة کا 
هو المعروف بالعقل. 

-وذكر حديث الرؤية المعروف» ثم قال: - 

وإذا كان كذلك فتقدير أن يكون بعض أهل السنة' المثبتين للرؤية أخطأوا في 
بعض أحكامها"» لم يكن ذلك قدحاً في مذهب أهل السنة وال جماعةء فإنا لا ندعي 


(1) أخحرجه الترمذي في «سننه)» أبواب صفة ا لجنةء باب منه ١ ٤(‏ ١۲)ء‏ من حديث أبي هريرة رضي الله 
عله. 

(۲) يريد بهم الأشاعرة» وابن تيمية يعتبر الأشاعرة هنا من أهل السنةء لأنه يتكلم مع الشيعة الرافضة» 
وقد بين في كتبه أنه إذا كان الكلام مع الشيعة فيدخل الأشاعرة في أهل السنةء وهذاالمعنى الأعم 
لآهل السنة عنده» وآما لا في مقابل الشيعة» فإن الأشاعرة ليسوا من آهل السنةء فإنهم مبتدعة 
عنده» ولا يدخل في هذا المعنى الأخص لأهل السنة إلا من هم على مذهبه ورأيه. 

(۳) الحكم الذي أخطأوا فيه على زعم ابن تيمية هو نفيهم للجهة والحد والمقابلة» كا هو ظاهر. 


۳ 
العصمة لكل صنف منهم وإنا ندعي أنهم لا يتفقون على ضلالة» وأن كل مسألة 
اختلف فيها آهل السنة وا لج اعة والرافضة فالصواب فيها مع آهل السنة» وحيث تصيب 
الرافضة فلا بد أن يوافقهم على الصواب بعض أهل السنةء وللروافض خطأً لايو افقهم 
أحد عليه من آهل السنة وليس للرافضة مسألة واحدة لا يوافقهم فيها أحد انفردوا بها 
عن جميع آهل السنة وا لجاعة إلا وهم خطئون فيها كإمامة الاثني عشر وعصمتهم. 

وا لجواب الثاني: أن الذين قالواإن الله يرى بلا مقابلة"» هم الذين قالواإن الله ليس 
فوق العام فلا كانوا مثبتين للرؤية نافين للعلو احتاجوا إلى ا لجمع بين هاتين المسألتين 
وهذا قول طائفة من الكلابية والأشعرية» وليس هو قوم كلهم بل ولا قول أئمتهم» 
بل أئمة القوم يقولون إن الله بذاته فوق العرش”"» ومن نفى ذلك منهم فإن| نفاه لموافقته 
المعتزلة في نفي ذلك ونفى ملزوماته فإنهم لما وافقوهم على صحة الدليل الذي استدلت 
به المعتزلة على حدوث العام وهو أن الجسم لا يخلو عن الحركة والسكون وما لا يخلو 
عنھ| فهو حادث لامتناع حوادث لا أول هما 


قالوا: فيلزم حدوث كل جسم فيمتنع أن يكون البارىء جس|؛ لأنه قديم ويمتنع 
أن يكون في جهة لأنه لا يكون في الجهة إلا جسم» فيمتنع أن يكون مقابلاً للرائي» لأن 


(1) وابن تيمية ليس منهم» فالذين قالوا ذلك هم الأشاعرة» آما هو فيقول بالمقابلة والجهة لله تعالى 
والحدود» کا هو معلوم. 

(1) لقد بينت في كتاب شرح تأسيس التقديس أن متقدمي أهل السنة كابن كلاب والمحاسبي ومن 
سبق الأشعري ممن أطلق القول بأن الله تعالى فوق العرش» لم يكونوا يريدون الفوقية الحسية 
با لجهة والحد فإنهم نصواعلى ذلك» أعني نصوا على نفي الحدود وا لجهات» والفوقية المطلقة في 
كلامهم يراد بها الفوقية بامعنى اللائق بالله تعالى مع تنزمهه عن الجهة والحد والتحيز. ولكن ابن 
تيمية يستخل جرد إطلاق من أطلق منهم الفوقية ليزعم نهم يوافقونه في أن الله تعالى في جهة وأن 
لخدا و شقان ها ين الأمرين والمدهين 


it 
لمقابلة لا تكون إلا بين جسمين"» ولا ريب أن جمهور العقلاء من مثبتي الرؤية ونفاتها‎ 
يقولون إن هذا القول معلوم الفساد بالضرورة"». اه.‎ 

يريد ابن تيمية أن أكثر الناس الذين أثبتوا الرؤية مع كون المرئي في جهة ومقابلة 
من الرائي» كالمجسمة ومن وافقهم في ذلك وهو ابن تيمية ومتابعوه» ومن نفاها كالشيعة 
والمعتزلةء لاعتقادهم آنا تستلزم الجهة والمقابلة المستلزمين للجسمية والجهة والحده 
وهذه يجب تنزيه الباري عنهاء قال هؤلاء كلهم: إن قول من قال بإثبات الرؤية مع 
تنزيه الله تعالى عن المقابلة وا لحد والجهة قول معلوم الفساد بالضرورة» آي إنه لا يحتاج 
إلى نظر» بل إن بدية العقل ترفضه! 

ومن الظاهر أن قوله هذا جرد مغالطةء فقد فرق الأعلام بين الرؤية وبين الجهة» 
فجعلوا الرؤية متعلقة بالموجودات» سواء كان متحيزة آم غير متحيزة» ولذلك فقد أثبتوا 
الانفكاك بين الرؤية وبين الجهة والمقابلة والتحيزء خلافاً لما يزعمه ابن تيمية ومعه 
المعتزلة والشيعة في ذلك. 

وقال ال معتزلة: لما كان الله مرها عن الحدود والجحهات» ولا كانت الرؤية ا لمعهودة 
ني عرف البشر لا تحصل إلا إذا كان المرئيٌ في جهة وحدوداًء فن رؤية الله تعالى منفية 
حالة؛ لأا لو وقعت للزم كون الله تعالى في جهة وله حدّ» وهذا منافِ للتنزيه» ولذلك 
ر 


فنفيهم للرؤية نابع من كونمم جعلوا امعنى المعهود للبشر من الرؤية هو المعنى 


)١(‏ نفي المقابلة هو قول الأشاعرة والماتريديةء وهم أكثر المسلمين وأغلبهم. وابن تيمية لا يوافقهم 
في ذلك کا تری. 

(0) «منهاج السنة النبوية)» أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني بو العباس ت: ۷۲۸» (۳: )۳٤١‏ 
مؤسسة قرطبة- ٠٤١ ٦‏ ط١‏ »ت: د. محمد رشاد سالم. 


“° 

الوحيد لهاء مع أن ذلك ) يقيموا عليه دليلاًء ولا يقدرون على إقامة دليل عليه أبدا 
ولذلك فإن المعتزلة وقعوا فيا وقع فيه المجسّمة من بعض الجهات؛ لحصرهم معنى 
الرؤية في المعنى المشروط بالجهة والح والمقابلة. 

وأما أهل السنة فقد قالوا: الرؤية أضرّب» منها: ما يشترط له جهة» ومنها ما لا 
يشترط فيه ذلك؛ فهناك رؤية بمواجهة» ورؤية بدون مواجهة - كما ألمحنا من قبل 
فالواقعة في الحلّم لا تكون بمواجهةء ونحن نجزم آيضاً أن الله تعالى يراناء ولسنا في 
جهة من الله تعالى» فإذا ص ذلك» وورد في ا لحديث أن الله سبحانه يُرى» ونحن نعلم 
آن اللہ یکلہ َء € [الشوری: ١۱]ء‏ ویستلزم ذلك آنه لیس محدوداًء ولیس 
في جهةء فهو سبحانه یُری رؤية تليق به» کا أن الله تعاى يرى نفسّه وليس في جهة من 
ذاته جل وعرًّ» فا لحاصل إذن أنه: جب أن ننسب لله تعالى رؤية لائقة بذاته» ولا جوز أن 
ننفيً الأحاديث والآيات لمجرّد أن المعنى المتبادرً من الرؤية لا يليق بالله تعالى» فإن تباذر 
الرؤية المشروطة با لجهة والح راجع لكثرة استعمال البشر اني هذاالمعنى ومذ القيود» 
وذلك بحسب إمكاناتهم الواقعيةء لا بحسب أحكام عقلية توجب ذلك» ولا يلزم من 
ذلك آنه لا رؤية إلا كذلك. 

فلا یلزمنا ن ننفيٌ إمکان أن پری الشيء ونحن غير مواجهينَ له» أو حتى دون أن 
نفتح أعيننا؟ وقد ورد شيء من ذلك كا روى الدارمي في «سننه» عن أنس بن مالك: ن 
النبي ية حثهم على الصلاةء ونماهم أن يسبقوه إذا كان يؤمهم بالركوع والسجود» وأن 
ينصرفوا قبل انصرافه من الصلاة وقال: «إني أراكم من خلفي وأمامي». 

معنی هذا: أن الله يعلمّه باحوال المؤمنين» بان يخلق رؤيتهم في نفسه وهم وراءَه» 
وهذادليلٌ على أن الرؤية لا يشترط فيها المقابلة. 


(۱) كتاب الصلاة» باب النهي عن مبادرة الأئمة بالركوع والسجود» .)١١١۷(‏ 


وأما قوله تعالى في سورة القيامة: # وجوه يومينر ا لل ریا اظرة # وجوه ومین 
بار 4 کظ نان ينل ا افر ةه [القيامة: ۲۲- »]۲١‏ فليس المقصود: ناظرة للنعيم أو منتظرة 
لنعيم الله؛ ك| قال المعتزلةء كا سنبيّن ذلك قريباًء فهذه الرؤية-التي تحصل لنافي الآخرة- 
نعمة ينعم الله ها عليناء فكا يقدرٌ أن يُعلمنا بعض الأحكام المتعلقة به بالنظر العقلّ» 
را ل 8ا غل ن کف ا راو تعن کات دا یت )0 
تلك الكمالاتِ لا نتوصل إليها عن طريق النظر العقلي» ولا هي مجانسة | نتوصل إليه 
كذلك» بل هي كالات خاصة لله تعالى لا يمكن إدراكها إلا بأن يخلقها الله تعالى فيناء 
كا بخلق فينا رؤية الأشياء التي تدركها حواسنا بلا بذل جهد ولا نظرمِتا. 

والآحاديث» مع الآيات» مع المقدمات العقليةء لا تمنع أن يكون الله سبحانه 
مرتَياً بلا مواجهة ولا حد وبلا كيف» فأين وجه الاستحالة؟ وأين وجه التشبيه مع 
نفي ذلك كله؟ المنصف يعلم في ذاته أنه لا وجة هنا للاستحالة ولا للتشبيه. 

ونحن نقطع أن العلم انكشافء» والسمع انكشاف» والرؤية انكشاف» فالرؤية 
تشابه العلم من هذا الوجه» بل هي رتبة خاصة من الانكشاف عبّرنا عنه بالإدراك. 

وبنفس المقياس الذي ذكرناه سابقاً وقلنا فيه: إن الله يسمع ونحن نسمع» و 
جل وعلا یعلم ونحن نعلم» بلا تشبيه علونا بعلمه» نقول الآن: إن الله من شأنه أن 
یُری» ونحن نراه بأن يخلق فينا بقدرته رؤيته» نحن لا نراه في الدنيا؛ لأن هذه الأجسام 
التي رُكبنا عليها لا تحتمل مثل هذا القذر من الانكشاف» وحتى الأنبياء لا يجحتملون مثل 
هذا القدرء ولذلك فقد رجح كثير من العلماء من هل السنة أن النبي بي م ير ريه في 
الدنيا ولا ني المعراج» بل الرؤية التي حصلت له بقلبه. ومن قال إنه رآه» قال: إنه رآه في 
السماوات العلا لا في الحياة الدنيا. 


وحين قال موسى عليه السلام : ورد أن انإ 4 [الأعراف :۳ کان 


"¥ 

یعتقد بلا ریب آن الله یمکن آن یری» فطلب ن ينعم عليه بأن يريه نفسه» ولكن الذي 
أعلمه به الله: أن الحالة التي نت عليها لايُمكنك با أن ترانيء أي: لا تطيق رؤيتي ونت 
في هذا الطور من الخلق والوجود, فإذا كان الجبل لا يحتمل رؤيتي ولا يطيق ملهاء 
فهل نت آقوى من الجبل؟ فلنتأمل في كلام الله تعالى حيث قال في سورة الأعراف: 
لماجا مو سی لمیقیتا و كمه رکال رب آرۍ نظ ر یت قا کن ترد وکن آنظر ل 


ا ص 


لل وا کا و ا ي 
TES ANTE SN ES E‏ 
ووجه الدلالة ني الآية على جواز الرؤية وإمكانها ظاهر بينْ» وهو: أنه لا يوجد 
نبي من آنبياء الله تعالى عليهم الصلاة والسلام بهل ما جوز وما يستحيل في حق الله 
ساف ول کات ر ال ال ما ل مك وها ار لر كار 2ا 
تعالى تنافي التنزيه كما قال المعتزلة -لً| طلبها موسى عليه السلام» ولكنّ طلبه هاء دليل 
على اعتقاده جوارّها وإمكاتهاء ونحن نعلم أن الأنبياء عليهم الصلاة والسلام علّمهم 
ویک انق ام الا اك اها نع ال عل ات 
ال وص عا إا ان الام عاق ريه ا جال إن ارو ى ا غر مدا 
ولاهي مستلزمة للتشبيه» وإلا لكان موسى عليه السلام جاهلاً بأحكام ثابتة لله تعالى. 
وعندما سئل النبي محمد بيه عن رؤية الله» قال: «نور آنى راه آي: لا يجتمل 
أن يراه" » والمقصوذ التشبيه» فكأن النبي عليه السلام قال: أرأيتم لو كان ثمة نور قوي 
ساطع» أتقدرون على رؤيته» واحتهال نورانيته وأنتم بهذا الضعف من القوى الحاسة 
والآأجسام الكثيفة الضعيفة؟ إننا لا نطيق مثل هذا الإدراك ونحن على هذه الخلقة 


ی 


(۱) آخر جه مسلم في «(صحیحه)» کتاب الإی‌ان» باب في قوله عليه السلام: «نور آنی أراه» وفي قوله: 
«رأیت نوراًا» (۱۷۸). 
(۲) ولیس معنى هذا أن يقال: إن حقيقة الله تعالى آنه نور» كا قال ابن رشد في «مناهج الأدلة). 


1۸ 
الدنياء كا عقوت بعض الحشرات الضعيفة إذا توجُه عليها الضوءٌ الذي تبصر نحن به 
فكذلك الله تعالى لا نطيق رؤيته ونحن في هذه الآجسام الفانية الدنيوية» ولكن إذا 
أعاد الله تعالى لقنا في الآخرة» وكنا من أصحاب ال جحنةء فإنه سينعم عليها بخلق نِعّمه 
الباقية المتجددة ويُودع فينا من القدرات ما يوهَّلنا لحملها واحتماهاء وذلك؛ لأن الله 

تعالى يُعيد إنشاءنا في الآخرة نشآة أخرى» أي: خلقة أآخری؛ كا هو معلوم. 
فقول الطحاوى: (والرَوية حى لال انّة) 

«حق)» أي: ثابتة» من «الحقيقة)» وهى: الثابتة. 

إن رؤية الله للمؤمنين ليس أمرا واجبا بل نعمة من الله» وهى حاصلة في الجنةء 
ولیس قل ذلك وقد وروت آحادیت كر با لا بر اد ال فى الا الدفاة كا 
آخرج مسلم من حديث آبي أمامة: «واعلموا آنكم لن تروا ربكم حتى تموتوا). 

وكذلك رواه ابن ماجه في «سننه» والحاكم في «المستدرك» عن أبي أمامة الباهلي 
من حديث ني صفة الدجال: نه يبدأ فيقول آنا نبي ولا نبي بعدي» ثم يني فيقول: آنا 
ربکم» ولا ترون ربکم حتی تموتوا'. 

وهذا الحديث فيه دلي على وقوع الرؤية لله تعالى بعد الموت»أً آي: في الحياة 
الأخرى» وهو دليل على جواز الرؤية مطلقاً؛ كا لا خفى. 

ووجه الدلالة: أەغل: نفي الرؤية بكونه قبل الموت» فعلمنا أن ما بعد الموت له 
حك خالف؛ لما قبل الخايق أعنى «حتى». 


(۱) أخرجه ابن ماجه» كتاب الفتن» باب فتنة الدجال وخروج عيسى بن مريم وخروج يأجوج 
ومأجوج» .)٤٠۷۷(‏ والحاكم» كتاب الفتن والملاحم» »)۸٦۲١(‏ مطولاً. وقال: هذا حديث 


صحيح على شرط مسلم ولم يخر جاه هذه السياقة. وعلق الذهبي في التلخيص: على شرط مسلم. 


1۹ 

ما هو الدليل على ثبوت الرؤية؟ فيما سبق ذكرنا الآدلة على جواز صحة وقوع 
الرؤيةبالفعل» لاثبوتِ وقوع الرؤية؛ لأن العقل لايستطيع إدراك وقوعهاء ولكنه يستطيع 
إثبات صحة الرؤيةء كسائر الممكنات» فالعقل طريق إدراك الجوازء وأما الوقوعٌ فطريق 
إدراكه إما الحس أو الخر والتجربة. 

فقول الإمام: «حق» أي: ثابتة بإثبات الله ههاء أي: ماحد الثبوت وأصله هو النقلء 
وليس العقل؛ لأن العقل لا يستطيع أن يدرك أكثرَّ من تصحيح جواز وقوعهاء أما 
وقوعًها بالفعل في الحنةء فهذا لا يستطيع العقل أن يُدركه؛ لذلك قال علهاء أهل السنة: 
إن الآدلة على إثبات وقوع الرؤية شرعيةء ولا مدخلية للعقل في ذلك. 

ا ا ا و #لاذين سنا 
سى وزيادة € [يونس :] فقد وردت أحاديث مرفوعة عن النبي بلا وعن كثير من 
الصحابة والتابعين بأن الزيادة: هى رؤية اللّه. 


ادارا قول سیا ر سی و و عا و ا ر 


کت 


چ اض کے کے 


أنظر للك قال ن كردن € [الأعراف: .]٠٤١‏ 

وحاصل ما قرره العلماء: امتناع جهل موسى عليه السلام بها يستحيل عليه تعالى. 

قالوا: طَلَبُ أحدِ أعظم الأنبياء من أولي العزم من ربه أن يريه نفسّه دليل على أنه 
يعلمٌ أن رؤية الله جائزةء ولو م تكن كذلك ل طلب هذا الطلب» ودعوى أن الأنبياء 
قد جهلون ما جوز وما يستحيل على الله تعالى - كا سقط في ذلك بعض المعتزلة فتعلل 
به-وقو ع في الأنبياء» وقدح في تعليم الله تعالى هم» وترجيح من هذا المذعي لنفسه على 
سیدنا موسی في عليه بالله تعالى» فإنه لا يز لنفيه اجهل باستحالة رؤية الله تعالى كا 
يزعم» ومع ذلك بيز ذلك الجهل على أحَد أولي العزم من الرسل. فهذه اللوازم وغيرها 
ما يُظهر بطلانَ ما تعلل به المخالفون. 


1۰ 

استعمال كلمة «لن» يفيد الإمكان لاالامتناع؛ ذلك آنه ل أجابه الله تعالى بقوله: 
لن رن &» آي: طيلة الحياة الدنياء آو: في هذا المقام» ولا يصح أن يراد بهذه الصيغة: 
«إني لااَرّی؛ لأن في هذا التقدير تجهيلاً موسى عليه السلام كا مر نفيه» وفضلاً عن 
ذلك؛ فإن حرف النفي «لن» لا تفيد التأبيد لذاتهاء بل تفيد النفي في الاستقبالء ولا 
يشترط في ذلك ان یکون آبدیاًء بل تفید التأبيدَ بقرائن» کا قد لا تفيد التأبيد بقرائن» 
وهي هنا تفيد النفيً في المستقبل حال الحياة الدنياء أو في ذلك الحال» فهو مطلق نفيء 
ا دق عا ا واک ایی ا ا کے ا د ےق ی 
الأحوال والأوقات والظروف والتقاديرء فهذاالمعنى غير مفهوم صلا من كلمة «لن»» 
ا 

يثبت ما ذكرناه أيضاً بدليل أنه جوز تقييدهاء نحو قولك: «لن تراني حتى سبع 
سنوات»» ولو أا تفيد النفي المطلق لما جاز تقييدهاء إذن سياق الآية: «لن تراني طياة 
فترة الحياة الدنيا». 

وتأمّل الفرق الظاهر بين قولك: «هذا الشيء لايْرّى»» وبين قولك: «هذاالشيء 
لن يرى»! فالتعبير الأول نفيّ لصلاحية هذا الشيء للرؤيةء والثاني نف وقوع الرؤية له» 
فقد يقال -بناءً على ذلك -: إن التعبير بكلمة لن في هذا المقام من الإشارات البينة 
لصحة رؤية الله تعالى» مع عدم حصوها لموسى عليه السلام في ذلك الوقت. 


التعليق على استقرار الحبل يفيد إمكان الرؤية أيضاً: 
و نتر بولک ت e‏ 
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رار ال ولا شك ق ان استقرار الجبل -بالنظر إلى ذاته - جائزء ومن الواضح‎ 


111 

أن تعليق حصول آمر على مر جائز ب بعني أن اعلق اني نفس ولکن إذا م يحصل 

الأ اعلق عله فإة ذلك لأ يعارم عت إ اة الى بل غاي ما يدل عله اتا هر 
عدم حصوله لا عدم جوازه. 

ولكن بعض الناس زعموا أن استقرار الجبل نفسّه ليس بجائز؛ لأن الجبل خر 
وتفتت وصار کا ول یعد جبلاً بل صار تراباً. فقالوا: ثبوت ابل حال تفتته آمر 
مستحيل» فيكون الله عز وجلل قد علق رؤيته على أمر مستحيل» فتكون الرؤية مستحيلة؛ 
كذا قال المعتزلة. 

ومن الواضح أن هذا القيل كلام باطلء» فإنا نقول هم بياناً لبطلان ما زعموه: إذا 
أردتم أن رؤية الله تعالى في الدنيا غير واقعةء تُسلَمٌ ذلك لكم» ولكن إذاعمْمتّم قولكم 
وأردتّم نفي أصل الجواز متوسلين في ذلك بفهمكم هذه الآية» فقولكم لا مُسوُعَ له؛ 
فان الله عز وجل قال : لإِنِأَسَكَمَرً 4 ول يقل: «فإن استقر حال تفتته) فتقييد الآية بهذا 
القيد تحكّم لا دليل عليه» فمجرد الاستقرار أعمٌ من آنيكون حال تفتته أو غير تفنته. 

معنى الكلام: فإن لم يستقرٌ مكانه فلن تراني» أي: يمکن أن يستقرٌ ويمكن أن 
لا يستقر» وبعبارة أآخرى: إن تعليق حصول الرؤية على أمر جائز في نفسه» يستلزم 
جوازهاء وعدم حصول ما علقت عليه الرؤية من الأمر الجائزء يستلزم عدم وقوعها 
وحصوهما في ذلك الظرف» ولا يستلزم عدم جوازها في نفسه» أو امتناعً حصوها في كل 
بال وظ ف 

ر کک راق اا یں 
بظاهره وبعباراته الواضحة -على أن مطلق رؤية الله جائزة» وأن سيدنا موسى كان 
يعتقد جواز رؤية الله» فلذلك طلب رؤيته» فعلمه الله نك لن تستطيع رؤيتي الآن» أو 
لن تحصل لك رؤيتي الآن. 


1۲ 
وبعض الناس يقولون: إن الذي آراده سيدنا موسى عليه السلام العلي» قأطلق 
الرؤية وأراد العلم. نقول هم: سلّمنا أن العلم بالله جائز» ولكن إذا قرأنا سياق الأية: 
قال رب ارف انظ إت 4 هاتان اللفظتان معا ارف € #أنظر € يستحیل أن یکون 
ا مراد با جرد العلم» بل جب أن يكون المراد بيا الرؤية» فقوم هذا غالف للظاهر من 

الآية. 
ثم لاحظوا جواب الله لسیدنا موسی» قال له: لن یرن # ولیس «لن تعلمني» 
أو «لن تعرفني» فظاهرٌ هذا: أن الماد الرؤية وليس العلم» ولا يضر ني ذلك إن كانت 
الرؤية نوعاً خاصًاً من العلم أو مرتبة من مراتب الإدراك, فهو يطلب ذلك النوع ا لخاص 

لامطلق العلم. 

بعض الناس قالوا: سيدناموسى طلب الرؤية وهو يعلم أا مستحيلة ليلم قوم 
استتحالة روية الله 

نقول هؤلاء: أنتم تقولون: إن الرؤية في نفسها دالّة على التشبيه ومنافية للتنزيه 
فهي ححالة ني نفسها على الله تعالى» ومع ذلك تقولون: إن رسول الله موسى عليه السلام 
طلبها لقومه» فهل يكون من حكمة النبي أن يطلب من ربّه أن يقوم ويقعد مع العلم بأن 
هذا یستحیل على الله؟ 

من الواضح أن كل ذي لب يقرر: أنه ليس من المعقول أن يفعل هذا نبي ولا 
معلّم ليعلم الناس استحالةً هذا الذي يطلبه على الله» بالإضافة إلى ما يترتّب على هذا 
الفعل من سوء أدب مع الله. 

فظهر من ذلك أن طلب موسى للرؤية كان طلباً لنفيه لا ليعلم قومه. 


وبالإضافة إل ذلك» فان قوم سيدنا موسى طلبوا منه بعض الأمور مثل ما 


gC ر کل راض ی و و و ت ا ا‎ ra 


اتی اکر کا الجر احا ال سف فطلو ا 


ا ص ص 


مي و 2 


اڪخذوا المخل ما بعد الت نرا عن لك واا مرس سلطا میا 4 


[التساء: ]١١۴‏ ذ هم قالوا: ارتا ال اله جره بماذا آجابہم سیدنا موسی؟ هل طلب 


a 

تب عليهم العذاب الشديد :دنه الوق بظلّمهٌ 4. 

اروف قد قرو أا طبهم لارزة كاو عل سيل ال توالا كاوه 
لم يكونوا أهلاً لرؤية الله تعالى مع ما يتلبسون به من معاص ومعايب» قال الإمام 
البيضاوي: 

يساك آهل التب أن تَر علمم كتما ِن ألسَماء 4 نزلت في أحبار اليهود 
قالوا: إن کنت صادقاً فاشتنا بکتاب من السماء جملا ک آتی به موسی عليه السلام. 
وقیل: کتاباً عرّراً بخطٌ سماو على آلواح» کا كانت التوراة, آو کتاباً نعاینه حین ينزل» 
آو کتاباً إلینا بأعیاننا بأنك رسول الله ققد سالواموسۍ ا کبرون ذلك € جوابُ شرط 
مقدّر أي: إن استكبرت ما سألوه منك» فقد سألوا موسى عليه السلام أكبر منه 
وها لوال ر انی ابا اداي لای كارا ان مامي بین 
هدي م» والمعنى: إن عرقهم راسخ في ذلك وأن ما اقترحوه عليك ليس بأول جهالاتمم 
وخبالاتم» #فقالوا أرنا لَه جَهُرة 4 عياناً أرناه نره جهرةء أو مجاهرين معاينين لهه 
ماحد دنهم أَلصَوِقَة 4 نار جاءت من قبل السماء فأهلكتهم ليظَلّمهَ 4: بسب 
ظلمهم» وهو تعنتهم وسؤاهم ما يستحيل في تلك الحال التي كانوا عليهاء وذلك لا 
يقتضي امتناع الرؤية مطلقاً لثم ادوا لجل من بعد ما جا نه يكت 4 هذه ا لحناية 
الثانية التي اة قترفها أيضاً أوائلُهم» والبيّنات: المجراته ولا عر ر ماعل الوراة ا 


aS 


۱٤ 
ل تام بعد مقو عن کیك ایتا موی اطا ا 4: تاطا ظاھ رآ عابم ین‎ 
أمرهم بأن يقتلوا أنفسهم توبة عن اتخاذهم»“.‎ 

وقال الإمام الرازي: 

أواعلم أن القصر دمن الا بان ما لرا عله من المت كانه قل :إن 
موسى لم نزل عليه كتاب من السماء لم يكتفوا بذلك القدرء بل طلبوا منه الرؤية على 
سبيل المعاينةء وهذا يدل على أن طلبَ هؤلاء لنزول الكتاب عليهم من السماء» ليس 
لأجل الاسترشادء بل لمحض العناد»". 

وفال او السخيةة 

«ليظَلّمهّ 4 أي: بسبب ظلمهم» وهو تعنتهم وسؤاهم لما بستحيل في تلك 
ا لحالة التي كانوا عليهاء وذلك لا بقتضي امتناع الرؤية مطلقاً». 

وقال الآلوسي: 

«للبظلَّمهيّ 4 أي: بسبب ظلمهم» وهو تعنتهم وسؤاهم لما يستحيل ني تلك 
الحالة التي كانوا عليهاء وإنكارٌ طلب الكفار للرؤية تعنتاً لا يقتضي امتناعها مطلقاً. 

واستدلٌ الزخشري بالآية على الامتناع مطلقاًء وبنى ذلك على كونِ الظلم الضاف 
اليهم م يكن إلا لمجرد نم طلبوا الرؤيةء ثم قال: «ولو طلبوا أمراً جائزاً لا سوا به 
ظالمين» ولا أخذتهم الصاعقةء كا سأل إبراهيم عليه الصلاة والسلام إحياء الموتى» 


(۱) «تفسير البيضاوي»» البيضاوي» دار الفکر -بیروت .)۲۷٤:۲(‏ 

(۲) «التفسير الكبير أو مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي» دار 
الكتب العلمية-بیروت-۱٩٤۱ه_۰٠٠۲م»‏ ط١ .)۷١:1۱١(‏ 

(۳) «إرشاد العقل السليم إلى مزايا القرآن الكريم» آبي السعود محمد بن محمد العادي» دار إحياء 
التراث العربي-بیروت .)۲٤۹:۲(‏ 


E 

فلم يسمه ظالماًء ولارماه بالصا عقة)» ثم أرعد وأبرق ودعا على معي جواز الرؤية 

با خرب اعرا وات قل آفالرچل فد مرل عك افری! فل کن کرن اردنا 

سألوا تعنتاًء ول يعتبروا العجز من حيث هو أن المعحجزات سواسية الأقدام في الدلالة 

ويكفيهم ذلك ظل). والتنظير بسؤال إبراهيم عليه الصلاة السلام من العجب العجاب» 
كا لا بخفى على ذوي الألباب». 


وقال أو ان تدافا عل الر هري «وهو على طريقة الاعتزال في استحالة 
رؤية الله عندهم. وأهل السنة يعتقدون أمم لم يسألوا حالاً عقلاًء لكنه متنع من جهة 
الشرع» إذ قد أخبر تعالى على آلسنة أنبيائه آنه لا يرى في هذه ال حياة الدنياء والرؤية في 
الآخرة ثابتة عن الرسول بي بالتواتر» وهي جائزة عقلا"). اه. 

وكذلك طلبوا منه أن مجعل هم إها: لاجمل تاللا كما هب اله 4 [الأعراف: 
۸ ولكن نحن نعلم أن جعل الآهة مستحيل؛ لأن الإله لا جعل بالإرادة. قال 
تعالى ني سورة الأعراف: #وجوزتابجن سر ا وأ عل قوم يفون ع أَصَاو 
e Ee‏ الل کم فوم هلون ٭ لن هدول مرا 


هر3 مراي ا ااا غ کی کی 


هم فيه وسطل ااا يعَمَذوت ف عر اہ يڪم لها وهو سڪ عل 


(۱) «الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل)» أبو القاسم محمود بن عمر 
الزخشري الخوارزمي ت )٦۱۸:۱( ٠٥۳۸:‏ دار إحياء التراث العربي-بيروت» ت: عبد الرزاق 
المهدي. 

(۲) «روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني»» العلامة أبي الفضل شهاب الدين السيد 
حمود الألوسى البخدادي» دار إحياء التراث العربي-بيروت .)٦:0(‏ 

)۳( اق الخ الط صابن رسف الك باي ان ازى ك ۷ 0 «(t۲‏ 
دارالكعب الحلمية ان روت ١١‏ ٠٠ط‏ ارت الي عادل اد عبد الور جرد 
-الشيخ علي محمد معوض» شارك في التحقيق )١‏ د. زكريا عبد المجيد النوقي ۲) د.أحمد النجولي 
الجمل. 


“1٦ 
فتأمّل صنيع موسى عليه السلام مع قومه عندما‎ »]٠٤١-٠۱١۸ اليرت ) [الأعراف:‎ 
سألوه ما يستحيل على الإله: هل طلبه من الله تعالى» أم أجابمم فوراً بأنهم جاهلون فلا‎ 

يصح أن یتوقف نی في بیان ما یتعلق بالله تعالى. 

فلك أن تقارن بين هذا الطلب وهو مستحيل» والرؤية وهو مستحيل على ري 
المخالفين. ولاحظ بماذا جام سیدنا موسی: نکم فوم هلو € فلم نجبهم بأن 
یسال الله» کا اذعوا» حتى يقتنعوا أنه ليس هناك إل آخر! 

ولماقالوا: #أرتا َه جره 4[النساء: [٠٠١‏ أخذتمم الصاعقة عقة؛ لآم طلبوهاتعتناً 
ول يقل هم: إن الرؤية مستحيلةء فالمقارنة بين هاتين الحالتين ثُثبت أن سيدنا موسى ل 
يقل لله : ار انظر إک ك 4 ليْعلّم الناس» بل طلبها مكرمة لنفسه أن ينعم الله تعالى بها 
عليه في ذلك الموقف. 

فقد ظهر إذن أن كلا القولين: بأن المراد: العلم» أو أن المراد: تعليم القوم؛ ينفيه) 
العاف و ا و عل اا سا موسي عاو الا تاذلاب ما ال 
علیه» ثم إن السیاق: # لما جاه مو سی لِمِيقتا € ذهب وحده لميقات ربه ولم يكن معه 
أحد من قومه» فكيف يقال: طلب هذا ليعلمهم وم يكونوا معه؟ 

ی ارد آنه اسک می کب اوا 
لأن الأنبياء لا يعصون وخاصة في ذات الله وحقّه» ولا يتعقّل أن بعصي رسولٌ عظيم 
مثل سیدنا موسی في مقام التبتل» وهو من أولي العزم من الرسل. ثانيا: التوبة هنا؛ إن 
هي؛ لأنه تعجّل شيئ أخره الله سبحانه. 

ومع ذلك فإننا نتعجّب من بعض من زعم أنه من المحققين يعترض على أهل 
اا و وو غ ھی ا ع وین ا ن ر ن ی 
كتب جرحا وقدحاً في «العقيدة الط اري او إن ساء سانا وف اا 


.)٥۸۲(ص انظر: حسن السقاف من «شر ح العقيدة الطحاوية)» قاله في‎ )١( 


1۷ 

«اعلَّم -يرحمك الله تعالى - أن نصوص الشريعة نصت على أن رؤية الله سبحانه 
وتعالى لا تقع في الدنيا لأحد إطلاقاً»» هذا كلام يُمكن قبوله» ثم قال: لقوله كلة: 
«واعلمواآنکم لن ترواربکم حتی تموتوا». 

ها ايت ,مويل فاا عل أ ار زيا لام ن الدياء ركن اهر مدل 
على الرؤية بعدالموت في الآخرة» ولكن السقاف يقول بإنكار الرؤية مطلقاء قبل الموت 
وبعده! 

ثم قال: « ولان سيدنا موسى نبي مرسّل من أولي العزم طلب الرؤيةء ليلم قومَهُ 
أن رؤية الله تعالى لا تجوز لإنسانِ حين قالوا له- كما في القرآن -: *أرنا أله جَهْرةً » 
ونحوها من الآیات الدالة على انهم طلبوا منه آن يروا الله» فلن یری الله تعالى هو فضلاً 
عن أن يروه هم» وقال الله له: #لن‌ترنی 4). 

أعتقد أن السقاف قد للف هذا الکلام كثيراً عا كان تحب أن يقوله» ومرَجَه 
هذه الطريقةء وكأنه كان يريد أن يقول: الاحتال الثاني - وهو قول الذين ينفون الرؤية 
ويقولون باستحالتها-هو الصحيح» بل إنه قد صرح بذلك في «رسالته» في ا لخاصة التي 
كتبهاني نفي الرؤية ونفي جوازها واستحالتهاء فهو يرجح قول من قالوا: إن طلب سيدنا 
موسى للرؤية إن ليعلَمَ قومه استحالة الرؤيةء ولكنه صاغ عبارته هذه الصياغة خادَعة 
منه وتلاعباً واستمراراً في خداع مشايخ أهل السنة الذين ما زالوا بجسنون الظنٌ به ولم 
یکشفوا حقیقته! وجَرَمّني نفس الوقت أن قوله سبحانه وتعالی: ن ری كانت جواباً 
على قول قوم موسى وهو: ارتا أَهَهَ جره » فكأنه شرح الآية الثانية بالآية الأولىء 
وهذا يؤيد أنه يرجُح الاحتمال الثاني الذي ذكرناه» وهو أن سيدنا موسى يعلم استحالة 
وقوع الرؤية في الدنيا ولكنه فعل ذلك ليعلم قومه. 


ومع آنه ذكر هذا الكلام في سياق عدم وقوع الرؤية في الدنياء ولكن صياغته 


\8 


1۸“ 
هذا الكلام تدلّ على آنه ينفي الرؤية مطلقاًء ول يذكر توجية ما استدلً به آهل السنة 
چ ¢ » . » ۰ u‏ < < 
على صحة وقوع الرؤية» وهي قوله تعالى على لسان موسى: لري رف أنظر يك 4! 
فأسلوبه هذا غير صحيح» ويدل على قصده التلاعْبَ بالعبارات والمخاتلة» على أنه-كا 
قلناه لك -قد صرح في| بعد في «رسالته» في نفي الرؤية والقول باستحالتها التي كتبها 

بعد ذلك» حين| عزم على الإعلان عن حقيقة اعتقاده. 

رفك امد آهل السا أبفا خرله فال لا رة اص و را 
آلأبَصّر € [الأنعام: »]٠٠١‏ مع أن المعتاد أن الذين يستدلون بها هم نفاة الرؤية والقائلون 
باستحالتهاء ونحن لو فرضنا-على سبيل التنزل مع هؤلاء - أنه دليل على نفي الرؤيةء 
فإنه جب أن يكون مقَيّداً؛ معارضته الآياتِ الأخرى والأحاديتٌ الكثبرة التى وردت في 
وقوع الرؤية» فما بالك لو م يكن في هذه الآية دلالة على نفي الرؤية كا يقولون. 

تعالوا نر كيف أن الآية الكريمة لا تدل على نفي الرؤية كا توهم المعارضون: 

معنى الآية: # لا ندر دصر 4 أي: إدراكاً كاملا بأن ينكشف للأبصار 
انكشافاً تاماًء لكنه هو- جل شأنه ‏ تنكشف له جميع الأبصارء يعني: جميع الأشياء على 
الأ ود ها دراك ا ار رل القص دم ال ان أن 9 اعات 
تعالى في الدنياء وهو - جل شأنه-يرى كل الأبصار. 

رلا يمكن لأحدآة ندرك اله إذراكا اما تى ى الت والرؤية إا تكو عل 
درجاتٍ ومراتب» ولا يستطيع أن يدرك حقيقة الله إلا الله سبحانه وتعالى» فالإدراك 
الحقيقي فقط ثابت لله ومنفيّ عن جميع المخلوقات» وليس المقصود بالإدراك: الإحاطة 
بالحدود» أي: ليس المقصود بالإدراك: الإإحاطة بالشىء بقيدِ إدراك حدوده؛ لأن بعض 
الم وجودات التي يُمكن رؤيتها لا حدود مكانية ههاء ولكن المقصود الانكشاف التامٌ سواء 


مه موھ 


كان المقصود حدودا أو غير حدود» أي: إدراك حقيقة المرئى سواء كان حدوداً أو غير 


1۱۹ 
حدود بدلیل قوله تعال: #وهويدً رك اأص € ومعلوم أن للأبصار حدوداء والله حيط 
بها وعالم بها علا تامَاً؛ فالمقصود إذن: نف إحاطة علم البشر بالله تعالى. 

قال ابن عطية: «أجمع آهل السنة على أن الله تعالى رى يوم القيامة» يراه المؤمنون. 

وقاله ابن وهب» عن مالك بن آنس» والوجه: أن يبين جواز ذلك عقلاً ثم يستند 
إلى ورود السمع بوقوع ذلك الجائز» واختصار تبيين ذلك يعتبر بعلمنا بالله عز وجل» 
فمن حیث جاز آن نعلمه لاني مکان ولا متحیز ولا مقابل» ولم يتعلق علمنا بأكثر من 
الو جود جاز أن نراه غبر مقابل ولا اذى ولا مكيّماً ولا غدودا. 

وكان الإمام أبو عبد الله النحوي يقول: مسألة العلم حلقت حى المعتزلةء ثم 
ورد الشرع بذلك وهو قوله عز وجل: مي ض1إ اتر [القيامة: ۲۳-۲۲] 
وتعدية النظر إنما هو يأتي-في كلام العرب-لعنى الرؤية لا لمعنى الانتظار؛ على ماذهبت 
إليه المعتزلةء وذكر هذا المذهب لالك» فقال: فأين هم عن قوله تعالى: # منرم 
E‏ [اطففن: ۳١‏ 

وقد تكلڵْمت مره مع بعض المشهورين بالاشتغال في علم الحديث بعد أن بلغ 
شيخنا العلامة إبراهيم خليفة أنه ينكر الرؤية» وطلب مني الكلامَ معه في هذه المسألةء 
فقلت له: أتنكر الرؤيةء قال: نعم أنكرهاء فلا سألته عن دليله على إنكار الرؤية» شرع 
في الكلام على الأحاديث وقال: إنه لا يوجد حديث واحد يصح في الرؤية» ولا حتى 
تلك الأحاديث التي رواها البخاري ومسلم» فقلت له: دعنا-يا شيخ-من الآحاديث» 
فغاية ما تثبته من نفي صحتها عدم قيام دلالتها على إثبات الرؤيةء ولكني سألتك على 


)١(‏ «المحرر الوجيز في تفسبر الكتاب العزيز)» أبو حمد عبد الحق بن غالب بن عطية الأندلسى» دار 
الكتب العلمية-لبنان- ۱٤۱۳‏ ه-۱۹۹۳م» ط١‏ ء»ت: عبد السلام عبد الشاني محمد (۲: .)١۳١‏ 


2 
الدليل على نفي الرؤيةء ما هو؟ فقال: الدليل من القرآن واضح صريح» فقلت: ماهو؟ 
ال ال ی کک فلت ا ار دل و اض ا صر غا کا 
تزعم» فأين الدليل! فقال: عا اة تقول: إنه لا يوجد دليل والله تعالى ينفي أن 
تدر كه الأبصا ر. فقلت له: ومن قال: إن الله تعالى تدر كه الأبصا رهكذا؟ بل من يملك 
أن يثبت ما نفاه الله تعالى» ولكني ما سألتك عن كون الأبصار لا تدرك الله تعالى» ولكني 
سأك عن الرؤيةء والآية تتفي إدراك الأبصار لله تعال» وفرقٌ بين الإدراك والرؤية. 
ال ا : وكيف ذلك ناما سمعت بمثل ما قول الت عا فف شرل 
اا إن الإدراك المنفيّ هنا المراد به الإحاطة بحقيقة 
المرئيّء فهذا هو المنفي في الآيةء ولكن أين ذلك من نفي الرؤية؟ ثم كيف تقول: إن الآية 
صريحة واضحة في نفي الرؤية» والحال آنها واضحة في نفي الإدراك فإن قررنا الفرق 
بين الإدراك والرؤيةء كفى ذلك في الرد على ما تقول من وضوح الدلالة وصراحة الآية 
اي 

فلم يملك إلا أن وافقني على ما قررته» وقال: إن الآية تحتاج إلى توجيوٍ وبيان 
وتفسير وتوجيه لكي تتم دلالتها على نفي الرؤية. فقلت له: إذن ما زعمته أن الرؤية منفية 
بصريح القرآن» وأن الأحاديث الصريحة في إثبات الرؤية معارضة هذه الآية الكريمة» 
لیس صحيحاً أا الشيخ! فسكت. 

وفضلاً عما مضى» فلو سلما آن الإدراك المنسوب للأبصار يرادبه الرؤيةء فلا 
ا ع ا فال ل ر فا ا دل ع آنا ال پری 
ا لجميع» ولا أحد يراه فهذا السياق فيه نفيْ حصول الرؤية لحد من الخلق» وليس فيه 
نفيٌ أصل إمكان الرؤية. وأيضاً: فإنه إنما يفيد نفي وقوع الرؤية في الحياة الدنياء أو في 
بعض الأوقات» لا في جيع الأوقات والأحوال. 


“۲۱ 

قال الإمام البيضاوي: « اندر ڪه أي: لا حيط به #الاأبصر 4 جع بصر 
وهي حاسة النظر»ء وقد يقال للعين؛ من حيث إنها حلهاء واستدل به المعتزلة على 
امتناع الرؤيةء وهو ضعيف؛ إذ ليس الإدراك مطلق الرؤيةء ولا النفي في الآية عامَاً في 
الأوقات» فلعله خصوص ببعض الحالات» ولا في الأشخاص؛ فإنه في قوة قولنا: «لا 
کل بصر یدرکه)ء مع أن النفي لا یوجب الامتناع» # وودر الأَبصر : حيط علمه 
اء اوهو لليف ر 4 [الأنعام: ]٠١٠١‏ فيدرك ما لا تدركه الأبصار كالأبصارء 
ووز أن يكون من باب اللف» أي: # لاثد رةألأبْصَر 4؛ لأنه اللطيف #وهو 
يدرك آلأَبصر € لأنه ا لخبيرء فيكون لليف 4 مستعاراً من مقابل «الكثيف»؛ ل لا 
يدرك بالحاسة ولا ينطبع فيها»'. 

وني کلامه نص کا ترى-على عدم تساوي الإدراك والرؤيةء وعلى أن ما تمسك 
به المعتزلة ليس على وجي وأكد ذلك الإمام البغوي فقد قال: 

«وأما قوله: 3 لاد ركةالأبَصر 4 علم أن الإدراك هو الوقوف؛ لأن الإدراك 
EEA E‏ 
قال الال ن فا مني عا اا OT O e E‏ 
لرک # کال می ئی سبدب € [الشعراء: وال اا ت دک و 
تى € [ط: ۷۷]ء فنفى الإدراك مع إثبات الرؤية فالله عز وجل يجوز أن يرى من غير 
إدراك وإحاطة كا يعرف في الدنيا ولا حاط به» قال الله تعالى: #ولامحيطو تيهنا 4 
[طه: »]٠١‏ فنفى الإحاطة مع ثبوت العلم. 


قال سيد بن السب لا تبط به الا يضار ر قال غطاع كلت ايضار الخلرقن 


(۱) «تفسیر البیضاوي» .)۱۷١۹:۲(‏ 


ATT 
غو ا اط ب و قال ان غاس و مقا و 9 رك‎ 
في الآخرة.‎ 


و 1 


لَب بضر 4 في الدنيا وهو پرى 


قوله: # لاد رڪ دصر 4 آي : لا يخفی على الله شيء ولا يفوته» ٣‏ 
كا 


«وذهبت المعتزلة إلى المنح من جواز رؤية الله تعالى يوم القيامة واستحالة ذلك 
ا و وکا ا ال و ار ل م ا راقص اهل ال عه 
تمسكهم بأن الآية خصو صة في الدنياء ورؤية الآخرة ثابتة بأخبارها. 

وانفصال آخر وهو: أن يرق بين معنى «الإدراك» ومعنى «الرؤية» ونقول: إنه 
عز وجل تراه الأبصار ولا تدركه» وذلك الإدراك يتضمّن الإحاطة بالشيء والوصولَ 
إلى أعماقه وحورّه من جميع جهاته» وذلك كله حال ني أوصاف الله عز وجل والرؤية لا 
تفتقر إلى أن حيط الرائى ي بالمرئي ويبلغ غايته» وعلى هذا التأويل يترتب العكس في قوله: 
لا ندر صر € ويجسن معناه» ونحو هذا روي عن ابن عباس وقتادة وعطية 
العوفي فرّقوا بين الرؤية والإدراك). 

وقال ابن جزي: 

لا ڌر ڪال صر يعني: في الدنياء وأما في الآحرة فالحق: أن المؤمنين 
یرون رهم؛ بدليل قوله: رة وقد جاءت في ذلك أحاديث صحيحة صريحة 
لاتحتمل التأويل. 
(1) «تفسير البغخوي)» البغوي» دار المعرفة-بيروت» تحقيق: خالد عبد الرحهمن العك .)٠١١:۲(‏ 


(۲) «المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز)» أبو حمد عبد الحق بن غالب بن عطية الأندلسى» دار 
الكتب العلمية-لبنان- ۱٤۱۳‏ ه-۱۹۹۳م» ط١‏ ت: عبد السلام عبد الشافي محمد (۲: .)١۳١١‏ 


۴ 
وقال الأشعرية: إن رؤية الله تعالى في الدنيا جائزة عقلا؛ لأن موسى سأها من ال 
ولا يسال موسی ما هو حال وقد اختلف الناس: هل رأى رسول الله هة ربّه ليلة 
ا )1( 
الإسراء أم ل١؟°.‏ 


تش 
3 


لان ذرةآلأبَصر €: قال بعضهم: الفرق بين الرؤية والإدراك: أن الإدراك 
يتضمن الإحاطة بالشيء والوصول إلى غايته؛ فلذلك نفى أن تدرك أبصارٌ الخلق ر 


4 


و 


ولا يقتضي ذلك نف الرؤية وحشن - على هذا - قوله: # لا ندر ڪه لأر 4؛ 
لإحاطة علمه تعال بالخفیّات»". 


و و 


«الو لم يكن تعالى جاتر الرؤية لما حصل التمدح بقوله: ‏ لا ثد رڪةالأبصر 4! 

آلا ترى أن المعدوم لا تصح رؤيته؟ والعلوم والقدرة والإرادة والروائح والطعوم لا 
eT : 8‏ ا 
يصح رؤية شيء منهاء ولا مدحَ لشيء منها في کونہا بحیث لا تصح رؤیتهاء فثبت ان 


3 ک۶ 


قوله: [ لا ثد رابص ) يفيد المدح» وثبت أن ذلك إنما يفيد المدح لو كان صحيح 
الرزته وهذا يدل فل آن در فال اد ر ا اھ € د کے فال جا 
الرؤيةء وتام التحقيق فيه: آن الشيء إذا کان في نفسه بحيث يمتنع رؤیته» فحينئزٍ لا لزم 
من عدم رؤيته مدح وتعظيم للشيء. 


آما إذا كان في نفيىه جائ الرؤيةء ثم إنه قدر على حجب الأبصار عن رؤيته وعن 


(۱) فلو جزنا طلبه ما هو حال للزم جهله ما جب لله تعالى وما يجوز وما يمتنع. 

(۲) وجرد اختلاف الناس في هذه المسألة دليل على أنهم أجازوا الرؤية في أصلهاء وإنا اختلفوا ني 
وقوعها لنبينا عليه أفضل الصلاة والسلام. 

(۳) كتاب التسهيل لعلوم التنزيل» محمد بن أحمد بن محمد الغرناطي الكلبي» دار الكتاب العربي - 
AD Aa Fo‏ 


۲٤ 
إدراكه كانت هذه القدرة الكاملة دالَةَ على المدح والعظمة؛ قبت أن هذه الأية دال عل‎ 


أنه تعالى جاتز الرؤية بحسب ذاته». 


وهذا الكلام حريٌ أن هتم به طالب العلم؛ فإن فيه الجواب عن شبهةٍ تكرت 
على لسان بعض المخالفين؛ حاصلها:إن نفى اللإدراك في الآية إنما يفيد التنزيهء وهذا 
يستلزم أن الرؤية لا تليق بالله تعالى» فمن أثبتها فإنم| ثبت ما لا يليق به إليه. 

وحاصل الجحواب: أن الآية الكريمة لا تدل على ما ذكرتوه من هذه الجهةء وإلا 
کان طلب موسی إیاها طلبً ما يقح نسبه لله تعالى» وهو ححال» ولكنها تفيد المدحَ من 
ا لجهة التي ذكرها الإمام الرازيء أي: إن الله تعالى مع إمكان رؤيته في نفسه» إلا أن أحداً 
من الخلتق لر يرّه» فحصلت المزية لله تعالى على خلقه من هذه الحهة. 

وقد ساق الإمام الرازي حجة من احتج بهذا الوجه من المعتزلة فقال: 


«الوجه الثاني: في تقرير استدلال المعتزلة بمذه الآية أنهم قالوا: إن ما قبل هذه 
الآية إلى هذا الموضع مشتمل على المدح والثناء» وقوله بعد ذلك: #إوهويدرك الأبصر 4 
أيضاً مدح وثناء فوجب أن یکون قوله: # لاثدّرڪ ابص مدحاً وثناء وإلا 
لزم آن يقال: إن ما ليس بمدح وثناء وقع في خلال ما هو مد وثناء وذلك پو جب 


إذا ثبت هذا فنقول: كل ما كان عدمّه مدحاً- ولم يكن ذلك من باب الفعل - 
کان بره نصا ی حل اله مال والتقص غل الله تال حال لقرل: ل اده 
م 


تة ولا دوم € [البقرة: ١٠٠]»ء‏ وقوله: لس كلو سی + € [الشوری: »]۱١‏ وقوله: 


)١(‏ «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي» دار 
الكتب العلمية-بيروت -١١٤٠١ه_٠*٠‏ م طا )1:۳( 


“Yo 

ل کم یلد وم بوك € [الإحلاص: ۳]ء إلى غير ذلك؛ فوجب أن بقال کونّه تعالى 
مرتیاً عحالٌ». 

وأجاب عن هذا اللإشكال بقوله: «وأما الوجه الثاني» فقد بينا أنه يمتنع حصول 
التمدح بنفي الرؤية لو كان تعالى في ذاته بحيث تمتنع رؤيته» بل إنا محصل التمدح لو 
کان بحيث تصح رؤيته» ثم إنه تعالى يحب الأبصار عن رؤيته» وبہذا الطريق سقط 
كلامُهم بالكليةء ثم نقول: إن النفيّ يمتنع أن يكون سبباً لحصول المدح والثناء» وذلك؛ 
لأن النفي المحصَ والعدم الصرف لا يكون موجباً للمدح والثناء والعلم به ضروري» 
بل إذا كان النفي دليلاً على حصول صفة ثابتة من صفات المدح والثناء؛ قيل بأن ذلك 
النفي يوجب المدح. 

ومثاله أن قوله: للا تأحذه تة لادوم لا يفيد المدح نظراً إلى هذا النفي؛ فإن 
الماد لا تأخذه سنة ولا نوم» إلا أن هذا النفي في حق الباري تعالى يدل على كونه تعالى 
عال) بجميع المعلومات أبداً من غير تبدل ولا زوال» وكذلك قوله: وهو بطیم ولا 
َعَم 4 [الأنعام: ]٠١‏ يدل على كونه قائ بنفسه غنيًاً ني ذاته؛ لأن الماد أيضاً لا يأكل 
ولا يطعم. 

إذا ثبت هذا فنقول: قوله: ‏ ندرك آلأبَصر يمتنع أن يفيد المدح والثناء 
إل إذا دل على معنى موجود يفيد المدح والثناءء وذلك هو الذي قلناه» فإنه يفيد كونه 
تال قادرا عل حجب الا بصار و مها غن إدراكهورؤيته: 

ومذا التقرير؛ فإن الكلام ينقلب عليهم حجة فسقط استدلال المعتزلة بهذه 


الآية من كل الوجوه». 


(۱) «التفسیر الکبیر آو مفاتیح الغیب» .)٠١٤:۱۳(‏ 
(۲) المصدر السابق .)٠٠١:١۳(‏ 


۲٦ 
الأدلة من الأحاديث النبوية الشريفة:‎ 


أهل السنة قالوا: من أقوى الأدلة على إثبات الرؤية حديث القمر! فلنذكر الآن 
بعض الأحاديث التي وردت في ذلك: 

وقد رواه الإأمام البخاري في «(صحيحه» عن جرير قال: كنا عند النبي ي4 فنظر 
إلى القمر ليلة يعني البدر» فقال: «إنكم سترون ربكم كا ترون هذا القمر» لاتضامون في 
رؤيته» فإن استطعتم أن لا تغلّبوا على صلاة قبل طلوع الشمس» وقبل غروا فافعلوا)» 
ثم قرا لوَسََح محمد ريك َل طلوع اسمس وَل موی [ق: .٠]۳۹‏ 

وروى البخاري في (صحيحه» عن جرير بن عبد الله بلفظ : قال النبي 4 «إنكم 
سترون ربكم عیاناً». 

روى الإمام النسائي في «سننه الكبرى» عن جرير قال: خرج علينا رسول الله بيا 
لیلة البدر» فقال: «إنکم ترون ربكم ک) ترون هذا لا تضامون في رؤيته»". 

لا يضام أحدٌ غيره في رؤية الله؛ لأنه ليس في جهة فإن الله تعالى ينعم برؤيته على 
من يشاء حيث كان انعم عليه بذلك» ولا يتوقف إنعام الله تعالى عليهم بهذه النعمة 
العظيمة على كونهم في جهة منه» ولا على كونهم مقابلين له» فكل واحد منهم يأخذ 
لض اما من تا ا فال لا سانو دول فاون 


وفيه: عن أي هريرة بلفظ: قلنا: یا رسول الله» هل نری ربنا؟ قال: «هل ترون 


(۱) کتاب تفسیر القرآن» باب قوله: #وْسَيَح محمد ريك ل طوع الس مس ول روي ٩)‏ [ق:۳۹]» 
.(A0۱)‏ 

(۲) کتاب التوحید باب قول الله تعالی: ل براض إل راط رة [القيامة: ۲۳-۲۲]» .)۷٤۳٩١(‏ 

(۳) كتاب النعوت» باب المعافاة والعقوبةء .)۷۷١۳(‏ 


۷ 

الشمس في يوم لا غيم فيه وترون القمر في ليلة لا غيم فيها؟» قلنا: نعم قال: «فإنكم 
ترون ربک 

وهو في «المعجم الكبير» للطبراني عن جرير» وني «سنن» أبي داود» وابن ماجه» 
و«السنن الكرى» للبيهقي» وابن حبان» وني (صحیح مسلہ». 

ورواه الإمام مد عن بي سعيد الخدري قال: قال رسول الله 4 «إنكم سترون 
ربکم عز وجل» قالوا: یا رسول الله نری ربنا؟ قال: فقال: «هل تضارون في رؤية 
الشمس نصف النهار؟» قالوا: لاء قال: «فتضارون في رؤية القمر ليلة البدر؟»» قالوا: 
لاء قال «فإنکم لا تضارون في رؤیته إلا كا تضارون ني ذلك» قال العمش: «لا 
شار وتا قول لا ارون 

ومنها ما رواه الإمام أحمد عن عبادة بن الصامت أنه قال: إن رسول الله ية قال: 
«إني قد حدثتكم عن الدجال حتى خشيت ألا تعقلوا! إن مسيح الدجال رجل قصر 
أفحج جع أعورٌ مطموس العين ليس بناتئة ولا حجزاء فإن ألبس عليكم» -قال يزيد 
«ربکم» - «فاعلموا آن ربكم تبارك وتعالی لیس بأعور» وإنکم لن ترون ربكم تبارك 


وتعالی حتی تموتوا). قال یزید: «تروا ربکم حتی تموتوا». 


(۱) خر جه آحمد في (مسنده)» (۹۰0۸) .)۲٤:۱۵(‏ 

(۲) آخرجه الطبراني» (۲۲۲۲- ۲۲۳۲)» (۲: -۲۹٤‏ ۲۹۷). وأبو داود» كتاب السنة»ء باب في 
الرؤيةء .)٤۷۳١(‏ وابن ماجه» باب فيما انكرت الجهيمة» .)٠۷۷(‏ والبيهقي» كتاب الصلات 
باب أول فرض الصلاة» .)١۹۸1(‏ وابن حبان في «(صحيحه»» باب وصف الحنة وأهلهاء 
.)۷٤٤٤ -۷٤٤1(‏ ومسلم» كتاب المساجد ومواضع الصلاةء باب فضل صلاتي الصبح 
والعصر» والمحافظة عليهاء .)١١١(‏ 

(۳) آخرجه في «(مسنده)» (۱۹۱:۱۷(۰)۱۱۱۲۰). 

.)٤۲۳ :۳۷( »)۲۲۷٦۲( آخر جه في «(مسنده)»‎ )٤( 


۸ 
وهو في الترمذي عن أبي هريرة قال: قال رسول الله بي4: «أتضامون في رؤية 
القمر ليلة البدر وتضامون في رؤية الشمس؟» قالوا: لاء قال: «فإنكم سترون ربكم كا 
ترون القمر ليلة البدر لا تضامون في رؤيته» قال بو عيسى: هذا حديث حسن صحيح 

ی 
E‏ ربكم حتى تموتوا دليلٌ على إثبات الرؤية 
كا تقدّم» وهناك روايات كثيرة جد تثبت الرؤية. 

# وقد وردت انف أيضاً ني تفسير الزيادة الواردة في قوله تعالى: لبي 
خسنا اتی وزیا و برح وویم قر ولوا ویک ب اة حرفا كدو 4 
[يونس: )]۲٢‏ بأنها رؤية الله سبحانه وتعالى. 

قال ابن كثير: «وقد روي تفسير الزيادة بالنظر إلى وجهه الكريم عن أبي بكر 
الصديق» وحذيفة بن اليمان» وعبد الله بن عباس» وسعيد بن المسيب» وعبد الرحهمن بن أبي 
ليلى» وعبد الرحمن بن سابط ومجاهد» وعكرمة» وعامر بن سعد» وعطاء» والضحاك. 
والحسن» وقتادة» والسدي» ومد بن إسحاق» وغيرهم من السلف والخلف» وقد 
وردت فيه أحاديث كثيرةٌ عن النبي بيا فمن ذلك مارواه الإمام أحهدٌ حدثنا عفان: 
آخبرنا هماد بن سلمة: عن ثابت البناني: عن عبد الر حن بن أي ليلى: عن صهيب رضي الله 
عنه: أن رسول الله اة تلا هذه الآية لاي أَحسنوا لى وَرادة € وقال: «إذا دحل 
آهل ال جنة الجحنة وأهل النار النارَ نادى مناد: يا أهل الجنةء إن لكم عند الله موعدا يريد 
أن ينج زكموه» فيقولون: وما هو؟ ألم يثقل موازيننا؟ ألم يبيض وجوهنا؟ ويدخلنا الحنة 
ويجرنا من النار؟)» قال: «فيكشف فم الحجاب» فينظرون إليه» فوالله ما أعطاهم الله 
شيئاً حب إليهم من النظر إليه ولا اة قر لأعينهم». 


(۱) أخرجه في «سننه)» أبواب صفة الحنة» باب منه» .)۲١۵ ٤(‏ 


1۹ 

وهكذا رواه مسلم وجماعة من الأئمة من حديث حاد بن سلمة به. 

وقال ابن جرير: حدثني یونس: أخبرنا ابن وهب: أخبرنا شبيب: عن آبان: عن 
ا يا آهل الحنة بصوت ر ا - إن الله 
وعدکم الحسنى وزيادة» فالحسنی: الحنة» والزيادة: النظر إلى وجه الرحمن عز وجل». 

ورواه أيضا ابن أبي حاتم من حديث أبي بكر الهذلي: عن أبي تميمة الهجيمي به. 

وقال ابن جرير أيضا: حدثنا ابن حميد: حدثنا إبراهيم بن المختار: عن ابن جريج: 
عن عطاء :عن كعب بن عجرة : عن النبي بء في قوله : لان اوا سى وراد 4 
قال: «النظر إلى وجه الرحمن عز وجل). 

وقال أيضاً: حدثنا ابن عبد الرحيم: حدثنا عمر بن أبي سلمة: سمعت زهيراً: 
عمن سمع با العالية: حدثنا آي بن کعب: آنه سال رسول الله ية عن قول الله عز وجل: 
لديسوا كسى وراد €؟ قال «الحسنى: الجنةء والزيادة: النظر إلى وجه الله عز 
وجل». 

ورواه ابن بي حاتم أیضاً من حدیث زهیر به). 

وقد علم أن المقصود: أن المعنى المراد من الرؤية لا يستلزم التمثيل ولا التشبيه. 

وبعض الناس يقولون: هذه الأحاديث ل صل إلى مرتبة المتواتر. 

نقول له: نسلّم معك بأن بعص هذه الأحاديث لا تصل إلى مرتبة المتواتر» ولكن 
من قال لك: إنه في العقائد لا نحت إلا بالمتواترء بل نص علماءٌ أهل السنة أن الحديث 


(۱) «تفسير القرآن العظيم»» إسماعيل بن عمر بن كثير الدمشقي أبو الفداء» دار الفكر -بيروت - 
KAERDES‏ 


۳۰ 
امشهور-وحديث الرؤية حديث مشهورٌ بلا حلاف حح به في العقائد, إذا استند إلى 
أدلة أخرى كا ذكرناه من الآيات» ومن معنى الرؤية الذي رجع إلى أصل الإدراك ول 
يستطع أحد أن ينفيّ شهرة هذا الحديث» وبعض العلماء قالوا بتواتره. 

قال الإمام عبد القاهر البغدادي في كتاب «التبصرة البغدادية): 

«والأخبار عندنا على ثلاثة أقسام: تواتر» وآحادء ومتوسط بینها مستفیض جار 
مجرى التواتر ني بعض أحكامه. 

فالمتواتر: هو الذي يستحيل التواطؤ على وضعه» وهو موجب للعلم الضروري 

وأخبار الآحاد-متى صح إسنادها وكانت متونها غير مستحيلة في العقل- كانت 
موجبة للعمل بها دون العلم» وكانت بمنزلة شهادة العدول عند الحاكم يلزمه الحكم بها 
في الظاهرء وإن لم يعلم صدقهم في الشهادة. 

وما المتوسط بين المتواتر والآحاد» فإنه شارك التواتر في إيجابه للعلم والعمل 
ويفارقه من حيث إن العلم الواقع عنه يكون مُكتسباًء والعلم الواقع عن التواتر ضرور 
غر مکس». 


<. 


(n 53 


آي: إن ا لحديث المتواتر يفيد العلم البدهي الذي لا يتوقّف على كسب ونظرء آما 
ا لحديث المشهور فبقليل من النظر يفيد العلم» وتستطيع أن تتوصل به إلى القطع. 

والمطلوب في العقائد هو القطع واليقين» سواء كان من حديث مشهور أم متواترء 
أو حتى من دون حديث» لو كان هناك دليل قطعي قام على أمر ما في العقائد فيجب 


(1)«أصول الدين»» وهو «التبصرة البغدادية)ء للإمام الأستاذعبد القاهر بن طاهر التميمي البغدادي 
(۲۹٤ه)»‏ دار الكتب العلمية» ببروت لبنان» ص١٠‏ . 


۳۱ 

الأخذ به حتى لو ل يرذ نقل» غاية الأمر أنه هل يتعبّد به أو لا؟ على التفصيل المشهور 
بين الأشاعرة والماتريدية في الأصول والفروع. 

وني هذه المسألة هنا ورد حديتٌ مشهور» وآيات كثيرة» والعقلٌ صسَّحَ ذلك 
فلم يب مانعٌ من الأخذ بذلك» بل صار جموعٌ هذه الدلائل موجباً للأخذ بمدلوها. 

وحديث الآحاد وحده دون دليل أو قرينة ترفعة إلى ر تبة القطع والعلم» ا 
عليه اعتقاد» ولكن بعض العلماء قالوا: جوز الأخد بالآحاد وحده في فروع العقائد 
ولكن هذاني فروع العقائد لاني أصوها. 

وقد سبق بيان أن اله اكه لين له صورة ومعتى الرؤية هو أن صل فنا 
عل وإدراك أقوى ما هو حاصل فيناء وهذا ليس تأويلاً للرؤية» ولكنه تفسيرٌ لمعنى 
الرؤية. وليس هو أيضاً إرجاع للرؤية إلى جرد العلم» بل هو إدراك خاص هو الرؤية 
اللقصودة. 

رأيت فلاناء أي: علمتٌ أو أدركتٌ صورته بعيني» كا تقول: علمت ا لخر 
بسماعي أو بأذني» وهذه الرؤية تحصل في الإنسان بحل الله المباشر بدون حاجة إلى 
عضو ورؤية الله لناعلمٌ وإدراك لا تستلزم إثبات عضو له» بل يُمكن أن يخلقه الله تعالى 
في النفس مباشرة أو في القلب» ولكن الظاهرَ من الآيات والأحاديث والمتبادر أن الخلق 
یکون في العین» فتطلع النفس على ما يخلقه الله تعالی فیها بلا توسیط نظر ولا تدبر ولا 
تأمل» ولذلك سمّيت رؤيةء لا لأن المرئيٌ له صورة» أو نه مواجه ومقابل للرائي. 


توضيح ني مسألة رؤية النبي عليه السلام لربُه: 
أ شتهر عند بعض الناس أن هذه المسألة قد اختلف فيها الصحابة» ف فبعضهم آنكر 


الرؤية وبعضْهم قال بوقوعهاء فلا بد من أن نعرف أصل هذا الخلاف وعلَّه قبل آن 
نخوض ني بیان اطرافه. 


TY 
فبعص مَن أثبت الرؤية منهم» قال بوقوعها للرسول عليه الصلاة والسلام لا‎ 
على سبيل أنه عليه السلام قد عرف حقيقة الله تعالى» بل إنه وقع في نفسه زيادة إدراك‎ 

بالله تعالى» وهذا الإدراك لم يصل إلى حد الإحاطة بكمالات الله تعال. 


وآما من خالف في وقوع الرؤية للنبي عليه الصلاة والسلام وآنكر حصولها 
له» فقد اعتقد بعص الناس أنه أنكر أصلَ جواز وقوع الرؤيةء وأنه قائل باستحالتهاء 
والق: أنه إنما أنكر وقوعها لسيدنا مد عليه السلام» وأما أصلُها فلا دلي يدل على أنه 
أنكرهاء بل سياق الروايات الراردة عنة دال غل أنه ثبت جواز الرؤية :وإ نا عل إنكاره 
کا فا هو رز الى عا السام ريه ف اندها 

إذن ما اعتقده البعض من هذا الخلاف من أن بعض الصحابة أنكرواصحة جواز 
الروابات الرارةفة 

روى الإمام البخاري في «(صحيحه» عن عائشة رضي الله عنها قالت: من زعم 
الأفق. 

وروى أبو يعلى في «(مسنده» عن مسروق قال: سأآلت عائشة عن هذه الآية التي 

فيها الرؤية؟ فقالت: آنا أعلمُ هذه الأمة بمذه» وأنا سألت رسول الله بيه عن ذلك قال: 
«ارأيت جبريل»» ثم قالت: من زعم أن حمداً رأى ربه فقد أعظم الكذبغل اش 


(۱) كتاب بدء الخلق» باب إذا قال أحدكم: آمين والملائكة في السماء» آمين فوافقت إحداهما الآخرى» 
غفر له ما تقدم من ذنبه» (۳۲۳۲). وباب إذا قال أحدكم آمين والملائكة في السماء فوافقت 
إحداههما الآخری غفر له ما تقدم من ذنبه» .)١٠٠۹۲(‏ 

.(* €۸) (64۰°) (1) 


۳ 
وقبه ضا عن سروق ضا قال قلت ها يا آعاه بحي عانفة نهل رأى 
محمد ربّه؟ فقالت: لقد قف شعري ما قلت" . 


فالسيدة عائشة-وهي من أنكرت رؤية النبي عليه السلام لربه- ل تنف هنا أصلل 
جواز الرؤيةء بل غاية ما تنكره إنما هو وقوعهاء وتقول: إن النبي عليه السلام إنها رأى 
جبريل! وهي تستند في ذلك -ك| سنعلم -إلى سو اها للنبي عليه السلام» وليس إلى مجزد 
اجتهاد منها ک| اعتقد البعض. 

وروئ الر ملي عن سروق قال كنت متكا عند عافشة: فقالت: ا أباعاتشة 
ثلاث من تكلم بواحدة منهن فقد أعظم على الله الفرية: من زعم أن حمداً رأی ربه 
أله أعظ افر عل الت وال شرل :ج 9 درك ا ور رة ا و 
أَلَطِيف لير € [الأنعام: ٠١١‏ وماکان لتر أن کلم آنه إل ويا أو ين وراي 


2 


چاپ € [الشوری: »]٥۱‏ وکنت متکئاًء فجلست فقلت: يا أم لمؤمنين» أنظريني ولا 


ے 
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تعجليني! اليس يقول الله: ل وقد ی اة ای € [النجم: ۲۱۳ اوقد رابالا ان 4 
[التکویر: ۲۳] قالت: آنا أول من سأل عن هذا رسول الله كيةً! قال: «إنا ذاك جبريل» 
ما رأيته ني الصورة التي خلق فيها غير هاتين المرتينء رأيته منهبطاً من الساء سادا عظم 
خلقه ما بين الساء والآأرض». 

ومن زعم أن محمداً كتم شيئاً ما أنزل الله عليه فقد أعظم الفرية على الله يقول الله: 


A E LAT A E‏ ا و 
يناما ألرسول بلع مآ أنزل إ ليك من ريك € [المائدة: 1۷]» ومن زعم آنه يعلم ما في غد 


فقد أعظم الفرية على الله والله يقول: فل ديعاو من ف لسوت وألأرْض الب إ اده 
EN‏ 


)1( )0:۸)<(€4°1*(. 
(۲) آبواب تفسير القرآن» باب ومن سورة الانعام» .)۳١٠۹۸(‏ وقال: هذا حديث حسن صحيح. 


٤ 

فهذه الرواية تدلّ أن عائشة رضي الله عنها نكر أن النبي عليه الصلاة والسلام 
قد رأى ربه» وقد فهم منها بعضهم أا إنم| تنكر أصلَ صحة الرؤية؛ بدلالة اعتمادها 
على الآيات التي ذكرتهاء ولكن هذا الاستدلال إنما يتم إذا كانت الآيات دالَة فعلاً على 
امتا رو قال :ر هدن ف ا ا قلع الا مال غا مان عله 
yS‏ 

فاحتجاحٌ من قال بأن السيدة عائشة تنفي أصلَ صحة الرؤية هذه الآيات فيه 
و 0 

وقد رأينا أن السيدة عائشة تنكر على من اذعى أن حمدأ عليه السلام قد رأى ربه 
وسوف نعرف من الرواية التالية أا إنم) ترد على ابن عباس» وابن عباس قال بأن سيدنا 
حمداً قد رأى ربه؛ فقد روى الترمذي عن الشعبي قال: لقي ابن عباس كعباً بعرفة 
فساله عن شيء فکټّر حتی جاوبته ا لجبال» فقال ابن عباس: إنا بنو هاشم! فقال كعب: 
إن الله قسم رؤیته وکلامَه بین محمد وموسی» فکلم موسی مرتین» ورآه محمد مرتین. 
قال مسر وق: فدخلت على عائشة ة» فقلت: هل رأی محمد ربه؟ فقالت: لقد تکلّمت 
بشيءَ قف له شعري! قلت: روید ثم قرت * این اک ت رد الکرک € [النجم: 
الت ایی کے بك ا ھی جر من أخبرك أن حمداً رأی ربه» أو كتم 
شیئاً ما آمر به» أو يعلم الخمس التي قال الله تعالى: * إن أله عند هوم ألسَاة ومازل 
الْعَبَبَ 4 [لقان: ٤‏ فقد أعظم الفرية» ولکنه رأى جبريل لم يره ني صورته إلا مرتين: 
SS‏ 

E E‏ يفيد إنكارها لأصل صحة 
الرؤيةء بل يدل كلامُها على إنكارها لوقوع الرؤية» وفرق بين e‏ 


(۱) آبواب تفسیر القرآن» باب ومن سورة والنجم» (۳۲۷۸). 


1o 
قال ابن حجر العسقلاني في «فتح الباري»:‎ 
«قوله: «عن مسروق): في رواية الترمذي زيادة قصة في سياقه؛ فأخرج ثَ‎ 
هة ا‎ Fh mw ّ و‎ “te ۴ 
حتی جاوبته الجبال» فقال ابن عباس: إنا بنو هاشم. فقال له کعب: إن الله قسم رؤیته‎ 

وکلامه... هکذا ني سياق الترمذي. 

وعند عبد الرزاق من هذا الوجه: فقال ابن عباس: إنا بنو هاشم نقول: إن محمداً 
رای ربه مرتین» فکټّر کعب. وقال: إن الله قسم رؤیته وکلامه بین موسی وحمد» فکلم 
موسی مرتین» ورآه حمد مرتین. قال مسروق: فل خلت عائشة فة فقلت: هل رأى محمد 

e ۶ 2 ّ 

لذبت فظهر بذلك سب سوال رق لماش ة عن ذلك 

قوله: «هل رأى محمد بي ربّه قالت: لقد قف شعري»: أي: قام من الفزع لِ) 
حصل عندها من هيبة الله واعتقدته من تنزيمه واستحالة وقوع ذلك. 

قال النضر بن شميل: القف -بفتح القاف وتشديد الفاء - كالقشعريرة وأصله: 
القبض والاجتماع؛ لآن الجلد ينقبض عند الفزع فيقوم الشعر لذلك. 

قوله: «أين نت من ثلاث» أي: كيف يغيب فهمُّك عن هذه الثلاث؟ وكان 

پتبغی لك أن تکون تحضر ها ومعتقدا کذت من يذعی وقوعها. 

(۱) قال ابن حجر: «قوله: «يا أمتاه» أصله يا أم-واهاء للسكت فأضيف إليها ألف الاستغاثة فأبدلت 
تاء وزيدت هاء السكت بعد الآلف ووقع في كلام الخطابي إذا نادوا قالوا يا أمة عند السكت 
وعند الوصل يا أمت با لمخناة فإذا فتحوا للندبة قالوا يا أمتاه والهاء السكت وتعقبه الكرماني بأن 
قول مسروق يا أمتاه ليس للندبة إذليس هو تفجعاً عليها وهو كا قال». 


۳٦ 
قوله: «من حدثك أن محمد ية رى ربه فقد كذب» تقدم في بدء ال خلق من رواية‎ 
القاسم بن حمد: عن عائشة: من زعم أن عحمداً رأى ربه فقد أعظم... ولسلم من‎ 
حدیث مسروق المذكور من طريق داود بن بي هند: عن الشعبي: فقد أعظم على الله‎ 

الفرية. 
س و 


قوله: «ثم قرآت: ‏ لا ثد ر صر € [الأنعام: .)]٠٠١‏ 


قال النووي -تبعاً ليره -: لم تنف عائشة وقوعً الرؤية بحديث مرفوع» ولو كان 
معها لذكرته» وإن| اعتمدت الاستنباط على ماذكرته من ظاهر الآيةء وقد خالفها غبرُها 
من الصحابةء والصحابي إذا قال قولاً وخالفه غيره منهم م يكن ذلك القولٌ حجة 
اتفاقاًء والمراد بالإدراك-في الآية -: الإحاطةء وذلك لا يناني الرؤية. انتهى. 

وجزمُه بأنْ عائشة م تنف الرؤية بحديث مرفوع تبح فيه ابن خزيمة؛ فإنه قال 
في كتاب التوحيد من «(صحيحه): انف لا يوجب عل ولم حك عائشة أن النبي 4لا 
آخبرها آنه لم ير ربّه» وإنما تأوّلت الآية. انتهى. 

وهر عجبت ا ققد ثبت ذلك ها ق احج مسلا الذي شر حه الشح- 
فعنده من طريق داود بن أي هند: عن الشعبي: عن مسروق في الطريق المذكورة؛ قال 
ف وكنتٌ متكا فجلست فقلتٌ: أل يقل اله : 3 وَقَدَوامةأخى € [النجم: .]١١‏ 
فقالت: آنا أول هذه الأمة سأل رسول الله ية عن ذلك فقال: «إنا هو جبريل». 

وأخرجه ابن مردويه من طريق أخرى عن داود ذا الإسناد: فقالت: أنا أول 
من سال رسول الله هة عن هذاء فقلت: يا رسول الله» هل رأيت ربك؟ فقال: «لا إن 
رأیت جبریل منهبطا». 


نعم احتجاج عائشة بالآية المذكورة خالفها فيه ابن عباس» فأخرج الترمذي من 
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طریق الحکم بن أبان: عن عكرمة: عن ابن عباس قال: رأی محمد ربّه» قلت: ليس الله 
قول * اندر ال قال: وك داك ذا جل وره اللي هو تور وقد 
رآی ربّه مرتین. 
وحاصلّه: أن المراد بالآية: نفيٌ الإحاطة به عند رؤياه» لا نفي أصل رؤياه. 
ا -حكاية عن 
خاب ری اا الان ةل ان ر ا و4 اتشر 
»]٥۲-۱‏ وهو استدلال عجیب؛ ا كفي آية الأنعام البصرٌء فلا في كان 
ظاهره نفيٌ الرؤيةء بخلاف الإدراك الذي في قصة موسى» ولولا وجود الأخبار بثبوت 
الرؤية ما ساغ العدولٌ عن الظاهر. 
ثم قال القرطبي: #الأبصر € في الآية - جع محل بالألف واللام فيقبل 
التخصيص» وقد ثبت دليل ذلك سمعاًني قوله تعای: ٭ اَم عن رم بو می ج وون 
[امطففين: ١١]ء‏ فيكون المراد الكفار بدليل قوله تعالى في الآية الآأخرى: ائ ر6 
لل ربماتاظ رة [القيامة: ۲۳-۲۲]. 
قال: وإذا جازت في الآخرة جازت في الدنيا؛ لتساوي الوقتين بالنسبة إلى ا مرئي 
انتهی» وهو استدلال جید. 
وقال غباض: رة الله سبحانة وتعال جاتر ة عقا وثقت الأغار اة 
المشهورة بوقوعها للمؤمنين في الآخرة وأما في الدنياء فقال مالك: إن م ير سبحانه في 
الدنيا؛ لأنه باقق» والباقي لايُرى بالفانيء فإذا كان في الآخرة-ورُزقوا أبصاراً باقية -رأوًا 
الباقي بالباقي. 
قال عياض: وليس في هذا الكلام استحالةٌ الرؤية إلا من حيث القدرة؛ فإذا 
قذر الله من شاء من عباده عليها م يمتنع. 


۸ 

قلت: ووقع في (صحيح مسلم) ما يؤيد هذه التفرقة ني حديث مرفوع فيه: 
«واعلموا آنكم لن تروا ربكم حتى تموتوا)» وأخرجه ابن خزيمة أيضاً من حديث أي 
أمامة» ومن حديث عبادة بن الصامت» فإن جازت الرؤية في الدنيا عقلاً فقد امتنعت 
سمعاء لكنٌ من أثبتها للنبي بي له أن يقول: إن المتكلم لا يدخل في عموم كلامه. 

وقد اختلف السلفٌ في رؤية النبي ية ربّه؛ فذهبت عائشة وابن مسعود إلى 
إنكارهاء واختلف عن أبي ذرّء وذهب جاعة إلى إثباتما. 

وک غد ازاق غو کی عو الس آل حاف إن همد رای ره 

وأخرج ابن خزيمة عن عروة بن الزبير إثباتهاء وكان يشتد عليه إذا ذكر له إنكار 
عائشة» وبه قال سائر أصحاب ابن عباس» وجزم به كعب الأحبار» والزهري» وصاحبه 
معمر» وآخرون» وهو قول الأشعري» وغالب أتباعه. 

ثم اختلفوا: هل رآه بعیزه آو بقلبه؟ وعن أحد كالقولين. 

ات قو ن غا ا ا ری د 
على مقيّدهاء فمن ذلك ما أخر جه النسائي بإسناد صحيح -وصححه الحاكم أيضاً-من 
طريق عكرمة عن ابن عباس قال: أتعجبون أن تكون الخلة لإبراهيم» والكلام موسى» 
وال 

وأخرجه ابن خزيمة بلفظ: إن الله اصطفى إبراهيم بالخلة... الحديث. 

وأخرج ابن إسحاق من طريق عبد الله بن أي سلمة: أن ابن عمر أرسل إلى ابن 
عباس: هل رآی محمد ربه؟ فأرسل إليه أن: نعم. 


ومنها: ما أخرجه مسلم من طريق أبي العالية: عن ابن عباس في قوله تعالى: ما 
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a 


کب لواد مارآی 2 افوا # ولد ا0ا ری 4 [النجم: ۱۳-۱]قال: رأی 


ربه بفؤاده مرتین. 


1۳۹ 
وله من طریق عطاء: عن ابن عباس قال: رآه بقلبه. 


قال: لم یره رسول الله ا بعیزه» إنما رآه بقلبه. 


وعلى هذا فيمكن ال جحمع بين إثبات ابن عباس» ونفي عائشة بأن تحمل نفيّها على 
رؤية البصرء وإثباته على رؤية القلب. 

ثم مراد برؤية الفؤاد: رؤية القلب» لا جرد حصول العلم؛ لأنه يلاء كان عال)ً 
بالله على الدوام» بل مراد من أثبت له أنه رآه بقلبه: أن الرؤية التي حصلت له خلقت 
في قلبه كا يخلق الرؤية بالعين لغيره» والرؤية لا يُشترط ها شىء خصوص عقلاًء ولو 
جرت العادة بخلقها في العين. 

وروی ابن خزيمة بإسناد قوي عن انس قال: ری محمد ربه. 

وعند مسلم من حديث أي ذرّ: آنه سأل النبي ية عن ذلك فقال: «نور أنى أراه». 
ولأحمد عنه قال: «رأیت نوراً». ولابن خزيمة عنه قال: رآه بقلبه» ولم یره بعینه» وبهذا 
یتین مراد ابي ذر بذکره النور: أي: النورٌ حال بين رؤیته له ببصره. 

وقد رجح القرطبي في «المفهم» قول الوقف في هذه المسألة» وعزاه لجماعة من 
اللحققين» وقواه بآنه ليس في الباب دليل قاطع» وغاية ما استدل به للطائفتين ظواهر 
متعارضة قابلة للتأويل» قال: وليست المسألة من العمليات فيكتفى فيها بالأدلة الظنيةء 
وإنما هى من المعتقدات فلا يكتفى فيها إلا بالدليل القطعى. 

وجنح ابن خزيمة في كتاب «التوحيد) إلى ترجيح الإثبات» وأطنبَ في الاستدلال 
له با يطول ذکرّه» وحمل ما ورد عن ابن عباس على ن الرؤيا وقعت مرتين مرة بعينه 


ومرة بقلبه» وفيا أوردتّه من ذلك مَقنع. 
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ومن أثبت الرؤية لنبينا بيا الإمام أحمدء فروى الخلال في «كتاب السنة» عن 
الروزي: قلت لحد إن بقرلرن: إد عائشة قال من زعم أت غمدا رى رب فقذ 
أعظم على الله الفريةء فبأي شيء يُدفع قوها؟ قال: بقول النبي اة «رأيت ربي»» قول 
النبي ية أكبر من قوها». 

ثم قال: 

«قوله: وماکان لبر أن كمه وسا أو من وی جاب ) [الشوری: .]١١‏ 
هو دليل ثان استدلّت به عائشة على ما ذهبت إليه من نفي الرؤية» وتقريره: أنه سبحانه 
وتعالى حصر تكليمه لغيره في ثلاثة أوجه» وهي: الوحي بان يلقى في روعه ما يشاء» أو 
يكلمه بواسطة من وراء حجاب أو يرسل إليه رسولاً فيبلغه عنه» فيستلزم ذلك انتفاء 
الرؤية عنه حالة التكلم. 

والجواب: أن ذلك لا يستلزم نفي الرؤية مطلقاًء قاله القرطبي» قال: وعامة ما 
يقتضي نفي تكليم الله على غير هذه الأحوال الخلاثةء فيجوز أن التكليم لم يقع حالة 
الرؤية)“. 

وني «(مسند إسحاق بن راهويه): «قال إسحاق: وقد مضت السَنّة من رسول الله 
٤ء‏ بن آهل ال حنة يرون ربهم» وهو ا ل ا ا ETE‏ 
الام ١ا‏ يقر ل تود مشر فة إل اله ناظرة إل اة وإنا معت 
قول من قال: تنتظر الثواب ولا يرون ربمم يوم القيامة قبل دخول الجحنةء ألا ترى إلى 
مجاهد حين فشر الآية فسره على معنى ما وصفناء قال: الل راتاظر ر قال: ینظرون 
الثواب. 


تفسير الآية جيء على أوجه» وهي: نواظرٌ يوم القيامة» فتجيء الآية مصدَقة 


(۱) «فتح الباري» (۸: ۹ 


4 
لمعنى الآية الأخرى» وهي في الظاهر عند من يجهل تأويلهاء خالف للآخر؛ كا جهل 


من سال ابن عباس عن قوله: فلا شاب بده وم نر ولدیتساء لوت € [المومنون: 
١‏ وعن قوله: بعصم كل عض يكَساءَلونَ 4 [الصافات: »]٥١‏ وكأن في الظاهر 
إحداهما غالفة للأخری! فأجابه ابن عباس بأ) مؤتلفتان! فشر قوله: فلا شاب 
بهم بومي نر ولايساء لوب € [المؤمنون: ]٠١١‏ قال: هذه النفخة الأولى إذا م يبق على 
وجه الأرض» لم يكن بينهم يومئذ نسبٌ. وقال: إذا أدخلوا الجنة اقل بعصم عل 
بض يسلو € [الصافات: .]٥١‏ فتبّن أن معنى الآيتين معنى واحد» وكأن في الظاهر 
خلافاً حتى إن ابن عباس قال للسائل: ما أشبة عليك من نحو ذلك من القرآن فهو كا 
وصفناء فلذلك قلنا: إن قول الله: # ا ثد رڪ الأبص ر وهو يدرك الأبصر ) [الأنعام: 
۳ اني الدنياء وتصديق ذلك ما قالت عائشة: من زعم أن حمدأ رأى ربه فقد 
كذب؛ لأن الله قال: لئد رڪ الأبصر وهو يدرك الأَبصر 4 [الأنعام: ١٠١٠]ء‏ فقد 
تحقق عند من عمل عن الله عز وجل: أن عائشة فشرت هذه الآية على الدنياء وتفش رها 
البجدغة غل أا ى الدنيا والأخرة فاسقطرا معي هذه الايد ني مد اض جال 
رة [القيامة: ۲۳-۲۲]» وبين ما وصفنا في قول الله: # اام عن رهم وميد ج وو 4 
[المطففين: ]٠١‏ فأزال ذلك عن الكفار» وثبتت الآية لهل الحنة. 


SF 


ردقل وارك اد فاا ف الا غ ادرال وور راد 
د کے ٤‏ ا و و ر۶ جر از اض ص ر 
صر € [الأنعام: ]٠١١‏ وقوله: # وجو يمي اضر دإ ل هاضر [القيامة: ۲۳-۲۲] على 
أنها خالفة للأحرىء» فلذلك أرى الوقف في الرؤية. فقال ابن المبارك: جهل الشيخ معنى 
الآية التي قال الله: ‏ لا ئد رڪ الأبصر وهو يدرك الأبصر ) [الأنعام: ]٠٠١‏ ليست 
رور 


4 ۶ ووو .ت ر۶ جر ار ر‎ gris 
بمخالفة وجه ومين تًاضرة إل ربَهااظرة [القيامة: ۲۳-۲۲]؛ لأن هذه في الدنيا وتلك في‎ 
الآخرة» حتى إنه قال: لا تفشوا هذاعن الشيخ» تذعيه الجهمية» ورآه منه غلطاً.‎ 
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ولو لم يكن في] وصفنا إلا ما سأل موسى رَه الرؤية في الدنياء ل كان قد علم أن 
أهل الجنة يرون ربهم» فيسل ربّه أن يريه في الدنياء فبين الله له قال: #انظرل لجل 
واوا ا € [الأعراف: ]٠١١‏ ساخ الجبل» 
ول قو على نظر الرب. قال موسی: شک بی رئا اول لومت ) 
من آمن بك أن لا يراك أحد في الدنيا قبل يوم القيامة»“. 

فالخاصل: أن أصل جواز الرؤية ثابت» ولكن قد حصل خلاف في أن النبى: 
هل رأى ربه بالفعل ووقعت رؤيته له» أم لا؟ فظهر أن الخلاف في الوقوع لا في الجواز 
والإمکان. 

وبناءً على ذلك يختلف الناس في القول بأن الصحابة اختلفوا خلافاً أصلياً أو 
فرعیا؟ 

فمن قال إن اش لاف ن آمل م الروت ا زمه القر ل بان ا لاف اسل وما 
دام لا يوجد قاطع مع أحدهماء فلا يجوز ال جزم بأحد الرأيين. 

وأما من قال: إن الخلاف في الوقوع فقط فالخلاف عنده بين الصحابة خلاف 
فرعي» ولا ضر ني تلك ال حال في آن يؤخذ بأمر ظني» والله أعلم. 

2 َء چ 

قال الطحاوى: (بغبر إحاطة ولا كيفية) 


الباء ني قوله: «بخير»» متعلقة بقولة: «والرؤيةا» أي: إن الرؤية تكون بخر إحاطة 
ولا كيفية» فيجب نفىٌ الكيف عن رؤية الله» وقد سبق بيان معنى «الكيف»» ومض ذكر 
أنه جب نفى الكيف عن الله تعالى وصفاته. 


.(TVE-V ° :۳) (۱۲7 7( )1( 
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وأما الإحاطة فلا حيط بجلال قدر الله تعالى إلا هو جل شأنه» فلا يجوز أن يتوهَّم 
واحد أن الرؤية المشار إليها تكشف عن جميع صفات الله تعالى» وجليل ذاته» أو عن 
حقيقة ذاته وكالاتها على ما هي عليه» بل هي زيادة علم وإدراك لحلال الله بقدر ما 
يتفضل هو به على المؤمنين. 

ثم إن الإحاطة با لحدود بالفعلء» لا تكون إلا لمن له حدود وأما الله تعال فلا حدً 
وا ول غا وقد سی مان دلك کلف فلا عور صا ا ادرو رالاعا 
إليه جل شأنه؛ لانتفاء ذلك عنه. 

قال العلامة الغنيمي في «شر حه على العقيدة الطحاوية): 

«ونقول: (الرؤية) إلى الذات المقدسة المنزهة عن الإإحاطة والجوانب (حق) أي: 
ثابتة (لأهل الجنة) لكن (بغير إحاطة) بجوانب المرئي وحدوده؛ لتعاليه تعالى عن التناهي 
با لجوانب» والاتصاف بالجوانب والحدود»ء (ولا كيفية) من مقابلة وجهة وارتسام» 
واتصال شعاع وثبوت مسافة بين الرائي والمرئي؛ لأن هذا كله في رؤية الأجسام» والله 
تعالى ليس بجسم» فليست رؤيته كرؤية الأجسام» فإن الرؤية تابعة للشيء على ما هو 
عليه» فمن کان في مکان وجه لا یری إلا ني مكان وجهة كا هو كذلك» ویرّی بمقابلة 
واتصال شعاع وثبوت مسافة» ومن لم يكن في مکان ولا جه ولیس بجسم» فرؤیته 
كذلك ليس في مكان ولا جهة ولا بمقابلة واتصال شعاع وثبوت مسافة» ولا م تگن 
رؤية له» بل لغیره». 

وهذاالکلام جید ومفید» ولکن قوله: 


«فمن كان في مكان... ويْرّى بمقابلة واتصال شعاع وثبوت مسافة)» فأول هذا 


)١(‏ كذاني شرح العلامة الخنيمي» نقلاً عن شرح الطريقة للنابلسي» كما نص عليه. انظر: «(شرح 
العقيدة الطحاوية)» دار الفکر» ط۰۲ ۰۲٤۱ه-۱۹۸۲م»‏ ص 1۹-1۸ . تحقيق وتعليق» حمد 


مطيع الحافظ» محمد رياض المالح. 


٤ 
الكلام صحيخ بلا شك» وهو آن ما کان في مکان فإنه یری في مكان» وأما القسم الثاني‎ 
وهو آن ما کان في مکان - فظاهرٌ کلامه: آنه لا یری إلا باتصال شعاع وثبوت مسافة‎ 
ومقابلة» وهذا غير صحیح إذا همل على إطلاقه» ویبعد أن یکون مراداًله» فان ما کان في‎ 
مکان؛ فإنه يمكن أن يُرى بلا اتصال شعاع ولا مقابلة ولا جهة» ویمکن آن کون أراد‎ 
آنه كذلك عادة» وبناءً على ذلك فلا إشكال.‎ 

وقد كنت كتبت هذه الملا حظة قبل طباعة كتاب هداية امريد شرح جوهرةالتوحيد 
للناظم اللقاني» فلا عزمت على طباعة هذا الشرح رجعت للشرح المذكور فوجدت 
عبارته كالتالي: «ولا تتعلق عادة إلا با هو في جهة ومكان ومسافة خصوصة). اه 
وهذايعني أن استدراكي على ما نقله العلامة الغنيمي في محله والحمد لله. 

فالرؤية في الحقيقة - صفة كاشفة» وهي قائمة في الرائي» وتكشف عن ال مرئي» 
وعليه؛ فان الرائي یمکن آن یکون لا في مکان» ویری ما هو في مکان» ولا یشترط في 
الرؤية عنه آهل السنة اتصال شعاع» وغير ذلك من الشروط العادية» كا أشار» وعلى 
ذلك نبه العلامة الطحاوي في قوله: «بلا كيفية). 

هذا واعلم أن ابن تيمية يقول في رد التأسيس: «إن كون الرؤية مستلزمة 
لأن يكون الله بجهة من الرائي مر ثبت بالنصوص المتواترة). اه ومن المعلوم أنه 
يثبت الحد لله تعالى» خلافاً ماهير المسلمين» فكيف يمكن أن يتم تفسير قول الإمام 


(1) «شرح الناظم على الجوهرة» وهو الشرح الصغير المسمى هداية المريد لجوهرة التوحيد للإمام 
برهان الدين إبراهيم اللقاني المتوفى سنة ٤١‏ ١ه‏ (1۳۹:۱)ء حققه وضبط حواشيه مروان 
حسين البجاوي» دار البصائر. 
وقد قرأت هذا الكتاب كاملا وشر حت ما فيه من معانٍ وذخائر على مجموعة من طلاب العلم 
النجباء» ووجدت أن محققه أجاد فعلاني عمله» فلم نقع إلا على مواضع قليلة يمكن استدراكها 
عليه. 

(E:T) 


° 
الطحاوي «بلا إحاطة» بناء على مذهبه؟ فان راه وأدرك خله فقد أحاط به من هذه 
ا لجهةء فيخالف كلام الطحاويّ» وإلا فينبغي أن يقول إن الرؤية لا تحيط بحذ الله ! 


قال الطحاوی: (کا نطق به کتاب ربنا # وجوه يومي اضر # إل رتهاناظرة€ [القيامة: 
: یر 


۲۳-۲]» وتفسیره على ما أراده الله تعالی وعلِمَّه» وكل ما جاء في ذلك من 
الحديث الصحيح عن الرسول َيه فهو ك| قال» ومعناه على ما أراد) 


أثبت اللإمام الطحاوي الرؤيةء ثم قال: «بخير إحاطة): هذا نف لأن تكون الرؤية 
كاشفة لحقيقة الله تعالى كشفا تاما كاملا لا يتصور المزيد عليه» آي إن الرؤية لا تستلزم 
ن يعلم الائي کالات الله تعالى على ما هي عليه بحيث لا يتصور بقاء كمال غير مدرك 
للرائي» فنفي الإحاطة عن الرؤية تستلزم هذا استلزاما واضحا. 

ولكن قد يشكل على ما ذكرناه هناء أن العلاء عبروا عن الرؤية بنا انكشاف 
تام» فقال البرهان اللقاني مثلاً: «ولا نزاع للمخالفين في جواز الانكشاف التام العلمي» 
ولا لنافي امتناع ارتسام صورة من المرئي في الباصرة واتصال شعاع خارج من الباصرة 
بالمرئيٌ أو حالة إدراكية مستلزمة لذلك. وإنا النزاع في أنا إذا عرفنا الشمس مثلاً بحد أو 
رسم كان نوعاً من المعرفةء ثم إذا أبصرناها وغْمَضنا العينّ كان نوعاً آخر فوق الأول» 
ثم إذا فتحنا العين حصل نوع آخر من الإدراك فوق الأولين نسميه الرؤية» بمعنى 
الانكشاف التامٌ بالبصر» ولا تتعلق عادة إلا با هو ني جهة ومكان ومسافة خصوصة» 
فهل مثل هذه الحالة الإدراكية يصح أن تقع بدون المقابلة والجهة» ون يتعلق بذات الله 
تال دون جا وكات اعا ارا تال أن ما ك فوط عفلة لارو 
وجوزناه نحن وأصحابنا من آهل السنة رضي الله تعالى عنهم بناء على أن ما ذكر شروط 
عادية ها يصح أن تتخلف). اه. 


(1) «هداية المريد لجوهرة التوحيد)» الإأمام العلامة برهان الدين إبراهيم اللقاني .)٠٤١-٦۳۸:١(‏ 


٦ 
فالانكشاف التام ا مذكور هناء ينبي في نظري أن يكون التامٌ وصفاً للإدراك أي‎ 
الانكشاف من حيث حصوله في البصرء وهذا هو الظاهر من التركيب» فأنت تقول‎ 
الانكشاف التام» فتجعل التام وصفاً للانشكاف» ولكن ينبغي أخذ التمام من الجهة التي‎ 
بيناهاء لا من حيث كشفه عن الُدرَّك فإن كونه تاماً بهذا المعنى يستلزم إحاطة الرائين‎ 
لكمالات الله تعالى» والعلم بحقيقته على وجه تام» وهو منوع. ولو تأملت زيادة تأمل في‎ 
قول اللقاني: «ثم إذا أبصرناها وغمَضنا العينّ كان نوعاً آخر فوق الأول» ثم إذا فتحنا‎ 
العين حصل نوع آخر من الإدراك فوق الآولين نسميه الرؤية» بمعنى الانكشاف التامٌ‎ 
بالبصر)»ء لعرفت معنى ما ذكرناه» فقد قال إن الإدراك الحاصل فوق الأولء وكذلك‎ 
الإدراك الآخر عند فتح العين إدراك فوق الأولّينء وكونه فوقه| لا يستلزم كونه كاشفاً‎ 
عن حقيقة المرئي» وهذا الذي قررناه هنا هو عينه الذي بينه اللقاني في| بعد فقال: عند‎ 
شرح قوله (بلا انحصار): «يعني: آنا نقول: إنه تعالی پری» بمعنی آنه ینکشف للأبصار‎ 
انكشافاً تاماً عند الرائي بلا إحاطة ولا انحصار له عنده» لاستحالة الحدود والنهايات»‎ 
والوقوف على حقيقته كا هو حول النفي في الآية الشريفة - يعني [ لاثدذرڪه‎ 
ابر وإيضاحه أنا لا نسلم أن الإدراك بالبصر في الآية الكريمة هو مطلق‎ 
الرؤيةء بل هو رؤية خصوصة» وهي التي تكون على وجه الإحاطة بجوانب المرئيء» إذ‎ 
حقيقته النيل والوصول» مأخوذ من أدركت فلاناً إذا لحقته» وهذا يصح رأيت القمر‎ 
وما أدركته ببصري لإحاطة الغيم به» ولا يصح: وما رأيته» فيكون الإدراك المنفي في‎ 
الآية أحص من الرؤية ملزوماً هاء بمنزلة اللإحاطة من العلم» فلا يلزم من نفي الإدراك‎ 

على هذا نفي الرؤية» ولا من كون نفيه مدحا كون الرؤية نقصا"'). اه. 
وتأمل أيضانفي جعل الإمام اللقاني الرؤية إدراكاًء لتعلم صحة ماوجهنابه مفهوم 
الرؤية. 


(۱) «هداية امريد الإمام العلامة برهان الدين إبراهيم اللقاني .)١٤١:١(‏ 


۷ 

قوله الإإمام الطحاوي: «ولا كيفية): الله سبحانه ليس له صورة ولا حد ولا جهة 

وإثبات الرؤية جب معه نفي الإحاطة ونفي الكيفية» كما نطق به كتاب ربنا: 
وجو يۇ مي اض اناغ رە [القيامة: ۲۳-۲۲]» وهى آله أرق ت الو ودل 
أل الس بظاغرعا عل أن رت الررة ولا فى أن قاهر هذه ال ةه ار ارو 
ستقع للمؤمنين» ولا يوجد مانع من الأخذ بظاهر هذه الآية» ولا يوجد مُوجبٌ لصرف 
هذه الآية عن ظاهرهاء ولا يلزم من إثبات الرؤية إثبات مَنقصة لله سبحانه» وذلك كا 
مضىء» ولذلك لا داعى للتأويل» فإنه يلجأ للتأويل إذا كان هناك دليل موجب لذلك كا 
إذا امتنع أخ النص على ظاهره فالأصل الأخذ بالظاهر. 

هذه الآيات من سورة القيامة» وقد اختلف فيها آهل التأويل؛ كا قال الإمام 
الطبري”'» وروي عن عكرمة وإساعيل بن بي خالد: آي: تنظر إلى رما نظرا. 

وروی بسنده عن الحسن قال: حسنة إل ربهااظرة قال: تنظر إلى الخالق» وحق 
ها أن تنضر وهى تنظر إلى الخالق. 

» ا a.‏ وو ووي ٤.‏ ر ر ر 

وروى عن عطية العوفي» في قوله: وجوه يۇ مينر اضر ل انظ رة [القيامة: ۲۲- 

۳ قال: هم ينظرون إلى الله» لا قعيط أبصارهم به من عظمته» وبصرّه حيط بهم» فذلك 


0 > 2ے ر ورو ۸ 2ي ء 
قوله: # اتد رڪه الد بص ر وهو يدرك الأبصر € [الأنعام: .]٠١١‏ 


وروى الإمام الطبري بسنده عن مجاهد» عن ابن عمر» قال: «إن أدنى آهل الجنة 
مزل لمن یر إل ملکه وس ره و امه مسر آلف ست یری اقصاه کا بری آدثاه 
وإن أرفع أهل الجن منزلة لمن ينظر إلى وجه الله بكرة وعشية). 


(۱) ينظر: «تفسير الطبري» .)۷١:۲٤(‏ 


1۸ 

وروى عن آبي الصهباء الموصلي» قال: «إن أدنى آهل الجنة منزلة» من يرى سرره 
وخدمه ومُلكة ني مسيرة آلف سنة» فیرى أقصاه كا يرى آدناه وإن أفضلهم منزلة» من 
ينظر إلى وجه الله غدوة وعشية). 

وذكر الإمام الطبري أن آخرين قد خالفواني ذلك فقال: «وقال آخرون: بل معنى 
ذلك: آنا تنتظر الثواب من رہا. وروی ذلك بسنده عن منصور» عن مجاهد» قال: کان 
آناس يقولون في حدیث» «فیرون ربہم» فقلت لمجاهد: إن ناساً يقولون: إنه ىء قال: 
یری ولا يراه شيء). 

ثم قال الإمام الطبري: «وأولى القولين في ذلك عندنا بالصواب: القول الذي 
ذكرناه عن ا لحسن وعكرمة» من أن معنى ذلك: تنظر إلى خالقهاء وبذلك جاء الأثر عن 
رسول الله ی . 

ثم شرع في ذكر الروايات الدالّة على ذلك» من ذلك ما رواه بسنده» عن ابن عمرء 
قال: قال رسول الله بل «إن أدنى أهل ال حنة منزلة لَمَن ينظر في مُلكه ألمي سنة» قال: 
دون أفضلّهم متزلة اَن ینظ رفي وجه الله کل یوم مرکین» قال: ثم تلا: وځ هز 
اض ادإ لى رهاظ رة [القيامة: ۲۳-۲]» قال: بالبياض والصفاء» قال: إل ربااظرة# قال: 
تنظر کل یوم في وجه الله عر وجل). 

وروی عنه أيضاً عن ابن عمرء قال: «إن أدنى أهل ال حنة منزلة لمن ينظر إلى 
مُلکه وسرره وخدمه مسيرة آلف سنة» یری آقصاه كا يرى أدناه» وإن أرفعَ آهل الجنة 
منزلة لمن ينظر إلى وجه الله بكرة وعشية). 

Es 

وو ومین كاضر إلى اظ رة [القيامة: ۲۳-۲[ قال أبو عیسی: وقد روي هذا الحدیث 

عن غير وجه عن إسرائيل عن ثوير عن بن عمر مرفوع ورواه عبد الملك بن بجر عن 
ثوير عن بن عمر موقوف. 


۹ 

وروى عبيد الله الأشجعي عن سفيان عن ثوير عن جاهد عن بن عمر قوله ول 
يرفعه حدثنا بذلك أبو كريب محمد بن العلاء حدثنا عبيد الله اللأشجعى عن سفيان عن 
ثوير عن مجاهد عن بن عمر نحوه ولم يرفعه. اه" . والحديث ضعيف من جهة ثوير 
ابن أ فاختة. 

وروى الطبري عن أبي الصهباء الموصلى» قال: «إن أدنى أهل الجحنة منزلة» من 
یری سرره وخدمه ومُلکه في مسيرة آلف سنة» فیری آقصاه کا يرى أدناه» وإن أفضلهم 
منزلة» من ينظر إلى وجه الله غدوة وعشية). 

قال العلامة كال الدين البياضى الحنفى: 

«قال في «شرح الوصية والفقه الأكبر»: (ولقاء الله تعالى) أي: كونه مرئياً (لأهل 
ا لجنة) زيادة في إكرامهم فيها (حق) أي: ثاب بالدلائل القطعيات من بينات الآيات» 
ومشهورات الروايات» واقع (بلا كيفية) أي: ملابساً؛ لعدم الكيفيات المعتبرة في رؤية 
الأجسام والأعراض؛ لا سيأتي من البيان (ولا تشبية) له تعالى بشىء من المخلوقات 
(ولا جهة) له ولا تحير في شىء من الجهات» وفيه إشارات: 

الأولى: أنه تعالى رى بلا تشبيه لعباده في الجنة بخلق قوة اللإدراك في الباصرة من 
غير تحيز ومقابلة ولا مواجهة ولا مسامتة. 

الثانية: إمكان ذلك وثبوته بالآيات والأحاديث المشهورة» وإليه شار ب«الحق» 
في مقام الاستدلال» وهي كثيرة» منها: قوله تعالى حكاية عن موسى على نبينا وعليه 
الصلاة والسلام: لر رن ار لیت قال کن تر وکن آظ رل لجل إن كر 
E A‏ ۶ ووو ےر .ي رگ 4 2 

ر فسوف ترنلنی ه [الأعراف: »]٠٤١‏ وقوله تعال: وو ومین اضر 2# إل رَبّبا 


روو [ 4 


6 اقا ۴-۲۴ وقول تعال: لای اوا ای وراد 4 یرس ۹]: 


(۱) «فتح الباري» (۸: ۹ 


0۹ 
روى آبو بكر الصديق رضي الله تعالى عنه عن النبي ئي أنه قال: «الحسنى: الحنة» 
والزيادة: النظر إلى وجه الله تعالى». 

ومنها: ما رواه عبدالله بن عمر رضي الله تعالى عنهماء عنه عليه الصلاة والسلام 
آنه قال: «إن أكرم أهل الجنة على الله من ينظر إلى وجهه عدو وعشية)» ثم قراً: وة 
براض 4إ اار4 وغير ذلك کا سيأتي. 

الثالثة: الرد على فرق المبتدعة كا لمشبهة والكرامية النافية للرؤية بلامكان ولا جهة» 
والمعتزلة والنجارية والخوارج النافية لمطلق الرؤيةء ولا نزاع هم في إمكان الانكشاف 
التامٌ العلمي» ولا لنا في امتناع ارتسام الصورة أو اتصال الشعاع» أو حالة مستلزمة 
لذلك. 

بل النزاع في آنا إذا نظرنا إلى البدرء فلنا حالة إدراكية نسميها «الرؤية) مغايرة لى) 
إذا أغمضنا العين وإن كان ذلك انكشافاً جلياء فهل حصل للعباد بالنسبة إلى الله تعالى 
تلك الحالة وإن م يكن هناك مقابلة؛ كا في «شرح المقاصد» وغيره. 

وإليه أشار بقوله: «يراه المؤمنون وهم في الجنة دون المرئي تعالى (بأعين رؤوسهم) 
لا ببصائرهم فقط لعدم النزاع فيه). 

الرابعة: أن المراد بنفي الكيفية والجهة: خلوٌ تلك الرؤية عن الشرائط والكيفيات 
المعتبرة في رؤية الأجسام والأعراض مع سلامة ا لحاسة وكون المرئي بحيث يمكن رؤيته 
من المقابلة والعدم القرب القريب والبعد البعيد» واللطافة والحجاب» لا بمعنى: خلو 
المقابلة أو الرائي والمرئيٌ عن جميع الحالات والصفات على ما يفهم أرباب الجهالات» 
فة 0ال ا ف من فال الاد ار کی من آكات فال ووا ا 
واقعاً بصفة من الصفات» وكذا المرئي بحاسّة العين لا بد أن يكون له حال أو كيفية من 
الکیفیات؛ کا في «شرح المقاصد)» وإلیه شار بالاکتفاء بقوله فیه: ولا يكون بينه وبين 


11 
خلقه مسافة ولا قرب ولا بعد ولاحجاب ولا مقابلة» فإن تلك الشروط مبنية على 
الاستقراء» ولا يقاس أمر الآّخرة بأمر الدنيا؛ كا في التعديل. 
فأشار بإضافة اللقاء إليه تعالى» والبيان با بعده إلى أن المراد من الرؤية: أن محصل 
انكشاف للعباد بالنسبة إلى ذاته اللخصوصة سبحانه» وجري مجرى الانكشاف الحاصل 
عند إبصار الألوان والأضواء. 


رالان فان ي أن رة عل فن الكخو ف فان كان الكقرف خرصا 
بالحهة والحيز» وجب أن يكون الانكشاف كذلك» وإن كان المكشوف منزها عن الحهة 
وا وجب أن وة اانه رماغ ا وا کا ن الا ربن راز 

هذا والآية الأولى تدل على إمكان رؤيته» وذلك أن موسى على نبينا و عليه الصلاة 
والسلام طلب الرؤية وم يكن عابثاً ولا جاهااًء والله علقها على استقرار الجبل» وهو 
مکن في نفسه. 

وما يقال على الأول: إنه إنها طلب العلمَ الضروري» أو رؤية آية» ولو سل 
فلقومه» ولزيادة الطمأنينة بتعاضد العقل والسمع» ولم لم فالجهل بمسألة الرؤية 
لا يخل بالمعرفة» فقد رد بأن لن رطن € نفيٌ للرؤية لا للعلم» أو رؤية الآيةء كيف 
والعلم حاصل؟ والآيات كثبرة» والحاصل منها حينئذ إنما هو على تقدير الاندكاك دون 
الانسقرا: 

والرؤية المقرونة بالنظر الموصول ب إل نص ني معناها. 

والقو م إما مصدّقون لموسى عليه الصلاة والسلام؛ فيكفيهم إخباره بامتناع 
الرؤيةء أو لا؛ فلا يفيد حكايته عن الله تعالى» ولا ليق بالنبي ية تأحيرٌ رد الباطل؛ كا 
في طلب جعل الإله» ولا طلب الدليل بهذا الطريقء ولا ا لجهل في الإميات با يعرفه 
آحادالمعتزلة. 


“oY 
وعلى الثاني: أن ا على عليه استق رار ا بل عقيب النظر» وهو حالة اند كاك بستحيل‎ 
معها الاستقرارء ورد بأنه مكل ضرورةً وإن ل يقع؛ ليلزم وقوعً الرؤيةء وإنها المستحيل‎ 

اجتاعھ|. 

والآيات الأخرٌ تدل على وقوع الرؤية؛ إذ النظر الموصول بالل إما بمعتى 
الرؤية» أو ملزوم هاء أو جاز متعين فيهاء وكذا«اللقاء» بشهادة العقل والنقل والاستعمال 
والعرت: 

وما شال إن «النظ) قد بكرن بمعتی الانتظار واآل فد تکون اسا بعت 
النعمة! والنظر قد يتصف ب| لا يتصف به الرؤية كالشدة والازورار» ونحوهماء وقد 
يُوجد بدونی| مثل: «نظرت إلى املال فلم آره)» وتقدیر «إلى ثواب ربہا) احتمالٌ ظاهر 
منقول» فقد ُد بأن الانتظار لا يلائم سوق الآية» ولا يليق بدار الثواب» وكون ل4 
هاهنا حرفا ظاهر ل يعدِل عنه السلف. 

وجل الظر ا لر صرل ا لافار تف وكا العتذول عن اله أو 
المجاز المشهور إلى الحذف بلا قرينة معينة؛ ك في «المقاصد). 

وأما الأحاديث المشهورة الدالّة على وقوع الرؤية» فكثيرة أشهرها ما ذكره حيث 
(قال في رواية القاضي) ابن عبد الباقي (الأنصاري و) ابن عبد الله بن خسرو (البلخي) 
والقاضي أبي زكريا موسى (الحصكفي: حدثني إساعيل بن أبي خالد عن قيس بن أي 
زكريا البجلي) التابعي ا لجليلء روى عن العشرة المبشرة (عن جرير بن عبد الله عن النبي 
یا آنه قال: «إنکم سترون ربكم کا ترون هذا القمر ليلة البدر لا تَضَامَونَ في رُؤيتو») 
بفتح أوله وتشديد الميم وحذف إحدى التاءين: أي: لا ينضم بعضكم إل بعض في وقت 
النظر؛ ل بتر ية من اة بسب الإشكال والاخهاء. 


0 » س۹ ٠‏ ۶ 2 0 
وني رواية: بض أوله وتخفيف الميم من الضيم: «تضامُون)ء أي: لا يلحقكم في 


“or 
رؤيته ضيمٌ ومشقةء ويعضدها رواية «لا تضارون» من المضارّة بمعنى المضايقةء أي: لا‎ 
تشابقرن ف الرؤية غرم بحیٹ حقو ن الفرر ہم بل یری کل آحد کا بغي فی‎ 
كشفٌ عن وجو تشبيه الرؤيةء وأنها تقعٌ على الانكشاف التام» ودفع لإمام تشبيه المرئي‎ 
بالمرئي في المقام» وهو حديث مشهور روى القذر المشترك منه سبعة وعشرون صحابيا:‎ 
رواه أمير المؤمنين بو بكر الصديق» وعلي» وعبدالله بن عمر» وابن مسعود» وابن عباس‎ 
ور س کب ومعاذ بن جبل» وزید بن ثابت» وجریر بن عبد الله» بو سعید الخدري»‎ 
وأبو هريرة» وأبو موسى الآشعري» وأبو رزين لقيط العقيليء وجنادة بن أبي أميةء وأنس‎ 
ابن مالك» وصهيب بن سنان» وحذيفة بن اليمان» وعمار بن ياسر» وأبو آمامة الباهلي»‎ 
وأبو بريدة وثوبان وعبد الله بن حارث الزبيدي» وعبادة بن الصامت» وفضالة بن عبيدء‎ 
وبريدة» وعمارة بن رويبة الثقفي» وعدي بن حاتم الطائي؛ رضوان الله تعالى عليهم‎ 
آجمعین» کا في شروح «البخاري»» وروی منهم افا وعشر ون شیک باکر من سن‎ 
طريقاً.‎ 
ول| كان الآصوب في هذه المسألة: أن يتمسك بالدلائل السمعية؛ لكونما سرع‎ 
في إلزام المبتدعة» ثم معارضة شُبههم بالأدلة العقلية؛ كا ذكره أبو منصور الماتريدي»‎ 
واختاره حققو الأشاعرة, أشار الإمامّفي المقام إلى ما يثبت به المرام» من الدلائل السمعيةت‎ 
وأشار إل دفع شبه المبتدعةء معارضة بما ثبت ما حالّه حال الرؤية في القرب والإقبال‎ 
والجاررة آر رة للا إل لحف :فن الط خة الا هة للم فا لن‎ 
تمسك به المخالفون»'» وشرع بعد ذلك في إيراد به الردود على المخالفين.‎ 
وقال الإمام السمرقندي في «الصحائف):‎ 


افق آهل السة عل جراز رؤة الله تعال م ها عن الساسة رالحاذاة واكان 


(۱) «إشارات المرام من عبارات الإمام)» ص٠٠۲‏ وما بعدها. 


1٤ 
خلافاً لجميع الفرق» والمشبهة والكرامية-وإن جوّزوا رؤية الله تعالى -لكنهم إنها جوّزوا‎ 
لاعتقاد كونه تعالى في ا مكان والحهة» وأما بتقدير أنيكون تعالى منرّهاعن المكان والجحهة»‎ 
فیحیلون رؤيتە.‎ 

هالت غا لين للل اسادل نق اوغا عتا ليست إ9 بان اراز 
وهذا القدر كاف هاهنا؛ إذ هو مع قول الصادق يُفيد الغرص» وببطل قول المنكرين؛ 

وبيانه: آنا قد بينا- في بحث الإدراكات - أن إدراك الجزئي قد يكون بأن يدرك 
مثاله ويستدل بذلك المثال عليه» وهو التخيل» والتوهم» ويجوز فيها غيبوبة المدرك 
وقد یکوت بان يدرك شمه دود تر سط اهال »و حب أن كو دادر كحاض اوداك 
يسمّى مشاهدة؛ فالمشاهدة: هي إدراك نفس الموجود» فمن حصل له هذا النوعٌ من 
الإدراك؛ سواء كان با لحاسة أو لاء يتحقق له المشاهدة ضرورة. 

وإذا عرفت ذلك فنقول: 

قد بنا ني الصحيفة الخامسة أن الله تعالى كاملل العلم» تامٌ الإدراك, لا يعرب 
عن عنه شيء» فیکون مدركاً للأشیاء بأعیانها لامتناع التخيٌل والتوهم عليه» وهویته 
الموجودة ليست غائبة عنه فيكون مد ركا لنفس هويته امو جوده بدون توسّط المثال» وإذا 
أدركها بدون التو سط تكون هويته الم وجودة مشاهدة له» فجاز على هويته المجردة من 
الآين والكيف أن تكون مشاهدة» فعلم أن هويته الموجودة قابلة للرؤيةء فلم يبعد أن 
بخلق الله تعالى قوة هذا اللإدراك في الباصرة بعد البعث» فجاز أن يُرى إذا تجلى من غير 
تاه ولا تولا غادا ولا سام" . 

وهذا الكلام على اختصاره عظيمُ الفائدة» كاف في هذا المقام. 


. "٦۲ص «الصحائف» للسمرقندي»‎ )١( 


“oo 
مناقشة كلام السقاف: وقد مشى السقاف -كعادته على القدح في أصول آهل‎ 
السنةء وحاولة التشكيك بل إبطال قواعدهم» مرجحاًقواعد المعتزلة والإباضية والشيعة‎ 
على طريقته في التلفيق بعد أن زاغ عن الصواب.‎ 
ولذلك لم يترك فرصة إلا وانتهزها في الرد على قول أهل السنة» ومحاولة بيان‎ 
E أنهم م مجمعوا بل اختلفواء بجاول بإثبات الخلاف أن يقول:‎ 
ي أنه قبل أن ينقش کان ينبغي‎ SS 
يثبت العرش أولاًء فكان ينبغي أن ب عر ی ا ا‎ 
ثم بعد ذلك» فعليه آن بث ثبت أن هذا الخلاف له وجه من النظرء ولا يخرج عن‎ 
قواعد الشريعةء فإن ثبت ذلك» فله أن یقول بما يراه راجحا فهذا بینه وبين ربه»‎ 
ولکنه - كعادته كان مستعجلاً لم يتس له إثبات ما يتوقف عليه خالفة أهل السنة.‎ 


فلنناقش قولّه لنرى مدى صحة بنائه من عدمه» يقول السقاف: 


«وأما في الآخرة فذهب جمهور أهل السنة إلى إثبات رؤية الله تعالى للمؤمنين 
واحتجرا قر وجوه ومین اضر ى رئاغ رە [القيامة: ۲۳-۲۲]» وبقوله تعالى عن 
الکكافرين: * کلم عن رمم يومد جو € [المطففين: ٥‏ وحديث: «إنكم سترون 
ربكم كما ترون البدر»» وفي رواية: «(كما ترون الشمس في رابعة النهار ليس دوا 
سحاب»» وهو في البخاري ومسله». 


قال: «وخالفهم في ذلك جماعة من أهل السنة والجماعة وغيرهم"؛ كالسيدة 


. ٥۸٤ «شرح الطحاوية» للسقاف ص‎ )١( 

(5) لا نعرف ما الذي أراده بقوله «وغيرهم» هناء هل أراد أن السيدة عائشة ليست من آهل السنةه 
أم أراد أن غير أهل السنة كالمعتزلة والشيعة خالفوا ما زعم أنه جرد جمهور أهل السنة ووافقوا 
الآقلينء والظاهر: آنه آراد الاحتمال الثاني» مع ركاكة عبارته وإیہامها کا ترى. 


CÎ 
عائشة" - رضي الله عنها و اوت شرل فال تدر ل هو دوا‎ 
ومجاهد» وأبي صالح السمان» وعكرمة» وغيبرهم» وكذا‎ »]٠١١ صر 4 [الأنعام:‎ 

المعتزلة والإباضية والزيدية). 

سبق أن ناقشا الروايات التي وردثت عن السيدة عائشة» بنا آنا ليست ذليلاً 
تاماً على نا تنكر إمكان الرؤيةء بل يحتمل أنا أنكرت حصو الرؤية لنبينا حمد عليه 
الصلاة والسلام في الدنياء فإن بقي هذا الاحتمال» فلا يصح للسقاف أن يحتج بقوها 
معتبراًإياه خالفاً لقول أهل السنة. 

فقوله: «خالفهم في ذلك جماعة من آهل السنة والجاعة كالسيدة عائشة» لا يجوز 
إطلاقه هكذا؛ لأن صياغة الروايات الكثرة التي وردت عن السيدة عائشة في ذلك 
امقام لا تدل على آنا رادت -بالضرورة- نة نفيّ أصل الرؤية مطلقاًء ولو قلنا تنرلا؛ إا 
رادت نفي الرؤية مطلقاً آم یرد روایات عن الرسول یا یقول فیها: «سترون ربکم)» 
المغيد -فضلاً عن إمكان الرؤية - وقوعها ني الآخرة؟ فكيف يجوز لنا حمل كلام عائشة 
رضي الله عنها على حلاف ما ورد عن النبي عليه الصلاة والسلام؟ فظاهر الكلام: أن 
السيدة عائشة لم ترذ إثبات استحالة الرؤية بل أرادت نفي وقوع الرؤية للنبي في الدنياء 
ولا فخدت ال شرن وار كانت تك الو مطاف كرت متو الااديت 
صراحةء كما أنكرها السقاف والشيعة والإباضية والمعتزلة» فزعم هؤلاء أن هذه 
الأحاديث من الإسرائيليات التي اندشت إلى المسلمين". 


(1) يشير إلى الرواية التي وردت عنها حين قيل ها: إن حمداًرأى ربه» فقالت: من قال إن حمدارأى 
ربه فقد أكبر الفرية على الله. 

(۲) «شرح الطحاوية» للسقاف ص ٥۸٤‏ . 

(۳) وقد بينت ذلك كله في رسالة الرؤية التي ناقشت فيها أقوال الفرق المخالفة. 


"oV 
فالمقصود: أن إدراج السيدة عائشة مع الذين آنكروا صل الرؤيةء يحتاج إلى‎ 
تحقیق لا قبل للسقاف بدلیل عليه فلا يصح سیاقته هکذا.‎ 


قول مجاهد في الرؤية: 
مجاه أحد علاء التابعين» فلنيين الآن ما دار على قول مجاهد: 


وقد ذكر الإمامٌ الطبري أقوال المتقدمين في قوله تعالى: إل ريهااظرة#» فذكر ما 
حاصله: أن أهل التأويل اختلفوا فيهاء فقال بعضهم: معنى ذلك: آنا تنظر إلى راء 
ونسب ذلك إلى عكرمة أنه قال: و ناض + إل لطر قال: تنظر إلى ربا 
نظراً» وعن عكرمة وإسماعيل بن أبي خالد وأشياخ من أهل الكوفة قال: تنظر إلى ربا 
نظراء وعن الحسن في قوله: يِه قال: حسنة یتر4 قال: تنظر إلى 
الخالق وحق ها أن تنضر وهي تنظر إلى الخالق» وعن عطية العوفي في قوله: وجوه يمين 
اضر 2إ ا ظرة» قال: هم ینظرون إلى الله لا حيط أبصارهم به من عظمته» وبصرٌه 
حيط هم فذلك قوله: ‏ لاد ر ڪه آل بص ر وهو يدرك الأبصر 4. 

وذ گر أن آخرین قالراآ یل مى ذلك اجا تنظ الراب من راء وتس ذلك 
إلى مجاهد فقد قال: کور ناض با اتر : تنتظر منه الثواب» وعن مجاهد أيضاً 
قال: الل راء تنتظر الثواب من ربها لا يراه من خلقه شيء» وعنه أيضاً قال: تنتظر 
رزقه وفضله» وروی بسنده: عن منصور: عن جاهد قال: کان اناس يقولون في حدیث: 
«فيرون ربم)» فقلت لمجاهد إن ناساً يقولون: إنه یری قال: ری ولا راه شيء. وعن 


رک 


مجاهد في قوله: إل رياناظرة# قال: تنتظر من رما ما أمر ها. 


ونسب الطبري إلى ابي صالح في قوله: وجو يراض ال انار قال: تنتظر 
اا 


“0۸ 

ثم قال الإمام الطبري: «وأولى القولين في ذلك عندنا بالصواب القولٌ الذي 
ذكرناه عن الحسن وعكرمة؛ من أن معنى ذلك: تنظر إلى خالقها. 

وبذلك جاء الأثر عن رسول الله كلا: 

حدثني علي بن الحسين بن بجر قال: ثنا مصعب بن المقدام قال: ثنا إسرائيل بن 
يونس: عن ثوير: عن ابن عمر قال: قال رسول الله بي: «إن أدنى آهل الجنة منزلة لمن 
N‏ 
قال ثم تلا: لوو يراض دإ انار قال: بالبياض والصفاء قال: ل راط 
قال: تنظر کل يوم في وجه الله عز وجل». 

آقول: هذه الكلمات من مجاهد «يرى ولا يراه شيء)» وقوله: «تنتظر الثواب من 
ریا برا من غات کےا تدان افر ماعل ان ئی کان رؤیة الان انا 
ولذلك اشتّهر نسبة هذا القول - أي: نفي الرؤية -إليه» ولكن لا شك أن مجاهداً قال 
ذلك اجتهاداً منه» لا عن رواية کا ترى» ولذلك لم يوافق العلاء على قوله» بل ردّوه 
علیه» ونقدوه دراية أیضاً کا تری! ولذلك ترى أن الطبري رجح خلاف قول مجاهد 
اعتماداً على الحديث الظاهر ني إثبات الرؤية. 

وعلق ابن کثر على قول مجاهد فقال: 

لل ریماتاظرة قال: تنتظر الثواب من رما 

رواه ابن جرير من غير وجه عن مجاهد» وكذا قال أبو صالح أيضاًء فقد أبعد هذا 
الناظر النجعة وأبطل فيما ذهب إليه» وأين هو من قوله تعالى: ٭ اام عن رم يومين 
لجو . قال الشافعي رحه الله تعالى: ما حجب الفجًار إلا وقد علم أن الأبراريرونه 
عز وجل . 


(۱) «جامع البیان عن تأویل آي القرآن)» (۲۹: .)٠۲١‏ 


1۹ 
ثم قد تواترت ت الأخبار عن رسول الله بي بم دل عليه سياق الآية الكريمة وهي 
قوله تعالى: # إل رهاظ رة : 
قال ابن جرير: حدثنا محمد بن إسماعيل البخاري: حدثنا آدم: حدثنا المبارك: عن 
الحسن وج ية قال: حسنة الإ انار قال: تنظر إلى الخالق» وحق ها أن 
تنضر وهي تنظر إلى الخالق»'. 
وكذلك اعترض عليه ابن عادل من جهة اللغة» وضعفه فقال: 
«وقال الأزهري: إن قول مجاهد: «تنتظر ثواب را» خطا؛ لأنه لا يقال: «نظر 
إلى كذا» بمعنى «الانتظار»ء وإن قول القائل: «نظرت إلى فلان» ليس إلا رؤية عين؛ كذا 
تقوله العرب؛ لأنهم يقولون: «نظرت إليه» إذا أرادوا نظر العين» فإذا أرادوا الانتظار 
قالوا: «نظرته»؛ قال: 
فإك إن تنْظرا لي ساعة ‏ منالدهرتتفعني لدىأمجنڈب 
لا أرادوا الانتظارء قال: «تنظراني». 
وإذا أرادوا نظر العين قالوا: «نظرت إليه»؛ قال الشاعر: 
َظرْت الها والنجُوم كاتا مصابيځ رُهبانِ َب لمال 
وقال آخر: 
َظَرت إِليّها بلحب و 


(1) «تفسير القرآن العظيم»» إسماعيل بن عمر بن كثير الدمشقي أبو الفداء (٤۷۷ه)»‏ دار الفكر 
-بیروت .)٤٥۱:٤( ۰۱٤٩۱‏ 

(5) «اللباب في علوم الكتاب»» أبو حفص عمر بن علي ابن عادل الدمشقي الحنبلي(بعد ۸۸١‏ ه)» 
دار الكتب العلمية - بیروت: لبنان - ۱٤۱۹‏ هھ -۱۹۹۸م» ط١»‏ ت: الشيخ عادل مد 
عبد الموجود والشيخ علي محمد معوض» .)٠٥٦٤:۱۹(‏ 


0 
وكذلك انتقده القرطبىٌ فقال: 


«قال الثعلبي: وقول ججاهد: إنها بمعنى: تنتظر الثواب من را ولا يراه شيء 
من خلقه» فتأویل مدخول؛ لأن العربَ إِذا رادت بالنظر الانتظارَ قالوا: «نظرته»؛ كا 
قال تعالى: ٭ هل تطروت إل أَلسَاعَةً 4 [الزخرف: ٦١٠1ء‏ هل بنظرون إل تأويا ‏ 
[الأعراف ۰ مایتظرونَ ل م ا أرادت به الفکر ورالد قالوا: 
«نظرت فيه»» فأما إذا كان النظر مقروناً بذكر «إلى» وذكر «الوجه» فلا يكون إلا بمعنى: 
الرؤية والعيان. 

وقال الأزهري: إن قول مجاهد: «تنتظر ثواب رما» خطا؛ لأنه لا يقال: «نظر إلى 
کذا» بمعنی (الانتظار»» وإن قول القائل: «نظرت إلى فلان» ليس إلا رؤية عين» كذلك 
تقوله العرب؛ لأنهم يقولون: «نظرت إليه» إذا أرادوا نظر العين» فإذا أرادوا الانتظار 
قالوا: «نظرته» قال: 

فکا إن ترا ن ساة وو الاهر شی لدی اء ندب 

لا اراد الانتظار قال: «تنظراني» ول يقل: «تنظران إلّ)» وإذا أرادوا نظر العين 
قالوا: «نظرت إليه» قال: 


it ° rs‏ چ 
رت إلا والنجُوم كاتا مَصابيح رُهبانِ َب لقال 


وقال آخر: 
قرت الها بصب من ينی ول نظ لولا الت عارء 
وقال آخر: 


ل نظرّ الفقير إلى الخني اموسر 


ء 


اغ اا ن مر لو ا ا و اب الورن 


1“ 
فاا ما اسل انه من ق ل فال ٭ ارا وو ا 

فإنا ذلك في الدنياء وقد مضى القول فيه في موضعه مستوف)'. 
وقد يبدو للناظر ما نقله ابن عطية عن م جاهد آنه لا يريد نفي الرؤية؛ قال ابن عطية: 


«وقال مجاهد وغيره: إن الله عز وجل قال لموسى: #لن ترط € [الأعراف: ]١٤١‏ 
ولكن سال لالجل الذى هر آقرى مك واشد ون اة َر وأطاق الصبر هيبتي» 
» کاک آنتروش)". 

ولكن ظاهرٌ كلام مجاهد-في| نقله عنه الطبري-غيرٌ ذلك. 
قول آخر غريب لمجاهد: 


وقد تقل عن مجاهد قول آخرٌ غريب ذكره الطبري أيضاً في نقله عنه ني «تفسيره)» 
وهو قوله: إن الشفاعة العظمة لسيدنا عمد أن يقعده الله تعالى معه على العرش 

فلا ذكر الإمام الطبريّ أن الشفاعة: هي المقام المحمود عند أهل العلم وقال: 

«وكان أهل العلم يرون أنه امقام المحمود الذي قال الله تبارك وتعالى: #عسى 
أن يبعتك ربك مقاما موا ) [الإسراء: ۷۹] شفاعة يوم القيامة)"» شرع في بيان قول 
مجاهد في ذلك فقال: 


«وقال آخرون: بل ذلك امقام المحمود الذي وعد الله نبيه أن يبعثه إياه: هو أن 
یقاعده معه على عرشه. 


(1) «الجامع لآحكام القرآن»» أبو عبد الله حمد بن أحمد الأنصاري القرطبي (١1۷ه)»‏ دار الشعب- 
القاهرة(۹:۱۹١٠).‏ 

(۲) «المحرر الوجيز في تفسبر الكتاب العزيز» .)٤٥١:۲(‏ 

(۳( «جامع البیان عن تأویل آي القرآن» .)۱٤٩:۱٥(‏ 


1۲ 
ذ كر من قال ذلك حد نا عاد بن يعقر ب الآ سدي قال: ثا ابن فضبل: عن ليث: 


a 


عن مجاهد في قوله: عسي أن د ببعثك ريك مقاما عمودًا € قال لبو صقل رقف 


وول القولين في ذلك بالصواب ما صح به الخبرٌ عن رسول الله وذلك ما 
حدثنا به ابو کرب قال: ثنا وکیع: عن داود بن يزید: عن آبيه: عن آبي هريرة قال: 
قال رسول الله: عى أنيبعكك ريك مَقَامًاعَسَمُودًا 4 سئل عنها قال: هي الشفاعة). 
إلى آخر ما قرره بالأدلة من صواب ما اختاره. 

ولذلك اش شتهر عن ماهد أن له قولين اثنين ندر أن مجتمعا في واحد بعينه» الأول: 
نفي الرؤية» والثاني: أن رسول الله عليه الصلاة والسلام يقعده الله تعالى معه على 
اعرش 

قول أي صالح السمان: 

وهو أحد الرواة عن ابن عباس وأبي سعيد الخدري واي هريرة وغيرهم من 
الصحابةء وهو الزيّات» واسمه ذكوان مولى غطفان" توفي في سنة إحدى ومئة بالمدينة 
وهو من الثقات. 

جاء في «الجرح والتعديل»: «حدثنا عبد الرحمن: آنا عبد الله بن أحهمد بن حنبل 
- في] كتب إل - قال: قلت لأبي: أبو صالح ذكوان فوق عبد الرحمن بن يعقوب والدِ 
e E‏ 
الدار-يعني: زمن عثان رضي الله عنه وهو ثقة ثقة. 

حدثنا عبد الرحن: آنا بن آي خيثمة فیا كتب إل -قال: سألت يى بن معين 
(۱) «جامع البیان عن تأویل آي القرآن» .)۱٤١:۱٥(‏ 


(۲) «الطبقات الكبرى» محمد بن سعد بن منيع بو عبد الله البصري الزهري (۲۳۰ ه)» دار صادر 


-بیروت ے .)۳۰۱:٥(‏ 


hs 

عن بي صالح الذي يروي عنه الأعمش؟ فقال: اسمه ذكوان السمان» مديني» مولى 
غطفان» ثقة. 

حدثنا عبد الرحمن قال: سمعت أي يقول: آبو صالح ذكوان» صالح الحديث» 

حدثنا عبد الرحمن قال: سل أبو زرعة عن أبي صالح السمان ذكوان؟ فقال: مديني 
ثقة مستقيم الحديث»'. 

«أبو صالح السمان الزيات التابعي» تكرر في «المختصر)» واسمه ذكوان» يقال 
جويرية بنت الأهس» سمع سعد بن أبي وقاص وابن عمر وابن عباس وجابرا وأبا 
سعيد وأبا هريرة وبا عياش الزرقي وعائشة» وسمع جماعة من التابعين»". 

فالعلماء العارفون بالرجال لا يذكرون عنه أنه مُنكر للرؤية. 

ثم إنه من رواة حديث الرؤية عن أبي هريرة وبي سعيد الخدري» روی ابن ماجه 
حديث الرؤية: حدثنا عمد بن عبد الله بن تمر : ثنابجیی بن عیسي الرَمْلي: عن الا عمش : 
عن بي صالح: عن أي هريرة قال: قال رسول الله ی: «تضامًونَ في رؤية القمر ليلة 
البدر؟»» قالوا: لاء قال: «فكذلك لا تضامُون في رؤية ربكم يوم القيامة»". 


(1) «الجرح والتعديل»» عبد الرحمن بن أبي حاتم محمد بن إدريس أبو محمد الرازي التميمي 
(۳۲۷ ه)) دار إحیاء التراث العربي-بیروت ۱۲۷۱ - ۱۹٥۲‏ ط۱ .)٤٥١:۳(‏ 

(۲) «عذيب الأساء واللغات»» يي الدين بن شرف النووي (1۷7ه)» دار الفكر - بيروت - 
,.,.٩‏ ط۱» ت: مکتب البحوث والدراسات» .)٥۲٤:۲(‏ 

(۳) أخرجه في «سننه)» باب في| أنكرت الحهيمةء (۱۷۸). 
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ورواه مرة أآخرى قال: حدثنا محمد بن العلاءِ اهَمُداني: ثنا عبد الله بن إدريس: 
عن الأعَمَّش: عن أي صالح السَعان: عن ای سید قال فلا یا وسو ن اه ری ر 
قال «تضامًون ني رُؤية الشمس في الظّهيرة ي غير سحاب؟)» فنا : لا قال: «فتضارٌونّ 
في رؤية القمر ليلة البدر في غير سحاب»؟ قالوا: لا قال: «إکم لا تَضارُونَ في رؤیتو 
إلا کا تضارُون في رؤيته)»“. 

ورواه الإمام الترمذي» ثم قال: «قال بو عیسی: هذا حديتٌ حسٌ صحيح 
غریبٌ. وهکذاروی بجی بن عيسى الرَمْلي-وغير واجلِ-عن الأعمش : عن أي صالح: 
عن أي هريرة: عن النبي يا. 

وروی عبد الله بن إذْريس: عن الأعمش: عن أي صالح: عن آبي سَعيل: عن 
ابي کي. ٠‏ 

وحديث ابن إدريس عن الأعمش غير عفوظء وحديث أي صالح: عن آي 


شرو عن النبي ل صح وهكذا روء سيل بن أي صالح وان کر 
عن النبي 4 

وقد روي عن أبي سعيلٍ عن النبي ية من غير هذا الوجو مثل هذا الحديث» وهو 
حدیٹ صح 


وبناءً على ذلك؛ فإننا نستبعد أن يكون أبو صالح السمان من مُنكري الرؤية» ول 
نجد له إلا ما سبق الإشارة إليه ما رواه عنه الطبري» وهو لا يفيد نفي الرؤيةء بل غاية 
ما یمکن أنه لا یوافق على أن قوله تعالی: إل ربهاتاظ ر € يؤول بالنظر ما أن يقال إنه دالٌ 
على نفيه للرؤيةء فأمر بحتاج إلى دليل آخر أوضح. 


(۱) أخر جه في «سننه)» باب في) نكرت الجهيمة» (۱۷۹). 
(۲) خر جه في «سننه)» كتاب صفة الجنة» باب منه» .)۲١١ ٤(‏ 
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قول عكر مة: 


وقد نسب إليه- كا رأينا- أنه ينكر الرؤية» وعكرمة من التابعين» ولا أعرف من 
أين تى بأن عكرمة ينفي الرؤية» خصوصا أن الإمام الطبري نقل عنه روايات أنه يثبت 
الرؤية. 

قال الإمام الطبري: «عن عكرمة وإسماعيل بن بي خالد في قوله تعالى: وة 
راض إل رتباتاظرةً أي: تنظر إلى رها نظراً. 

وروی بسنده عن الحسن قال: حسنة #ل إل ريمااظرة تنظر إلى الخالق» وحق ها أن 
تنضر وهي تنظر. 

وعن عكرمة في هذه الآية قال: هم ينظرون إلى الله لا تحيط أبصارهم به من 
عظمته وبصره حيط ہم فذلك قوله: ‏ اند ر ڪه ال بصدر وهو يدرك ابر 0 . 
ويوجد كلام غير ذلك کثیر ني التفاسیر. 

ثم قال: «وغيرهم» أي: هناك من ينكر الرؤية غير هؤلاء الذين ثبت أن أغلبهم 
إلا جاهداً- لا يوجد دلي واض على كونهم ينكرون الرؤية» بل ثبت أن بعضهم 
يثبتهاء نعم» قد يكون هناك من نفى الرؤية من آهل السنة» ولكن لا يحتجٌ بقوله ما | 
يات بدلیل. 

وأما المعتزلة والإباضية والزيديةء فهم يُنكرون الرؤية» وهذا ما نسلّم به 
وحججهم دائرة على أن الرؤية تستلزم التشبيه والتجسيم» ولكن مع تفسيرنا للرؤية: 
بأنها إدراك يخلقه الله تعالى زائ عع حصل في نفوس الخلق يكشف همم بهذا الإدراك 
زيادة كشفِ عن كمالاته» فلا موجب لنفي هؤلاء للرؤيةء إلا عض التحكم؛ لهم 


(۱) «جامع البیان عن تأویل آي القرآن»» :۲٤(‏ ۷۲). 
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إنما أنكروا الرؤية بحجّْة استلزامها للتجسيم» وهذا المعنى الذي يقول به آهل السنةء لا‎ 
يودي إلى ذلك.‎ 


قال الطحاوي: (لا ندخل في ذلك متأولین بآرائناء ولا متو همين بأهوائناء فانه 


ما سلم ني دینه لا من سلم لله عز وجل ولرسوله جیا ورد علم ما اشتبه عليه 
إلى عالمه) 


لا أثبت اللإمام الطحاوي أصل الرؤية بلا كيف ولا تشبيه» صرح بأنه لا يجوز 
لواحد أن یتوهم أنه یری ربّه كا يرى بقية الأشياء» فلا يجوز توهم الرؤية على نمط 
معيّن» بن یقال: نها تکون مع کون الله تعالی مقابلاً لنا ونحن مقابلين له» فان هذا هو 
قول المشبهة والمجسمة» وقد قال به ابن تيمية وادعى الإجماع على ذلك» بل ادعى أن هذا 
هو قول السلف والخلف من العلماء» وماهو إلا قول المبتدعة من المجسمة وغيرهم. 

فالحاصل إذن: آنه جب علينا الإيمان بالرؤية» ولكن لا يجوز لنا ا لخوض فيها 
وتشبيهها برؤية الأمور المخلوقةء فلا يجوز الركون إلى آوهامنا وأهوائنا في مثل ذلك 
الأمرء والواجب في ذلك كله: أنه جب التسليم لله تعالى» ورذ علم حقيقة ذلك إليه عز 
وجل. 

والاستسلام لله تعالى لم تطبقه إلا آهل السنة والجاعة؛ فإن المشبّهة لم| قالوا: إننا 
لانرى أحداًإلا إذا كان ني جهة وحيز» واعتقدوا أننا نرى الله تعالى» قالوا بعد ذلك: إنه 
تعالى جب أن يكون في جهة وحيز؛ فهم م يسلموا لله تعالى في هذا الأمر. 

وكذلك المعتزلة فإغمم قالوا: إذا كانت رؤية كل واحد من الأمور الموجودة لا 
تتم إلا بكونه في جهة وحيز» فلا يمن أن نرى الله تعالى إذن؛ لأنه لا يمكن وجوده في 
جهة وجي فهو لاء قاسو ا الال عل المخلوق فتفو ا الرؤية» وأو لىك قاسوا ا الى عل 
اللخلوق فأثبتوا الجهة والحيز والمقابلة! 
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وأما أهل السنة فإنمم قالوا: ل| كان الله تعالى لا يمكن كونّه في جهة ولا حيزء 
وثبت بالأدلة النقلية وقوعٌ الرؤيةء فإننا نقول بأنها رؤية لاني جهة ولافي حيزء فكمايُرى 
المتحير متحيزاًء فكذلك يرى اللامتحيز لا متحيرا. 
فكل رؤية فهي مناسبة ل تكشف عنه» وأما حقيقتها فقد قالوا: إننا يكفينا أن 
نعرف ثبوتهاء وأما حقيقتهاء فإننا نترك ذلك إلى عالِمه عز وجل» ولا لم نكن نملك 
الآلاتِ التي توهُلنا للخوض في مثل هذه المباحث» فإننا نفوّض العلم بحقيقة بحقيقة ذلك كله 
SS‏ 


قال الطحاوي: (ولا شت يثبت قدم ا إلا على ظهر التسليم والاستسلام؛ 
Ty‏ تع بالتسلیم فهمه» حجبه مرامه عن 
خالص التوحيده وصافي المعرفة. وصحيح الإيان) 


قال البابرتي: «معناه: إن كل من م يقنع بالتسليم لما ثبت من الله ورسوله وطلب 
الوقوف على ما حظر أي حجب عن التق علمه كان مرامه أي مطلوبه تحكً وعدولاً 
عن موجب الإسلام» فيصير برأيه الباطل حجوباً عن خالص التوحيد وصافي ا معرفة 
وصحيح الإيمان» فإن من عرف الله با لحكمة والكال والربوبية» وعرف نفسه بالعجز 
والجهل والعبوديةء يبقى تحت التسليم والتمسك والرضا بما قضى الله» ولا يطلب 
وجه الحكم من الله» بل يفوض العلم والحكمة إلى العليم الحكيم» فإنه ليس للعبد 
أن يطلب الاطلاع على أسرار المولى» بل جب عليه الانقياد له» #ويقعل الله مايشًاء 4 
واه ۷ لن اهک مار بُ € [الائدة: ]١‏ إذ لو لم يرضص بالتسليم ويطلب معرفة 
كنه حكمة الله» وعقله قاصر عن إدراك ذلك يبقى متردداً بين التكذيب والتصديق» ولا 
إيمان مع التردد ولا إسلام مع التحكم". اه. 


(۱) «شرح البابرتي»» ص .۷٠-۷٠‏ 


1A 

ومن الظاهر أن هذا جري على طريقة الأحناف المختار عند معظمهم» وهي 
تفويض الأمور لله تعالى في ا متشابمات» وهي طريقة عدد لا بأس به من الأشاعرة أيضاً 
من المتقدمين والمتأخرين» فضلاً عن كوا الطريقة ا لمشهورة عن أكثر السلف» 

ولكن لا يعزب عن الذهن أيضاً أن طريقة التأويل إذا كان الدليل يساعد عليه 

بقة معتماة أيضا عند أهل الستة من القريقن» وغليها جار الأشاعرة وبعض 

المتقدمين من السلف كا هو معلوم. والعبرة في ذلك القدرة على معرفة الحكمة أو المعنى 
المراد لله تعالى بالدليل الظاهرء لا بمجرد التوهم والتقدير الذهني غير المدعوم ببرهان 
أو دليل ظاهر معتبر. 

وعلية فان من اعتمد طريقة البحت انقب مله الخر وط لا قال عليه إنه 
يعترض عى حكمة الله تعالى من طلب التسليم» فالبحث والاعتبار بهذا الشرط موافق 
لحكمة الله تعالى من التشريع. 

وهذه هي إحدى فوائد وجود المتشا مات كا نص عليها المفسرون» وهي حث 
آهل العلم على حاولة معرفة تأويلها بالأدلة المعتبرة» لينالوا ثواباء ولتتميز أقدارهم 
بذلك. فليس كل طلب لمعرفة مراد الشارع وإن خفي دالاً على نفور من التسليم ورفض 
للإذعان الذي هو آساس الإسلام. 

نعم هذا الكلام الذي ذكره البابرتي صحيح تماما في المعارف التي لا قدرة 
للبشر على إدراكها ولا على معرفة حقيقتها واقتناصها بعقوهم وب) قدره هم الرب 
من ملكات وأسباب» فلا يجوز هم أن يسعوا إليها لأن سعيهم مع هذه الحال التي 
هم عليها لا بد أن يتسبب إلى الحيرة والشك والتيه» كا أشار إليه الطحاوي وشرحه 


“۹ 

قال الطحاورى: (فيتذبذب بين الكفر والاإيمان»› والتصديق والتكذيیب» والااقرار 
والإنكار»مُوّسوساتائهاًشاڭا[زائغا]» لامؤمنامصدقاء ولاجاحدامکذبا) 

يتذبذب: أي يتردد بين الكفر والإيمان والتصديق والتكذيب والإقرار والإنكار. 

تائهاً: أي حيران في تيه المعارف التي حارت فيها العقول. 

شاكاً: أي فيما يجب عليه تسليمه والقطع به» فإن الشك مناف للعلم ومناف 
للاعتقاد واليقين» والشارع طلب اليقين والقطع والاطمئنان» فالسعى إلى الشك أو 
الرضا به مناف لذلك» فلا يكون مطلوباً للشارع» ولكن إذا وقع الشك أو التساؤل 
في النفس بلا قصد فعلى المؤمن السعي لنفيه عن نفسه بطلب المعرفة أو معرفة قدره فيا 
یمکن له معرفته أو لا یمکن فيقف عند حده. 

رانا أ ماتا عن الطرن الصواي“ 

فالشك يمنع الإيمان والتصديق» كا بجعل الإنسان متنعاً عن التكذيب والجحودء 
وهذه الحالة غير مقبولة من الملكفين خصوصاً مع وضوح الأدلة على الحق وقرب 
اکتساسا. 

الوهم: هو الخيال والتصورات» لايصح لأحد أن يعتقد أن الرؤية تكون بحصول 
صورة؛ لأن الله ليس بصورةء وهذا إرجاع من الإمام الطحاوي للحديث إلى ما كان 
بدا به. 

إن الذي يدعي أن الرؤية لله تعالى تكون عن طريق حصول صورته فينا بميئة 
وكيفية معينةء فإن هذه الرؤية ليست الرؤية التي يصح إثباتها لله تعالى» وهذا هو قول 
)١(‏ هذه زيادة من نسخة البابرتي. 


(۲) اعتمدنافي تعريف هذه الكلمات على شرح البابرتي مع بعض الزيادات. 


۷۰ 
المشبهةء فإنهم يتومون أن رؤية الله تعالى إنما تكون بتوهُم صورة وحصول هيئة ني نفس 
الانسان و كف كنا لامر كلك راه قال م مهن الك رالصةا 
قال الطحاوي: (ولا يصح الإيمان بالرؤية لأهل دار السلام لِمن اعتبرها 
منهم بوهم» أو تاها بفهم) 

قال البابرتي: «وإنما لا يصح الإيمان بالرؤية لمن اعتبر الرؤية بوهم؛ لأن الوهم إن 
يقع على موهوم» هو جزئي ينطبع صورته في الحواس؛ لأن الوهم يدرك الجزئيات غير 
مجردة عن الموادء وذلك في حق الله تعالى حال» فمن جوز الرؤية هذا المعنى» فقد أبطلها 
ديزن پا ا 

فمن اعتقد أن الله تعالى يى بصورة» وظنٌ أن هذا يصحُح كونه مؤمناً بالرؤية 
فليعلمْ أن طريقته هذه غير صحيحة؛ لأن الرؤية الثابتة هي الرؤية بلا وهم ولا غَيّل» 
فأما الرؤية التي تكون بتخيل وتوهم» فليست برؤية. 

ومثال هذا: کمن آمن باكر من إله» واعتقد أن کونه مؤمناً بأكثر من إله يكفيه؛ 
لأن الإله الواحد داخل فيهاء ولكن معلومٌ من الدين بالضرورة أن هذا اعتقاد باطل» 
فمن خلط عقيدته بأمور باطلة تعود بالنقض لآصل من أصوهاء فما يعتقده باطل؛ لن 
اله تعالى يجب تنزه عن المشابة للخلقء واعتبار الرؤية التي تنبني على إثبات صورة لله 
تعالى» بطل أصل الرؤيةء فإن الذي يُرى بصورةٍ غير إله. 

وكذلك الوحدانيةء فهي ثابتة لله تعالى» فالله تعالى لا يقبل الشركة مع غيره» فمن 
اعتقد أكثر من إله» فلا أحدَ من هؤلاء بإله؛ لأن كل واحد منهم قبل -ني تصور معتقده- 


اشتراکه مع غیره. 


(۱) «(شرح البابرتي»» ص٣۷‏ . 


۷۱ 


وكا كان مذهب المشبهة باطلا فإن مذهب من يحاول أن يعين حقيقة الرؤية 
باطل أيضا؛ لأن ذلك ما جب عن عقل الإنسان» فلا توجد آلاث ولا مقدماث العلم 
بلك عد وما كان كذلك فالا صر أن فر ف ولا نادن باهاسا لأن ولك 
فمل ارال 


قال البابرتي: «وإن) لا يصح الإيمان بالرؤية لمن تأوها بفهم؛ لأن الفهم يكون 
بتأمّل العقل بحصول ماهيته فيه» وفهمُ المعنى الذي يضاف إلى الربوبية لا سبي للعقل 
إلى دركه؛ إذ هو حار العقول» تحترت في بيداء الألوهية أنظارٌ العقل وآراؤه وأرجّتُ 
دون إدراكه طرق الفكر وأنحاؤه» فلذلك قال: لا يصح الإيمان بالرؤية إلا بترك التأويل 
وهماً وفهم)ً ولزوم التسليم في كيفية الرؤية؛ لأن الربوبية منزهة عن الماهية التي يدركها 
العقل» والكيفية والكمية المدركة بالوهم». اه. 

وتأمل دقة كلامه عندما قال: إن التسليم إنا يكون ني كيفية الرؤيةء لا ني كيفية 
المرئي» فلا كيف لله تعالى؛ لأنه لا صورة له» كما سبق بيانه» أما الرؤية نفشُها فهي أمرٌ 
حاصل فیناء ولا بدٌ أن يون له كيفية» فنحن لا نعلم كيفيته» ولا نعلم كيفية حصوله» 
بل علينا الإيان والتصديق بوقوعه فقط . 

فا مجسمة إذن قاسوا الله تعالى على المخلوقات» وبناءً عليه فلا يو جد مانع عندهم 
من أن تكون رؤية الله تعالى كرؤية بعضنا بعضاًء ولكنهم توقفوا في تعيين هيئة حقيقتهاء 
ما صل الحقيقة فقالوا: هي عين حقيقة الرؤية ا لحاصلة في الدنيامن واحد لآخر» فوقعوا 
في التشبيه» وبذلك يكونون قد أنكروا الرؤية التي يؤمن بها أهل السنة. 


(۱) «(شرح البابرتي»» ص٣۷‏ . 


VY 
وآما المعتزلةء فلا نظروا في قول المجسمة» خالفوهم في النتيجة» ووافقوهم في‎ 
المقدمةء فقالوا: نعم! لا رؤية إلا بجهة وشعاع وحد للرائي والمرئي» ولكنهم لايقولون‎ 
با لحد على الله تعالى ولا بالجهة له جل شأنه» ويقولون: إن حقيقة الله تعالى مغايرة لحقيقة‎ 

المخلوقات» فلذلك لزم عندهم نفي الرؤية أصلاً. 
او ا ا ا ا 

السنة. 
فيحض الطحاوي على ترك التاويل والمشي مع التفويض» والمقصود بالتفويض 
هنا :ليس إثبات أمر ليس بثابت» ولا توقفاً عن إثبات ما هو ثابت بل يجب الاقتصارٌ 

على ما هو مقطوع به» وترك ما عداه ما یتعلّق بالله تعالی له جل شأنه. 
وارد بالا رتل هاها هر عار معرفة حقفة الروةفهدا لامر غر غك؛ 
لأن متعلّق الرؤية هو الذات الواجبة الوجود» وعلومنا لا تحيط ا فطلب الوصول إل 
ما تول إليهء ب فضي إل الوقوع في الغلط في اله تعالىء وجو مود إلى الكفر» فكل ما هو 
ا اك الا جي غاا الف 0 ر ا د 
وبعض العلماء قالوا: الرؤية تقع للمؤمنين مرّتينء الأولى: في أرض ال محشر» 
وتحجب الكافرون» وهذا هو المراد من الآيةء وبعضهم قال: لا تقع إلا بعد الدخول في 

الجنة. 
على كل الأحوال؛ سواء كانت في المحشر» أو في الجحنةء فكلاهما في الدار الآخرة 

والراجح والمشهور عند العلماء: أنه في ا لجنةء وعلى كل الأحوال لا تعاض مع الآية. 
وإنما ميت الحنة بدار السلام؛ لأن الله تعالى يقول: #و وال يدعو أل دار لسر ٭ 
[یونس: ۲۳]ء فالسلام: إما أن يكون اس لله تعالى» أو يكون مأخوذاً من جهة أن الحنة 


۷۳ 
سالمة عن النقائص والآفات الموجودة في دار الدنياء وهذا المعنى قريب» ونی علیہ 
O ASME a O ST‏ 
سما € [الواقعة: ١٠-٠۲]ء‏ ومن نحو تسليم الملائكة على المؤمنين: # سكم ّم 
طبْنمّ % [الزمر:۷۳]. 


قال الطحاوي: (إذ كان تأويل الرؤيةء وتأويل كل معنى يضاف إل الربوبية 
بترك التأويل ولزوم التسليم» وعليه دين المسلمين) 


وني نسخة متن الطحاوي من شرح البابرتي هنا: «إلا بترك التأويل ولزوم التسليم» 
وعليه دين الرسل). وجعلها استناء من قوله: لا يصح الإيمان» بمعنى لا يصح الإيمان 
إلا بترك التأويل في كيفية الرؤية ولزوم التسليم فيها. 

المقصود من تأويل الرؤية: هو حاولة إدراك حقيقتها وتفاصيلهاء وهذا ليس في 
قدرة البشر» فإن المرئيّ - وهو الرب تعالى - لا نستطيع إدراك حقيقته» فكيف نطمح في 
إدراك حقيقة رؤیته» ولکن ما نجزم به هو ان الله تعالی یری کا یعلم» فنا عرفنا الله تعالی 
بلا حد ولا جهة وليس في مكان» فكذلك نراه. 

فرك التأويل - أي: ترك حاولة معرفة حقيقة الله تعالى وحقيقة صفاته - مبني 
عندنا على علم بالله» وليس مبنيّاً على جهلنا به» كا يبنيه المجسمة» فهم يعتقدون أنه 
توجد کیفیة لله تعالی وشکل وصور وح وحيّز» ولكن إدراكهم لم يتعلق باء وم 
يستطيعوا تحديد صورته» ولذلك يفْوّضون ذلك إلى الله تعالى» وهم إذيفوضون معرفة 
الشكل وافية المحددين والصورة المحينة تون أصل الشكل والصورة وا خد فيقحون 
في التشبيه والتجسيم من حيث يعتقدون إنهم ينزهون الربً تعالى. 


(1) «شرح البابرتي»» ص٤۷.‏ 


1٤ 

وقد يخطى ا مؤول في الرؤيا فيحملها على الرؤية المعهودة التي لا تعصل عادة إلا 
بمقابلة الرائي والمرئي مع عدم البعد والقرب المفرطين واتصال شعاع» ويترتب عليه 
إحالة الرؤية كا فعل المعتزلة» ولو سكتوا عن زعمهم أن هذا حقيقة الرؤية» وآمنوا 
بأصلها لما وقعوا في الإنكار كما قرره البابرتي. 

قال البابرتي في شر حه): 

«فالحاصل: آن الطلحاوي رحه الله اختار في المتشابه مذهب السلف» وهو ترك 
تأويله» وهذا القول هوالراجح عند المحققين؛ لأن اللفظ إذا كان له معنىّ راجح» ثم 
دل دل آقرى مه عل أن ذلك الظاهر غ مراد علا أن الراد ق غازات تاك 
الحقيقة» وفي المجازات كثرةء وتر جيح البعض على البعض لا يكون إلا با لمر جُحات غير 
القطعيةء فلا يفيد إلا الظنٌء والعمل في المسألة القطعية بالدليل الظنيٌ غير جائز» وني 
کک 

مثلاً: دل الدليل القطعي على أن الحقيقةً من قوله تعالى: #والر ن عل العرت 

O O E 
تأويلاته لا يتصور بالدليل القطعي» والقول بالظنٌ ني ذات الله تعالى وصفاته غير جائزء‎ 
فتعيّن السكوت وتر التأويل وتفويض تأويله إلى علم الله» مع اعتقادٍ أن الظاهرَ غير‎ 
مراد منه» وكذا حكم سائر الآيات المتشابهة). اه‎ 

ولنا على هذا الكلام تعليق: فأما ما قاله من أن ترك التأويل هو الراجح عند 
اللحققين» فليس على إطلاقه» فان مقصوده حققي المذهب الحنفي» فهذا هو القول 
امشهور عن الأحناف» وعلى ذلك مشى الإمامٌ الطحاوي كما ترى» فقد نص كبار 


(۱) «شرح البابرتي»» ص١۷.‏ 


Vo 

الأحناف على أن المذهب عندهم ترك التأويل في المتشابمات» وإنما كان هذا القول ليس 

على إطلاقه أيضا؛ لأن كثيراً من العلهاء غير الأحناف من أهل السنة اختاروا التأويل؛ 

كما هو دب العز ابن عبد السلام» وابن دقيق العيد في الواضحات القريبةء والإمام 

عبد القاهر البخدادي» والإمام الرازي» والغزاليء والجويني» وغيرهم كثير لا بحصون 

كثرة» نعم اختار بعضهم التفويض» وهذا لا يُنكر» ولكن حاصل الكلام: أن العلاء 

المحققين اختلفوا بين طريقتي التأويل والتفويض» ولم يقفوا على قول واحد كا يُوهم 
ظاهر کلامه. 

وأما ما ذكره من أن في المجازات كثرة وترجيح بعضها على البعض لا يتم إلا 

بالمر جُحات غير القطعيةء فلا يُسلّم على إطلاقه أيضاً؛ لأن بعض التأويلات قد تكون 


2 
* 


راجحة أو مقطوعاً بها عند العلماء» وليس الأمر فيها على الترذّد والشك على العموم. 

نعم! بعصها يكون على سبيل الترجيح والظنٌء ولكن أين الدليل على أن هذه 
الأمور لا يصح فيها إلا القطع؟ نعم! إذا كانت تتكلم على حقيقة الذات الإهية بلزم 
القطع» ولكن إذا كان موضوعها أفعالا لله تعالى ني خلوقاته فكيف؟ وبعض الآيات 
التي يتوهّم أا تتكلم على الذات والصفات لا علاقة ها بذلك أصلاً. 

ولنا أن نقول: إن الكلام ليس في أمر متعلتق مباشرة بذات الله تعالى بل بفهم ا معنى 
المراد من اللفظ القرآني بحسب الطاقة البشرية» وليس هو بحثاً في حقيقة ذات الله تعالى 
أو حقيقة صفاته» فالمسألة هنا: أن هذا النظم القرآني ما المعنى الذي يمكن فهمه منه 
بيت لا يكرت غالفا للصفات الإهة ولا بكو غار جا عن قران الل العرة: 
ومن الظاهر أن المسألة بهذا التقدير يمكن اعتماد الظن الراجح فيها المبني على الآدلة 
المعتبر في التفسير وظهور المعاني القرآنية» كسائر آيات القرآن. وعلى ذلك اختار بعض 
الأعلام كالإمام العز بن عبد السلام التأويل بدليله الراجح» وعليه كثير من المحققين. 


1۷ 
فا لخلاصة أن هاتين طريقتينإماالتفويض أو التاويل» و كل ماشر وطهاوأحكامها. 


ونضرب مثالا على ذلك «الاستواء»» فإن بعض الناس يقولون: إن الاستواء 
هو الجلوس والاستقرار على العرش» ويعتقدون أن العرش مكان لذات الله تعالى» 
ولكن هذا لا دليل عليه صلا وهو الف ل جب في تنزيه الله تعالى عن ال مكان والحدٌ 
والجهةء بل إن دلالة الألفاظ في الآية ظاهرة في أن الاستواء فعل فعله الله تعالى» والله 
ن ال افا ا رل ت ته كما رن ال ل وزان 
يقال في هذه الحال: إن الأصل السكوت وعدم الكلام في معنى الآيةء آلا يتيح هذا 
الموقف لأصحاب الفهم المنحرف أن يقولوا ما يشاؤون في هذه الآية وغيرهاء فيكونوا 
سبباًفي انحراف أفهام الناس؟ 

ولذلك فإن أهل السنة قاطبة أجمعواعلى ضرورة صرف الآية عن نحو هذه المعاني 
التي لا تليق بالله تعالى» وهذا هو المقصود بالتأويل الإجالي» وهذاالموقف يستلزم 
-بالضرورة-أن ننفي عن هذه النصوص دلالتها على ما يتومه بعض المنحرفين من 
مجسمة وغيرهم» وهذا القدرٌ لا خلاف فيه بين هل السنة. 

فيبقى الكلامٌ بعد ذلك: هل يقال إن الآية لا دلالة ها على معني مطلقاًء يعني 
آلا یدل قوله تعالی: «ثم اَستَوی العش [الرعد: ۲] وقوله تعالى: ل جاو رم من 
فوقَهم € [النحل: ]٠١‏ ونحوها على أي معنى؟ لا أحد من أهل السنة يقول بذلك 
بعد تنزیه الله تعالى عا ذكرناء فالآيات دالة على معانٍ لا خلاف في دلالتها عليهاء فآية 
الاسر ا اا دا بال ور غل لر اله تال لمر قى سرا فا بان لاوا 
هو الجلوس» أو قيل بنفي ذلك» فلا أحد من المسلمين يُمكنه أن ينفي دلالة الآية على 
أن الله تعالى مدبّر للعالم من العرش إلى الفرش» وكذلك الآية الثانية دالةٌ - بالضرورة- 
على أن الله تعالى فوق العباد بقدرته لا شك ولا ريب في ذلك؟ 


VV 

ولکن بعض الناس یزعمون أن لله تعالی یدین ما صفات أعيان لا صفات معانِء 
وأن هذه الآية دالة على وجود هاتين اليدين لله تعالى» وأهل السنة قاطبةً ينفون هذا 
المعنى عن الله تعالى» ولكن القدَرَ المتفق عليه بين جميع الناس أن الآية دالة بالضرورة على 
أن قدرة الله تعالى فوق قدرة البشر» فأهل السنة -بعد إجماعهم على نفي ما لا يجوز ولا 
يليق بالله تعالى» وبعد إثباتهم وجود هذا القدر من المعنى -مشوافي طريقين: 

الطريق الأول: أنهم قالوا: نقتصر على هذا القذر من المعنى» ولا نلتفت إلى ما 
وراءه» ونفوّض العلم بالتفاصيل لله تعالى» وهذا هو المراد بالتفويض . 

الطريق الثاني: نهم قالوا: ما دام ما سوى المعنى الظاهر من الآيات هو المقطوع 
به» وما دام لا دليل قاطعاً على إثبات اليدين الأعيان» والاستواء الذي هو الجلوس 
والاستقرار» فضلاً عن كونهما تشبيهاً منافياً للتنزيه الواجب لله تعالى» فلنر جح أن ما 
ظهر هو الحق» ولتنف ما وراءه من معنىٌ متوهُّم؛ فإن الأصل: أن الكلام في الذات 
والصفات لا بد أن يبنى على أدلة قاطعة» ولا قاطع هنا 

ثم إن بعض العلماء توشطوا بم ظهر هم من أدلة بين الطريقين» فبعضهم قديقول: 
نقت آنه تعال دين رتفت الأسقراء ولك قر ل: | ق الدين معان ا تال أوحغة 
کا نقول: إن الوجه والعين صفة» وليست هذه الصفات أعيانا كا يقول الجسمة؛ بل 
هي صفات معانِء كالقدرة والعلم والإرادةء وهذا لا يناني التنزيه ولا يوقع في التجسيم 
والتنزيه» ولكنه موقوف على قوة الدليل» من ظهر له قال به. 

وهكذا ظهر عند أهل السنة ثلاثة اتجاهات: 

الأول: التفويض مع السكوت عا وراء القذر امقطوع به. 

والثاني: التأويل بحمل الآية على معني ونفيٌ ما وراءهإما قطعاً أو تر جيحاًء وذلك 
بحسب قوة الدليل. 


VA 

والثالث: إثبات ما نسب لله تعالى صفات مَعانِ لا صفات أعيانء هذا الاتجاه 
الثالث قد يقال له: الإثبات مع تنزيه الله تعالى عن سات الحوادث. 

وعلى كل الاحتمالات» فلا أحدَ من أهل السنة قائل بأن الآية لا معنى ها مطلقاً 
کا يزعمه بعض المشاغبين عليهم. 

فبعد العلم بأن الاستواء- مثا فعل فعله الله تعالى ني العرش» كما هو ظاهرُ 
الآيةء قد بحسن السكوت عن البحث في حقيقة هذا الاستواء: ما هو؟ وما حقيقته؟ 
وما أثره؟ فإن ذلك قد لا يو جد عليه أدلة قاطعةء فيحسن التفويض في هذا المقام» وهو 
السؤال عن حقيقة الاستواء» فبعد أن علم أن الاستواء هو فعل فعله الله تعالى في العرش 
ولم يفعله بذاته ك| يتوهم المجسمة والمشبهة_فإننا نقول: نعم! إنا لانعلم ماهي حقيقة 
هذا الفعل القائم بالعرش؛ لأننا لا نعلم حقيقة العرش أصلاً ولا حقيقة العا ! 

فاو ری ر او 
لاستواء الله تعالى» ولا في أن الاستواء هو فعلّ فعله الله تعالى بذاته؛ كا يدعي المجسمة» 
فإن هذا كلّه جب نفيّه ولا يصح التفويض فيه» ولا دلالةً من الآيات عليه. 


فهذه هي مذاهبٌ العلماء في التأويل والتفويض والإثبات موصَحة بأجلى بيان 
وأخصره. 

وبناءً على ذلك: فإن العلاء عندمايقولون: إن التأويل هو صرف اللفظ عن ظاهره 
لدليلء لا يريدون بالظاهر الظاهرَ بالدليل» بل الظهورَ العريٍ المتبادر بحسب عادة 
البشرء فإن البشر عندمايستعملون لفظ «اليد) بينهم غالباًمايريدون: اليد التي هي عضو 
وعينٌ» وعندما يستعملون «الاستواء) في حقهم يريدون: الجلوس والاستقرار» وعندما 
يستعملون لفظ «العين» و«الو جه» يريدون: الأعضاء المعروفة للبشر والمخلوقات» فهذا 
التبادر تباذر بحسب العرف البشري» وبحسب الاستعمال الشائع بين الناس. 


1۷4 

فالعلماء إن قالوا بصرف اللفظ عن ظاهره» يريدون بالظاهر: ما يؤول إلى هذا 
المعنى» بل إن هذا ا لمعنى من اللازم الانصراف عنه إذا استعمل اللفظ ذاته له تعالى» فإن 
اللأصل: أن الألفاظ الدالة على الله تعالى تحمل على ما يليق به لا تحمل على ما يليق بنا 
فإنا إن حهملناها على ما يليق بنا وقعنا في التشبيه» فالأصل: أن نصرف اللفظ المستعمل 
بيننا معن ملائم للبشر مناسب هم عن هذا ا معنى إذا وجدناه منسوباً له تعالى» وهذه 
قاعدة عامة في جميع الألفاظ والأساء» وليست خاصة بهذ المواضع. 

ولذلك فإنا لا نستخرب أبداإن سمعنا العلاءَ يقررون قاعدة التأويل بعد فهمنا 
المراة من الظهورء ولكنا نستغرب تام الاستغراب عندما نرى المخالفين لأهل السنة 
يشتعون عليهم بأنهم بحرّفون الكلم عن مواضعه» وأنهم بُكذبون كلام الله تعالىء 
وهم ينفون الصفات» وغير ذلك من التشنيعات المبنيّة على حض مغالطات» وكان 
من الواجب على هؤلاء أن يثبتوا أولاً إرادة ما يزعمون» ثم يعترضون ما شاؤوا أن 
يعترضواء آما أن يكونوا هم المخالفين لقاعدة التنزيه» وأن يكون هم المخالفين | 
يجب اتباعه عند الكلام عن الإله بلحاظ الأصل المصرَّح به في الكتاب العزيز #ليس 
ا و وهو آلسيي الِب 4 [الشورى: »]١١‏ ونفي التشبيه والتمثيل» ثم بعد 
ذلك يعترضون على أهل الحق الذين اتبعوا السبيلى الواضح» والقواعد القاطعة» فهذا 
- لعمرق عن اتراق عن الصراب: 

وقد شعّب بعض الناس با روي عن الإمام مالك رحه الله جواباً من سأله عن 
الاستواء» ونحن هنا نذكر خلاصة ما قيل فيها نقلاً عن بعض أئمة المالكية المشاهيرء 
قال الإمام القرافي: «قال رجل لمالك: يا أبا عبد اللهء لرن عل ألمَرَشِأَسسَوى 4 كيف 
اسوق قال الست اء غر هرل وال فر رول و السو ال فة لاان 


به واجب» وأراك صاحب بدعة؛ أخرجوه. 


A 
قال ابن ابي زید الله تعالی: فوق سماواته على عرشه دون ارضه وإنه في کل مکان‎ 
بعلمه» وقال في «الرسالة): استوى على عرشه المجيد بذاته» وهذا أقرب للتأويل من‎ 
الأول» أي: بغير معين» بل بذاته استوى على العرش وغيره» وخص الله تعالى العرش‎ 

بالاستواء؛ لأنه أعظم أجزاء العام فيبقى غيرّه بطريق الأولى. 

فقال جماعة عن ابن آبي زيد وعن ابن عبد البر وجماعة من المجتهدين: إنجم 
يعتقدون الجهة لأجل هذه الاطلاقات» وقال بعض الفضلاء: هذا إنا يلزمهم إذا | 
ا ر و افر ا الج واا 
قصدّهم إجراءٌ النصوص كا جاءت من غير تأويل ويقولون: ها معانٍ لا ندركهاء 
ويقولون: هذا استواء لا يشبه الاستواءات؛ كا أن ذاته لا تشبه الذوات» فكذلك يكون 
فوق سماواته دون أرضه فوقية لا تشبه الفوقيات» وهذا قرب لمناصب العلماء من القول 
بالجهة. 

ومعنى قول مالك: «الاستواء غبر مجهول»: أن عقولنا دالتنا على الاستواء اللائق 
بالله وجلاله وعظمته» وهو الاستيلاء» دون ا لجلوس ونحوه ما لا يكونإلاني الأجسام. 

وقوله: «والکیف غر معقول» معناه: أن ذات الله تعالی لا توصف ب) وضعت 
العرب له «كيف»» وهو الأحوال المتنقلة والهيئات الجسمية من التربع وغيره؛ فلا يُعقل 
ذلك في حقه تعالى؛ لاستحالته في جهة الربوبية. 

وقوله: «والسؤال عنه بدعة) معناه: لم تجر العادة في سيرة السلف بالسؤال عن 
هذه الأمور المشرة للأهواء الفاسدة فهو بدعة). 


(۱) «الذخيرة)» شهاب الدین آحمد بن إدریس القرافی (٤1۸ه)»‏ دار الغرب -بیروت ۱۹۹٤‏ م» 


ت: حمد حجی» (YET:‏ 


۸۱ 

قال الطحاوي: (ومن لم يتوق النفي والتشبيه» زل ولم يصب التنزيه؛ فإن ربنا 
جل وعلا موصوف بصفات الوحدانيةء منعوت بنعوت الفردانية: ليس فى 
معناه أحد من الرية) 

يعّل الإمام الطحاوي هنا السببَ الذي من أجله منعَ التأويل في الذات الإهية 
وهو آنا لا نستطيع إدراك حقيقة الذات ولا حقيقة الصفات» بل غاية ما ندركه هو 
إدراك أحكام تتعلق بالذات والصفات. 

ولذلك من طلب أن يدرك ما لا يدرك فإما أن يدركه على خلاف ماهو عليهء 
وليس تَمّ إلا اللخلوقات» فيلزمه التشبيه» وإما أن يعجًّز عن إدراكه» فيلزمه النفيٌ» أي: 
نفى الثبوت. والنفى والتشبيه باطلان. 

ونقول تمثيلأعلى ذلك: بعض الناس يطلبون إدراك حقيقة ذات الله تعال-ونحن 
نعرف أن ذات الله تعالى ثابتة-ولكن من طلب إدراكها فإنه يستند إلى مقدمة تقول: كل 
ماهو مر چوە يكن انىد سق 

فهذا الذي بخوض في ذلك» إما أن موز التشبيه وإما أن يمنعه» فإن جوز التشبيه 
كان الطريق الوحيد مامه لإدراك ذات الله تعالى هو تشبيهه بالمخلوقات» فيقع في التشبيه. 

وأما من يمنع التشبيه» فإن اعتقد بلزوم إدراك حقيقة الله تعالى» فبعد أن يبذل 
جهده في البحث والنظرء ولا يستطيع إدراك ما طلبه» فإن ذلك يستلزم عنده ني الذات؛ 
لما لو كانت موجودة لأدركها كا يزعم. 

وكذلك القول في أي صفة من صفاته تعالى. 

إذن طلبٌ إدراك حقيقة الله تعالى وصفاته يودي إلى التشبيه أو إلى النفى» وكلاهما 
باطل الف لذهب أهل السنة. 


AY 

فالمذهب الح في ذلك: هو تفويض العلم بحقيقة الله تعالى إليه عر اسمه» وترك 
التأويل» آي :ترك طلب حقيقة حقيقة ما توول إليه الأفهام ني هذا الموضوع. 

ولذلك بنى الإمامٌ الطحاوي بحسن تناسب على هذه المقدمة موضوعاً جديدأ 
وهو تنزيه الله تعالى عن مشاة خلقه»ء فنزهه عن ا لحدود والأركان والغايات والأركان... 
إلخ. 
قال الطحاوى: (تعالٰی عن الحدود والغايات) 


«تعالى» أي: ارتفع وعلاء بمعنى تنزه. قال في «القاموس): التعالي الارتفاع. اه. 

ا : «تعالى الله» آي :ارتفع عن آنیکون له حد ورک وعضو 
IG UO EMSS NE ms‏ 
هذه الأمور كلها صفات نقص وتستلزم الحاجةء والله تعالى ليس بحاجة لأحد غير 
ل امراف ا 

الحدود: جمع حد وحد الشيء: هو طرفه ونهايته. 

الان فارسا ا :الا بن ن وای الت وک کی 
ل و منك: بأشك» ومن الشراب: سورتة» والدفع» والمنعٌ» كالحدَدِ وتأديبُ 
لذب بها يمنعه وغيرَه عن الذْب» وما يعتري الإنسان من الغضب والتَرق» كالحدق 
وقد خاد ت عليه آحت وق آلئىء عن الى وذارى حدر دار وغاما خدها 
غاا :ا 

وقال الفيومي في «المصباح المنير): «(وحددت الدار حًا - من باب قتل _: 
مي زتها عن مجاوراتها بذكر نايانهاء وحددته حدًا: جلدته» وا لحد -في اللخة-: الفصل 


والمنع». اه. 


۸۳ 

وأما قوله: «الغايات» فهو مع غايةء وغاية الشيء: هي منتهاه. قال في «القاموس»: 
افوالغاك الد أف 

وقال الفيومي في «المصباح المنير): والغاية: المدى» والمجمع: غاي وغايات والغاية: 
الراية والجمع: غايات» وغييّت غاية: بيّستهاء وغايتك أن تفعل كذاء أي: نهاية طاقتك 
أو فعلك». اه. 

والاضصل دک رایت غا هو م كور ف كنب اللغة أن خد الف هو طرف 

ه . ا 

وغایته وغهایته التي ميزه عن غيره. وهذا-ک| هو معلوم-لا یستلزم ان کل ماهو متمیز 
عن غيره فيجب أن يكون له طرف وناية وغاية» وحد» بل کل ماهو حدود فهو متميز 
عن غيره» ولا يقال: إن كل ماهو متميز عن غيره فهو حدود» فافهم هذا؛ فإن المجسمة 
عندما م يتنبهوا له وقعواي التشبيه. 

والغاية هي: النهايةء وقد أتى الإمام الطحاوي بهذه الكلمة تفسيراً وتوضيحاً 
لكلمة «الحد»» وقد رأينا أن معناهما قريب ويوؤولان إل بعضها البعض. 

فقد نبه الإمام الطحاوي إلى ذلك فنفى الحدود عن الله تعالى» ولكنه م ينف التايزء 
فان غ ا تعال غر خا لا یکر ن دول باھار ول بالا 

ذلك كان المعنى المفهوم باللغة من الحد والخايةء والله تعالى منرّه عن ذلك كله؛ 
لے یترتب عليه من احتیاج» ولعدم وروده في الشريعة» بل لورود ما ينفيه وینافيه فيهاء 
ولورود آقوال كثير من السلف في نفى ا لحد والغاية عنه جل شأنه. والذين أثبتواله تعالى 
ا لحد والغايةً هم المجسمة والمشبهة» وأما أهل السنة فقد نفوا عنه ذلك نفياً قاطعاً. 

لقد مر سابقاً: آن الله تعالی لا بُشبه شیا ولا يشبهه شيء» ومعلوم: أن کل موجود 
سوئ اله تعال فهر عدو کالساء والأرض کل متها خدودة وها مایات ومقادیز. 


۸٤ 

اه کر هل الل رر کف گناك صا 
وهو لش کَسَِدِ۔ سىء 4. 

وأيضاً: فإن ا لحد صفة نقص» فإنه من المعلوم أن غير المحدود أقوى من المحدودء 
ا ا و ا ا ا 

ومعنى ا لحد المكاني: هو إحاطة ا مكان بالذات» ومعلوم: أن الذات إذا كانت حاطة 
باد الاد ندرا نكر ن عدو اا الان الات غا فاد لكان م ات 
إذن. 

وآما الزمان؛ فإن الذات إذا كانت محدودة بالزمانء فإنها تنعدم خارجَ هذا الحد 
الزماني» فا لحد الزماني مقيّد ها وحدد لوجودهاء وواضخٌ أن هذا نقص. 

فالزمان وال مکان؛ إذن صفتا نقص» و الله تعالى لا يمكن أن يتصف بصفات نقص ؛ 
إذن فهو جل شأنه لا يمكن أن يتصف بالحدود. 

وقد يظهر للناظر: ن الحد الذي قصد الإمام الطحاوي إلى نفيه هو من قبيل الحد 
اللكاني» وقد تبين لك أن ا كان أصلاًنقص للذات المتمكنةء فهو بنفيه ا لحد ا لمكا يكون 
قد قصد نمي صل المكان عن الله تعالى. 

وتأمل قوله: «وتعالى الله عن الحدود» فهو ينفي مطلق الحدود عن الله تعالى» فهو 
غ رو چیا ی یی ای لا ی غاا قط ر ی کا با ل کا 
كان من قبيل الحدود؛ فإنه منفي عنه جل شأنه» وهذا يصح أن يعم ا لحد المكاني والزماني» 
ويعم الحد ا معنوي أيضاًء بمعنى: أن قدرته تعالى ليست عدودةء بل هي متعلقة بجميع 
الممكنات» وعلمُه تعالى متعلقّ بجميع الواجبات والمستحيلات والممكنات» وكذلك 
فيم يتعلّق بباقي الصفات العلية. 


1A 

و کل افا اکا ےا0 اک 4 قال حا بم 

«التعريف»» وهو متنع على الله تعالى؛ لأن ا لحد المنطقي يستلزم ثبو الجنس أو النوع» 

وعلى كل حال يستلزم الاشتراك بینه تعالى وبين غيره» وهذا منوع؛ فلا يعلم حقيقة ذاته 
أحدٌ غیره» ولا یوجد حد یمکن للبشر أن یقولوه فیعرفون به حقیقته تعای. 

ومع أن مل كلام الطحاوي على هذا ا معنى بعيدٌ من حيث الاصطلاح» ولكنه 


كل هذه امعان یمکن أن تفهم من کلامه رضي الله تعالى عنه» وقد يكون في الأخير 
فقط تکلّف! 


وقد يقول قائل: فا دام الأمر واضحاً إلى هذا القدرء أي: ما دام نفي الحدود عنه 
تعالى واضحاًء فمن الذي خالّف فيه وأثبت ال حد لله تعالى؟ 

قلنا: ذكر الإمام البخدادي في كتاب «التبصر ة البغدادية) المسمى ب«أصول الدين» 
الفرق التي آثبتت ا لحد لله تعالى فقال: 

«المسألة اللخامسة من الأصل الثالث: في نفي الحد والنهاية عن الصانع: 

وهذه المسألة مع فرق» منها: الهشامية من غلاة الروافض الذين زعموا أن معبودهم 
سه آتیار رفسمه وی من فال إن بل آعم به کا کک عن مهام بن 
الحكم. 

والخلاف الثاني مع الكراميّة الذين زعموا أن له حداً واحداً من جهة السفلء 
ومنها يلاقي العرش. 

والخلاف الثالث مع من زعم من مُشبَّهة الرافضة أنه على مقدار مساحة العرش 
لايفضل من أحدهماعن الآخر شيء). اه . 


)١(‏ «أصول الدين» ص"۷. 


A 

فهذه الفرق هي التي قالت: إن الله تعالى محدود» واعلم ن القاضي أبا يعلى الحنبلي 
قال بأن الله تعاى حدو د من جهة العرش» وقد نسب ابن تيمية القول بالحد لأئمة السلف. 

قال ابن تيمية في رده على تأسيس التقديس للإمام الرازي [۲: ٥۲‏ ]: «وتقدم بيان 
السفسطة المحضة). اه. 

قال ابن تيمية في الرد على تأسيس التقديس [۲: :]٠١‏ «وأما ما تريده المعطلة على 
ذلك من نفي صفاته التي وصف با نفسه التي يجعلون نفيها تنزيمأ وإثباعا تشبيهاء ومِنْ 
نفي حده وعلوّه على عرشه وسائر صفاته التي وصف ہا نفسه يجعلون نفيها تنزيها 
ويجعلون إثبات ذلك إثباتاً لانقسامه وتفر قه الذي يسمونه جسيم وتركيباًء فهذا باطل». 
آه. 

قال ابن تيمية في التأسيس [۲: :]٠١۹‏ «وأما سلف الأمة وأئمتها ومَنْ اتبعهم» 
فألفاظهم فيها آنه فوق العرش» وفيها إثبات الصفات الخبرية التي يعبر هؤلاء المتكلمون 
قالوا: لله حدٌ» وأن ذلك لايعلمه غبره). اه. 

قال ابن تيمية في التأسيس :1۱۷١:۲[‏ «وكان القاضي آبو يعلى ينكر الحدثم رجع 
إلى الإأقرار به» وكذلك لفظ الحهة». 

فبهذا الرجوع إلى إثبات الحد لله» يكون القاضي قد رجع في حكم ابن تيمية إلى 
عقيدة السلف. فتأمل» ثم يحق لنا التعجب من هذا المنهج الذي يتبعه القاضي أبو يعلى 
ويسمح له مرة بإثبات الحد ومرة بنفيه وفي كل مرة يدعي بكل جرآة أن هذا هو عقيدة 
السلف! 


AV 

قال ابن تيمية موضحاً مذهب القاضي أي يعلى في التأسيس كذلك بعدما مرًّ: 
«قال في كتاب إبطال التأويلات لأخبار الصفات» في كلامه على حديث العباس بن عبد 
اأطلت والا مخ عل الحرق. 

فإذا ثبت آنه على العرش» فالعرش في جهة وهو على عرشه» وقد منعنا في كتابنا 
هذافي غير موضع إطلاق الجهة عليه» والصواب جواز القول بذلك» لأن أحمد قد ثبت 
هذه الصفة التي هي الاستواء على العرش» وأثبت أنه في السماء» وكل مَنْ أثبت هذا 
آثبت الجهة» وهم أصحاب ابن كرام وابن منده الأصبهاني المحدث). اه. 

في هذا النص يقول القاضي أبو يعلى إن أحمد قائل با لجهة لله تعالى» وذلك لأنهم 
يعتقدون أن استواء الله على العرش معناه ا لجلوس» ونحن نعلم أن أحمد بريء من ذلك 
الاعتقاد والجالس والمجلوس عليه أي العرش يجب كونه) في نفس الجهةء إذ يستحيل 
أن تجلس على كرسي هو يكون في الشمال ونت في الشرق مثلاء بل إذا كان الكرسي في 
الشمال يجب أن تكون أيضاًنفي الشمال لكي تجلس عليه. وهكذا تتحدد جهة الله تبعاً لحهة 
العرش» لأنهم ك| ترى أولاً يعرفون أن العرش في جهة الفوق» ثم يجعلون جهة الله 
تابعة لجهة العرش فهو في جهة الفوق لآن العرش في جهة الفوق. 

وقد رأينا أن الإمام الطحاويّ قد نفى الحدود مطلقاً عن الله تعالى» فشمل ذلك 
ا لحد الواحد والحدود وإن تعددت» ک| مفی بيانه. 

ومن نفى الحد برواية مشهورة عنه الإمام الحافظ ابن حبّان» فقام عليه مجِسّمة 
بلدته» وأخرجوه منهاء ومن روى ذلك موافقاً هؤلاء المجسمة أبو ذز الهروي صاحب 
کتاب «ذم الکلام» فقد قال في کتابه ص‌۲۷۸: 


(۱) ولعرفة تفاصيل ذلك ونصوص أخرى على هذا الأمرء يراجع الكاشف الصغير عن عقائد ابن 
ییا فقد آف ردت با حاضا نمسالة الد 


AA 

وسآلت يجیی بن عار عن أبي حاتم بن حبان البستي قلت له» أرأيته» قال: كيف 
ل آره» ونحن آخرجناه من سجستان» کان له علم کبیر ولم یکن له کثیر دین» قدم علینا 
فانکر الحد لله فأخر جناه من سجستان»'. 

وروى أبو ذر الهروي أيضاً قال: (سمعت عبد الصمد بن صالح يقول» سمعت 
أبي يقول: آنكروا على ابن حبان قوله النبوة العلم والعمل» فحكموا عليه بالزندقة» 
وهر فكتب فيه إلى الخليفةء فكتب بقتله. وسمعت غيره يقول: لذلك خرج إلى 
E O‏ 

هذه هي منزلة ابن حبان عند هؤلاء» وابن حبان إمام کبیر لا يخفض من منزلته 
أن يروي عنه واحد كا روي أخبارآً كهذه وينسبه للزندقة» ولیت شعري» فإذا کان ابن 
حبان-باعتراف هؤلاء -ينفي الحد» وهم كانوا يثبتونه» فمن الأولى بالتشنيع والهجر» 
الذي ينزه ربه أم الذي يشبهه بخلقه؟! 

وقد أشار الإمام العلامة تاج الدين ابن السبكي إلى هذه الحادثة في كتابه المغيد 
«طبقات الشافعية الكبرى» فقال: «ومن ذلك قول بعض المجسمة في أبي حاتم ابن 
جبّان: لم یکن له کبیر دین» نحن خرجناه من سجستان؛ لأنه آنكر الح لله. 

فياليت شعري من أحق بالإخراج؟ من مجعل ره حدوداء و من ينڙهه عن 
الحسمة؟). 

ومن أثبت الحدً أبو سعيد الدارمي المجسم المشهورء فقد قال في كتابه في «الرد 
على بشر المريسي»: «وادعى المعارض أيضا أنه ليس لله حد ولا غاية ولا نهاية. 
(۱) «ذم الكلام» ص۲۷۸ . 


(۲) المصدر السابق ص۲۷۸. 
(۳) «طبقات الشافعية الکبرى» .)١١:۲(‏ 


() «الرد على بشر المريسى» ص"'۲. 


۸۹ 

ثم قال: «قال أبو سعيد: والله تعالى له حد لا يعلمه أحد غيره» ولا يجوز لأحد 
أن يتوهم لحده غاية في نفسه» ولكن نؤمن بالحد» ونكل علم ذلك إلى الله. ولمكانه أيضاً 
حد» وهو على عرشه فوق سمواته» فهذان حدان اثنان». 

ثم قال ني صفحة :۲٤‏ «فمن ادعى أنه ليس لله حد فقد رد القرآن». اه" . 

وهذا الدارمى هو الذي يعتمد عليه ابن تيمية في تقرير عقيدته التى يدعي آنا 
عقيدة السلف» فتأمل في قول هذا المدعى كيف يغالي في إثبات الحدٌ حتى يجعله ثابتاً 
في القرآن» ويكفر من ينفيه؟! وقارن بينه وبين قول الإمام أبي جعفر الطحاوي بنفي 
الحدود والنهايات والغايات. 

وأما الغايات: فهي جمع غاية» وغاية الشيء: منتهاه» وغايتك أن تفعل كذاء آي: 
نهاية طاقتك أو فعلك. 

فالله سبحانه لیس له حدود» أي: ليس له أطراف ونهايات وغايات» فكلمة 
«غايات» تأكيد على معنى الحدود وتفصيل ها وبيان. 

ونفي الحدود عن الله تعالى هو المقطوع به عند أهل السنةء خلافاً للمجسمة 
والمشبهة» الذين يقولون بأن الله تعالى حدود من جميع الجهات الست» وبعضهم يقول 
عدن جا افحت قط لا جاتن عل ال ارخا ل 

وچب نف الحد عن الله تعالی؛ لن الله تعالی لیس کمنلٰو۔ سء € ولأنه لا 
شبيه له» وقد صرح محققو أهل السنة بنفي ا لحد عن الله تعالى. 

وخالف المجسمة فأبتوا الحده واذَعوا أن إثبات الحد ضرورئ؛ لأنه اله تعاى 


(۱) «الرد على بشر المريسى» ص"'!. 


۹۰ 
عندهم جال على العرش والعرش حدوڈ ومن کان مستقرًا على شيء حدود فيجب 
أن یون محدودا» وقوهم باطل. 

وبعدما مر من تقرير» نريد الآن أن نبيّن كيف عالج ابن بي العز هذه الفقرة من 
كلام الطحاوي» وأخحص بالذكر هذه الفقرة؛ لأا تنفي -مباشرةً وبصورة صريحة-ما 
يقول به هذا الرجل وما يزعمه ابن تيمية الذي يتبع خطاه. 

ونحن نعلم أن بعض التقدمين قد يطلقون لفظ الحد على الله تعالى ولكنهم 
يريدون بحد الدليل كا فسر الإمام البيهقي عبارة بن المبارك المشهورة» وبعضهم يطلق 
الحد ويريد عدم اختلاط الله تعالى بالمخلوقات» يريد بالحد ما يريده بعضهم بلفظ 
الا من أن ال ال مز ولك فط الا بطل أا لدل عل اة والاقصان 
با لحدود المعهودة» وهو مراد المجسمة والمشبهة» ولذلك لا بد من تحرير هذه الألفاظ . 
والأولى عدم الإطلاق على الله تعالى ما دامت لم ترد في كتاب ولا سنة» وي الوقت نفسه 
تحتمل معنی لا یلیق بالله تعالی» بل بعضها ظاهر فیما لا یلیق» فالأولی کا قلنا مراراً 
الابتعاد عا من شأنه ذلك. 

فإذا كان الإمام الطحاوي يصح بنفي الحدود عن الله تعالى» وابن تيمية يصح 
باثبات الحدود له عز اسمهء فکيف يمكن التوفيق بين هذين القولين. 

إن ابن أبي العز لا يمُكن أن يزعم أن ما قاله الطحاوي باطلّ على إطلاقهء لماذاء؛ 
أن هذا ا ن فد اتقى عليه آهل الق» ولو اغاق أغلياء و ليست هذه السالة من الختاف 
فيها بينهم» فمجرْد قول ابن آبي العز ببطلانه» فإنه كم على نفسه با لخروج من مذهب 
أهل الحق»ء ويبطل الهدف الذي من أجله كتب «شرحه» هذا على «الطحاوية)» وهو 
ترويج عقيدة ابن تيمية تحت غطاء متن الإمام الطحاوي بحجة أنه يشر حه ويوضحه» 
فهو -بواقع الأمر - لا يمكنه إذن أن يوافق على ما يقول به الطحاوي من نفي الحدود» 


فالعا ضده؟ 


۹۱ 

هذه هي الإشكالية التي وقع فيها هذا الشارح الجارح» وقد اتبع في حلها أسلوباً 
م يبتکره من عند نفسه» بل قلد فيه ابن تيمية» فادعى أن هذه الألفاظ - أعني: الحدود 
والغايات والأركان..إلخ - آلفاظ مجمَلةء أي: تحتمل معاني باطلة ومعاني صحيحة في 
حن الله تعالى» فلا يمكن أن ننفيّها مطلقاً ولا نشبتها مطلقاً. 

هذا هو الآسارب الى امه هذا الرجل» وهو أسلوت ف غار ولاب 
بالكلام» ولكنه لا يملك غير ذلك في هذا المحلء» فقد أوقعه الطحاوي بهذا النص على 
نفي الحدود بلا تقييل» في مشكلة كبيرة. 

فإن قيل: إن لفظ «الحد» برذ نيه في كتاب ولا في سنةء فيجب عنده التوقّف 
في ردّه. 

قلنا: هذا الزعم منه غير صحيح؛ لأن «الحد): هو وصف للمخلوق لا للخالق 
ونحن إنها عرفنا مفهوم الحذ من معرفتنا للمخلوق» فكيف يمكن أن يقال: إن الحد 
يمکن نسبته له تعالى على معنىٌ صحيح» وي معني صحيح في نسبة الحد-المشتمل على 
مفهوم النقص لله تعالى؟! سبحان الله» كيف يفترون؟ ونقول كذلك: م يرد إثبات الحد 
في كتاب ولا سنةء وهو يوهم -على أقل تقدير - نقصاً لله تعالى» فالآصل عدم إطلاقه! 
فلم تطلقونه إذن؟ 

وهذا القول يساوي ما إذا قال واحد لآخحر: هل الله تعالى طويل آو قصبر؟ فهل 
يمكن أن يقول من يؤمن بالله تعالى: الطول والقصر لم يرد ذكرهما في الكتاب والسنة 
ولذلك فأنا أتوقف في نفيه) عنه تعال. 

إن من يجيب بهذا الجواب المرذول» يكون ممن سفه نفسه» فهل عرف الطول 
والقصر إلا أني| من صفات المخلوق» فكيف نتوقف في نفيهم| عن الله تعالى» وهو يقول 
جل شأنه: للش كَمتّلو سء » ألا تكفي هذه الآية - ونحرها نما هو وارد ني 


14۲ 
الكتاب والسنة-في نفي مثل تلك الألفاظ وال معاني عنه تعالى؟ إن الإنسان المتقيّ لربه لا 
يتردّد في نفي هذه الألفاظء ويكون متبعاً في ذلك ل ذكره الإمام الطحاوي ومن قبله 
وبعد علماء أهل الحق جميعاً. 

ولذلك قال ابن آبي العز في «شرحه»: «وأما الألفاظ التي لم يرد نفيها ولا إثباتها 
فاا طاق خی طرق قود قافا ان اق می صخا ا اه 

وهذاالكلام قديقول القائل لمجرد سماعه: وأين الإإشكال فيه؟ فنقول: الإشكال 
فيه: آنه يذكر هذه القاعدة في موضع النزاع في تطبيقها. 

وذلك آن النزاع في آن الله تعالى هل هو محدو د آم لا؟ وليس النزاع في نفس لفظ 
«الحداء ولكن اللغة العربية تستعمل هذا اللفظ في التعبير عن هذا ا لمعنى» واستعالٌ 
اللغة ودلالة اللفظ على المعنى غير متوقف على قصد القائل» بل نحن نحكم على المعنى 
بحسب ما هو المقصود به في أصل اللغةء إلا إذا ظهر لنا دليل يدل على أن المستعمل أراد 
به معنی آخر. 

وني هذا الموضع فإن لفظ «الحد» يطلق آهل السنة نفيّه مريدين بمعناه ما ذكرنا 
ولا يریدون به معن آخر» ومن أثبته من المنزهة فلا بد أن بين ما مراده» أو يصرف عن 
ظاهره لدليل منفصل آخر» وهذا ما م يفعله المجسمة إذ أطلقوه على الحدود والغايات 
والنهايات. 

فالمشبهة إذن يطلقون هذا اللفظ ويثبتونه ني حق الله تعالى» مريدين المعنى نفسّه 
الذي نفاه آهل السنة. وإلا فلم يعترضون على آهل السنة في نفيهم للح عن الله تعالى» 
والحال آن آهل السنة - الأشاعرة والماتريدية ومن وافقهم - لا يقول باتحاد وجود الله 
بوجود الخلق» ولا أن اله تال حال ق الخارقات ولا آنه ختلط بهم. فمع المغايرة 


(۱) «شرح ابن ابي العز» ص‌۲۳۹. 
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ونفي الحد» لا يصح الاعتراض عليهم من طرف المشبهة بأن يقال: إنكم إذا نفيتم الحد 
لزمکم أن الله تعالى غير متميز عن خلقه» لآن هل الحق يقولون: إن تميز الله تعالى حاصل 
بحقيقة وجوده العلّ الذي لا يتوقف تميزه عن مخلوقاته على إثبات النهاية والحد» لأن له 
حقيقة أخرى لا نعلم كنهها. 

إذن كل من الفريقين يريد بهذا اللفظ نفس المعنى الذي يريد الآخر ولا تنارع 
بينهم على ذلك» ولذلك يشبته بعضم وينفيه الآخرون» فلا إشكال من جهة الدلالة إذن 
حتی يقال إن الخلاف لفظي کا يتو مه بعضهم. 

فإذا كان الأمر كذلك» فكيف يجوز هذا الرجل أن يتوقف فيسأل عن معتاه؟! 
وهل يراد با لحد معنى غير المعنى الذي قصده الطحاوي؟ وهل يراد با لحد هنا-غير 
ا لحد المفهوم من أصل وضع اللغة له؟ 

إذن فلا معنى لاستعال هذه القاعدة هناء لأن هذه القاعدة إنا تستعمل في 
الألفاظ التي يشتبه معناهاء ولا اشتباة هناء فلا يصح التوقف. 

رل ر انها الفط مهه ال بسع تين افاعة تافل الطحارى د 
هناء ولكان إطلاقه لنفيه بلا تقييد غلطاً منه» وقد صح بعض المجسمة بأن الطحاوي 
قد غلط فعلاً ني إطلاقه» ولكن أهل السنة يوافقون بلا تردد في إطلاق نفي الحد 
عن الله تعالى. 

فالمسألة ني الخلاف إذن ليست مسألة ألفاظ مجملة وحتملة؛ كا يريد هذا الرجل 
ان يظهرها! بل هي اختلاف بين مذهبين: 

الأول: تنزيه الله تعالى عن الشبه والجسمية» والثاني: التشبيه والتجسيم. 


فأصحاب القول الأول لا يتو قفون في نفى ا لحد عنه جل اسمه» وأصحابً القول 


0 
الثاني يتبرمون ذا اللفظ ويحتارون في كيفية التعامل معه» بحسب الأسلوب الذي قرّره 
هذاالرجل. 
واعلم أن قولك: «إنا لا نحيط بحد الله تعالى»» يتضمن إثبات الحد» ونفي إحاطة 
علمك بهذا الحد الثابت» وأما قولك: «تعالى الله عن الحدود)» فإنه يتضمن نفي مطلق 
ا لحد في نفسه» وليس فقط نفي علمك بالحد» والإمام الطحاوي عبر بالطريقة الثانية لا 


بالطريقة الآول. 
وأما ابن أبي العز فيريد-تبعاً لشيخه-تفسير كلمة الطحاوي بالأسلوب الأول» 
وإليك ماقاله: 


«قال أبو داود الطيالسى: كان سفيان وشعبة وماد بن زيد وحهمادبن سلمة وشريك 
وأبو عوانة» لا دون ولا يشبهون ولا يمثلون» يروون الحديث ولا يقولون: كيف» 
وإذا سلوا قالوا بالأثر». اه . 

هذا ما نقله ابن أبي العز عن السلف» وهذا الكلامٌ يدل صراحة على نهم كانوا 
ينفون الحد ولا يتكلمون به مطلقاًء وهو موافق لكلام الطحاوي» ولكن كيف وصح 
ابن أبي العز هذا النقل» لقد قال مباشرة بعدما مرًّ: «وسيآتي في كلام الشيخ (وقد أعجز 
عن الإحاطة خلق) فعلم أن مراده: أن الله يتعالى عن أن بحيط أحد بحدّه» لا أن ا لمعنى 
أنه غير متميز عن خلقه» منفصل عنهم مباين هم). اه" . 

قال روا عن الساف کے | د لاف أن عط اد دورق ين الأمرين 
(1) «شرح ابن أبي العز» ص٠٠۲.‏ طبعة أحمد شاكر» وانظر مجموعة الشروح الوافية على العقيدة 


الطحاويةء .)٤٥۸:١(‏ 
(۲) المصدر السابق» وانظر مجموعة الشروح الوافية على العقيدة الطحاويةء .)٤٥۹:1(‏ 


4 
کیا تری» فنفى الحد نفى له في نفسه عن الله» أما نفى إحاطة الخلق بحده فهو إثبات للحد 
في نفسه لله» ولکن نفي علم الخلق به. 

وهل لنا أن نقول على طريقته في تفسير كلامهم: إنهم ينفون إحاطة أحدمن خلقه 
بوجه مشابهته للخلق» فكا نقل عنهم أنهم «لا يجدون» نقل عنهم نهم لا يشبهون»» 
وهل لنا أن نقول إنهم ينفون أن بحيط أحد من خلقه بوجه ماثلته لخلقه» فكا نقل عنهم 
« لا بحدون» نقل عنهم «لا یمثلون»! 

فالسلف قد نفوا ا لمشابمة والماثلة مطلقاًء ول ينفوا جرد عدم علمنا بوجه الشبه 
أو علمنا بوجه التماثل! فلو قلنا بذلك لكان حقيقة قوم إثبات التشبيه والتمثيل» وهو 
باطل وكذب عليهم. فكذلك من الكذب عليهم أن يقال إن مرادهم نفي إحاطة أحد 
بيغا 

وهو يريد با لحد الانفصال والمباينةء لا جرد الحقيقة» فلم ينف أحد من أهل السنة 
النافين للحد حقيقة الله تعالى» ولم ينف أحد منهم كذلك أن الله تعالى مغير لخلقه متميز 
عنهم» ولكنهم يقولون إنه متميز عنهم لأ بحد ونهاية وغاية يتميز ما عنهم» بل بعين 
حقيقته التي لا توصف بحد ولا نهاية ولا غايةء إذ هذه الأوصاف للأجسام الممتدة في 
الأبعاد. والله ليس كذلك. 

فآنت تراه فشر الكلام السابق الوارد عن بعض المتقدمين با يوافق هواه» لا بم 
يوافق الحق» ولا بم يوافق دلالة اللغةء وعبارته تتضمّن إثبات الحد مع نفي العلم به» 
بخلاف ما تم نقله عن السلف» وبخلاف عبارة الطحاوي. 

وقال ابن بي العز: «ومن المعلوم ن ا لحد يقال على ما ينفصل به الشىء ويتميز به 
عن غیره» والله تعالى غير حال في خلقه» ولا قائم هم» بل هو القيوم القائم بنفسه» المقيم 


“۹٦ 
لما سواه» فا لحد بهذا المعنى لا جوز أن يكون فيه منازعة في نفس الأمر صلا فإنه ليس‎ 
وراء نفيه إلا نفي وجود الرب ونفي حقيقته""». اه.‎ 

فالانفصال والتميز المذكوران في كلامه» والمباينة المروية عن بعض المتقدمين إن 
أريد بها النهاية والغاية والطرف فهي تشبيه لله بخلقه» ودعوى أن الله تعالى لا يتميز عن 
خلوقاته إلا بالنهاية والطرف والغاية» وهذا باطل» ولذلك نرى الإمام الطحاوي قد 
صرح بنفیھا جمیعاًء بلا تردد» وأما إن أرید بها تميز الله تعالى في نفسه عن العام بحيث لا 
يكون ختلطاً به ولا حالاً فهذا أمر متفق عليه لا خالف فيه أحد من أهل السنةء ولكن 
الآشاعرة والماتريدية يقولون إن التمايز المذكور يكون بعين حقيقة الله لا بإثبات نهاية 
هاء ولا بإثبات غاية وطرف للذات» فإن هذا تشبيه. وفضلاً عن ذلك فإن الحد والطرف 
غير واردين في الكتاب والسنة» ف) دل عليه ) أحد من معان باطلة فهو مرفوض» وما 
كان من معان مقبولة يقبل ويحذر من هذه الألفاظ لأنها توهم أو تظهر في إرادة الباطل 
من الغان. وقد تهنا عل هذاغر مرة. 

ومن الواضح أن ابن أبي العز م يصرح بها صرح به غيره من آن الحد هو طرف 
الشيء وغايته» وهو حقيقة ا لحد في اللغة» بل فسر الحد بها أثبتوه لأجله» أعني نم ظنوا 
آنا خالل ۷ کن س ا ع غو ال ان رض ا ال سے للد پمخش 
الطرف والغاية والنهايةء والحقيقة أن ا لحد هذا المعنى يفيد التميز في الأشياء المختلطة غير 
ا لمتمايزةبآنفسهاء فيوضع ها حدود وآطراف لتتمايز» وما ا لحقائق المتمايز ةبأنفسهاء كحقيقة 
واجب الو جودالمتميزة عن حقائق المخلوقات بنفسهاء فلا يتو قف تيز ها ولا با لحدبمعنى 
الطرف» بل هي بذاتها متميزة» وهذاهو حقيقة التنزيه» ومايقولون به يوقعهم في التشبيه 
علموا أو لم يعلمواء اعترفوا أو م يعترفواء ولذلك فإننا نحذرهم وغيرهم منه. 


(1) «مجموعة الشروح الوافية» شرح ابن أبي العز» .)٤٥۹:۱(‏ 
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فا لحد التام في ا منطق يورد فيه ما به محصل الاشتراك وهو الجنس القريب» وما 
به محصل التهايز» وهو الفصل» ولذلك فإن الحد يتوقف على بيان المشترك والمتميز في 
الط فاا حك | لا بهد اشارا و ا اقرا ك ين اه تمان ر شار قات فاو حك ان 
اا ا لے ولک اد لاع مها هو 

ات شرل ا الناقص للإنسان: هو الناطق» والتام مجموع قولك: الحيوان 
الناطق» وليس جرد الحيوان؛ لآن الحيوان يشترك فيه الإنسان مع غيره من الحيوانات» 
وأما ما يفصله عن سائرها فقولك: الناطق. فالخحد التام هنا يستلزم إثبات الاشتراك 
ولذلك فنحن ننفي الح عن الله تعالى بهذا المعنى أيضاً. ولا ثبوت للفصل إلا بوجود 
ا لجنس» فهو يستلزم الاشتراك في الخارج أيضاًء وإن ل يذكر في التعريف للحد الناقص. 

وما نقله عن عبد الله بن المبارك من قوله لا سئل: بم نعرف ربنا؟ قال: بأنه على 
الجر اق من عا قل با ال 

فنقول: 

أول: إن الاتفاق قد وقع بين أهل الحق على عبارة الطحاوي» وعبارة الطحاويّ 
مشهورة بين السلف أكثر من شهرة ما قاله ابن المبارك. فضلاً عن كونها حكمة غير 
مجملة واضحة لا تحتاج إلى تفسير» ولا يعتريا لبس. وقد أوردنا أن السلف كانوا لا 
يحدون» فهؤلاء الذين لا يجدون يوافقون في إطلق عبارتهم الطحاويّ» فالأولى متابعة 
هؤلاء. لا التمسك بعبارة واحد منهم حتملة لعدة معانٍ كا سنبين» وتقديمها على 
غبرها من المحكات الواضحات. 

ثانياً: ما قاله ابن المبارك هناء هو أصلاً موضعٌ إشكال في فهم معناه» فما الذي 
يريده با لحد إن آراد به المعنى الذي وضحناه وقررناه وهو المعنى الذي فيه النزاع» فإننا 


.)٤٥۹:١( «مجموعة الشروح الوافية»‎ )١( 


۹۸ 
نقول: من أين عرف ابن المبارك هذا الأمر؟ وما دليلّه عليه وسوف يرجع النزاع» ولن 
يستطيع القائل بذلك الإتيان بي دليل على ما يقول إلا قول ابن المبارك» والعقيدة لا 
تؤخذ من قول واحد غير معصوم» خصو صا أن هذا ابر غير متواتر عنه ولاهو حکم 
امعنی في نفسه» فقد یکون أطلقه مریدا به معنى صحيحاً إلا أن ا لخصم يصرفه لإجاله 
إلى معنى غير صحيح. وهذا منا تبرئة لابن المبارك مما ينسبونه إليه من ا لحد بالمعنى الباطل 
كا صرح بذلك أعاظم العلاء المتقدمين. 

وإن قصد بقول: «بحد» أي: بدليل؛ كا أشار إليه الإمام البيهقي» فلا حجُة في 
کلامه على ما پریده ابن أبي العز. 

هذا مع أننا نجزم أن ابن المبارك-مع علو كعبه ومقامه -يستحيل أن يريد ا معنى 
الباطل. روى الإمام البيهقي عن علي بن الحسن» أنه قال: «سألت عبد الله بن المبارك 
قلت: كيف نعرف ربنا؟ قال: في الساء السابعة على عرشه. قلت: فإن الجهمية تقول: هو 
هذا. قال: إنا لا نقول كا قالت الجهميةء نقول: هو هو. قلت: بحد؟ قال: إي -والله - 
بحد. لفظ حديث عمد بن صالح. 

قال الشيخ أحمد بن الحسين البيهقي: إنا راد عبد الله بالحد: حد السمع» وهو 
أن خر الصادق ورد بانة عل الغرش استوی» فهو عل عرشة كا خر وقضد بذلك 
کا ا ا و غ 
أعلم». 

وروى البيهقي عن علي بن الحسن بن شقيق» قال: «(سمعت عبد الله بن المبارك» 
یقول: نعرف ربنافوق سبع سماوات» على العرش استوی» بائن من خلقه» ولا نقول کا 
قالت الحهمية بأنه هاهنا. وأشار إلى الأرض. 


(۱) «الآسماء والصفات»» باب ما ذكر في الساق» (۳۳۹:۲). 
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قال البيهقي: قوله: « بائن من خلقه). یرید به مافسّره بعده من نفي قول الجهمية» 
لا إثبات جهة من جانب آخر» يريد ما أطلقه الشرع»'. 

فتأمّل كيف أن الإمام البيهقي - وهو أعلم بمراد ابن المبارك -بيّن أنه لا يريد 
با لحد النهاية والطرف المستلزم لإثبات الجهة؛ كا يزعم ابن تيمية ومن تبعه» ولكنه يريد 
به حدٌ السمع» أي: بدليل السمع عرفنا أن الله تعالى ليس في كل مكان» وأنه ما أراد 
بالبينونة الجهة والح أيضاًء بل جرد المغايرة والتميز ونفيّ قول الجهمية بأن الله تعالى 
ختلط بالمخلوقات ولا يتميز عنهم ولا يتميزون عنه إلا بأن يفنيهم. 

ثالثاً: إننا نسأل» ما الدليل على إطلاق لفظ «بائن» الوارد في عبارة ابن المبارك 
على الله تعالى» ونحن نعرف أنه م ترد هذه اللفظة في كتاب ولا في سنةء فورود نحو هذا 
اللفظ بسقط أصل الاحتجاج بكلامه» لآنه لا حجة إلا لكلام معصوم» فكلام المعصوم 
مقبول أولاًء ثم بعد ذلك يكون تفسيره ومحاولة معرفة مراده. أما غير المعصوم» فقبول 
كلامه يتوقف على معرفة صحة كلامه أولاً فما م نعلم أن معناه صحيح فكيف نحتج 
به؟ 

هذا مع أن «البينونة» قد تطلق أحياناً وراد بها المباينة بحدٌ وطرّف وغاية ونهاية 
وقد ثطلق ويراد با ا مغايرةٌ لا بطرف وبح وعلى ذلك فا الذي يرجح هؤلاء مل 
كلام ابن المبارك على المعنى الأول دون الثانيء أليس هذا تك حضا؟ 

رابعاً: إن ثبتت هذه العبارةٌ عن ابن المبارك» وثبت إرادثه للمعنى الباطل للحدى 
مع بعد ذلك وعدم وجود دليل عليه» بل مع وجود الدليل على المعنى الذي أراده وهو 
خالف للمعنى الذي يتمسك المشبهة به» وذلك ك نقلناه عن البيهقي» فإن جرد كلام 
ابن المبارك -مع ذلك الفرض -مع خالفة الكثيرين الذين نموا ا لحد عن الله تعالى» ومع 


(۱) «الأسماء والصفات)» باب ما ذكر في الساق» .)١۳٠٣:۲(‏ 


Vo 
عدم ورودها في الكتاب والسنة» ومع دلالة العقل على انتفائها عن الله تعالى» فإننا لا‎ 
يُمكن أن نقبل بكلام ابن المبارك.‎ 

خامسا: ما مضى» نرى -على قل تقدير أن كلام ابن المبارك يحتاج للاستدلال 
عليه لعدم ثبوته من حیث ال معنی» ولعدم تسليوه من عدة جهات» وما احتاج للاستدلال 
عليه» كيف يكون دليلاً على غيبره. على أنا نذكرك آنا ننفي أن ابن المبارك يريد معنى الحد 
الذي يتمسك به المشبهة والمجسمة وهو النهاية والطرف الذي نفاه الإمام الطحاوي 
وغیره عن الله تعالى وم يرد في كتاب ولا سنة ولا دل عليه عقل صحيح. 

فبطل بهذا الكلام الاحتجاج هذه الرواية. 

وقد اتبع ابن أبي العز هذا الآسلوبً نفسه في مناقشة عبارة الطحاوي في) يتعلق 
بالأركان والأعضاء والأدوات» فلا نكرر مناقشته في| قاله هناك» والحقيقة: أن الطحاوي 
ينفي هذه الأمور نفياً مطلقاًء وأن هذا الرجل يشبتها ولكن لا يعرف كيف يتفلَّت من 
عبارة الطحاوي الصريحة في خالفة ما يعتقد؟ 


أننا ننقب عن باطنه» ولا يعرف أن كلاته تدل على ذلك» وتكاد تطلقها صر خة مدوية 
للإمام الطحاوي: ليتك يا أا الإمام م تطلتق القول بنفي الحد والجهات والغايات... 
إلخ» فإنك بهذا توقعنا في أحد آمرين إما التصريح بمخالفتك في| تعتقد, أو القدح في 
عبارتك بأنها مجملة والناظر فيها يعلم تماماً أنما غير جملةء ولكن الذي يدفعنا إلى ذلك 
آنا قد لا نقوى على التصريح بأننا نخالفك في هذا الأمر الجلل» وذلك لكانتك الكبيرة 
عند ا لمل فان قار تر ايا ريك دمو فلا دعل سات من ا الا 

ولذلك نسوق بعض كلمات الشراح من آتباع ابن تيمية - الذين كثروا في هذا 
الزمان لأسباب معلومة-في هذا المقام. 


۷۰1 
ما الشارح محمد بن عبد العزيز بن مانع فقد أعلن آن: «هذه الكلمات مجملة 
مبهمة وليست من الألفاظ المتعارفة عند هل السنة“). اه فلم يكتف بجعلها مجملة 
بل وصفها بأنها مبهمة» وهو وصف فيد آنا أشد غموضاً في معناها من أن تكون 
مجملة» ثم قال: «وما كان أغنى الإمام الصنف عن مثل هذه الكلمات المجملة الموهمة 
المخترعةء ولو قيل: إنها مدسوسة عليه وليست من كلامهم يكن ذلك عني ببعيد إحساناً 
للظن بہذا الإمام» وعلى کل حال فالباطل مردود على قائله کائناً من کان» ومن قراً 
ترجة المصنف الطحاوي لا سي) في لسان الميزان عرف أنه من أكابر العلهاء» وأعاظم 
الرجال» وهذا هو الأمر الذي حلنا على إحسان الظن فيه في كثير من المواضع التي 
فيها جال لناقد"». اه فها هو يقول: إنه يميل إلى أن هذه الآلفاظ» يعني نفي الحدود 
والجهات والغايات... إلخ» مدسوسة على الإمام الطحاوي. ويتمنى أن الإمام م يكن 
قد قالها ولا نطق بها ولا أثبتهاء وما ذلك إلا لأا تخالفهم أصلاً عظي) من أصوهم. 
ونحن بدورنا نحمد الله تعالى على أن وفق الإمام الطحاوي للتصريح ما بهذه الصورة 
الواضحة لتكون حجة عليهم. 
ولو تأملنا فيم) قرره ابن باز في هذا الموضع» لرأينا زيادة تصريح ببعض الأمور 
التي ذكرناها عنهم» ولكنه يشترك مع صحبه بالاعتراض على هذه العبارة أيضاًء وهذا 
الآمر جامع مشترك بين جميع شراح الطحاوية الذين يتابعون ابن تيمية» يقول ابن باز: 
«قوله تعالى عن الحدود والغايات والأركان والأعضاء والأدوات ولا تحيط به الحهات 
الست كسائل المبتدعات» هذا الكلام فيه إجمال» قد يستغخله آهل التأويل والإلحاد في 
آسماء الله وصفاته» وليس هم بذلك حجة» لأن مراده ره الله تنزيه الباري سبحانه عن 


(TY :١( «ججموعة الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية»‎ )١( 
.)٤١۳ :١( المصدر السابق‎ )۲( 


V۲ 
مشابة المخلوقات» لكنه أتى بعبارة مجملة تحتاج إلى تفصيل حتى يزول الاشتباه» فمراده‎ 
با لحدود: يعني التي يعلمها البشر» فهو سبحانه لا يعلم حدوده إلا هو سبحانه» لأن‎ 
ا لخلق لا حیطون به عل کا قال عز وجل في سورة طه: # يغام مابين أيد سيم وما لمهم‎ 
ومن قال من السلف بإثبات الحد في الاستواء أو غير‎ ]۱٠١[ 4 ولامحيطو ت بيعلا‎ 

فمراده حد یعلمه الله سبحانه ولا يعلمه العباد). اه. 


فها هو یصرح: 

أولأ: العبارة مجملةء لكنا لا نرى فيها إجالاً بل هي مفصلةء مبينة كما قال 
الطحاوي» ولكن الإجمال يآتي من جهة نم لا يقوون على غالفتها صراحة فيلجؤون 
إلى دعوى الإ جمال. 

ثانياً: لله تعالى حد» بل حدود» لا يعلمها إلا هو. فتراه حمل نفي الطحاوي للحد 
عن ذات الله» إل عكس مراد الطحاوي» فيقول إن لله تعالى حدوداً لذاته» ولكن ال منفي 
کا يزعم إن هو علمنا ذه الحدود. 

ثالثا: يعترف أن بعض المتقدمين من السلف ألبتوا المد في الاستواء وقد سبق 
الكلام على ذلك. 

والخلاصة أن هذه العبارة حل اعتراض من طرف ابن باز أيضاً. 

وما صالح بن فوزان فقد قال على العبارة نفسها: «هذا فيه إجمال» إن كان يريد 
با لحدود المخلوقةء فالله منزه عن الحدود والحلول في المخلوقات» وإن كان يريد الحدود 
غير المخلوقة وهي جهة العلوء فهذا ثابت لله جل وعلا تعالى» فالله لا ينزه عن العلوء 
لأنه حق» فليس هذا من باب الحدود ولا من باب الجهات المخلوقة"). اه. 


(1) «شرح ابن باز في الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية» .)٤١۳:١(‏ 
(۲) «الشروح الوافية» .)٤٤:١(‏ 


V۳ 

يفسر ا لحد با لجحهة وعلى سبيل الخصوص جهة العلو» ويزعم آنا جهة غير خلوقة 
والجهة المرادة في كلامهم الجهة الحسية» الذي يقابلها التحت والسفل» وهي حل النفي 
في كلام الطحاوي» لأنه يتكلم عن الجهات الست» وهي الجهات الحسية المعلومة» 
فهؤلاء يصر حون بمناقضة ذلك ويزعمون أن الحهة غير خلوقة» وأن المراد من الحد 
هو اة 

واشترك ابن فوزان مع صحبه في دعوى أن العبارة فيها إجمال أيضاً للسبب ذاته. 

وأما صالح بن عبد العزيز آل الشيخ فقال تعليقاً على عبارة الطحاوي: «هناذكر 
هذه الألفاظ متابعة لما جرى عليه المتكلمون في زمنه» وهو ذكرها بعد إثبات» فأثبت 
الصفات ثم نفى» وقاعدة أهل السنة والمجماعة النفي يكون جملا وأن الإثبات يكون 
مفصلا. ففي قوله هذا نوع خالفة لطريقة أهل السنة والجماعة"». اه. 

ثم قال: «طبعاً ا لحد والغاية متقارب في أن يكون له حد ينتهي إليه اتصافه 
بالصفة... ثم قال... فهو سبحانه الحدود والغايات"" التي تنتهي إليها صفاته كا قال 
(تعالى عن) لأن الله سبحانه ليس لصفاته حد يعلمه البشرء قال (تعالى عن الحدود) 
يعني المعلومة (والغايات) ا معلومة". اه. 

فهذا الشارح يثبت لله تعالى حدوداً يعلمها وغايات يعلمها الله تعالى لا نعلمها 
نحن» وهذا جري على الطريقة نفسهاء ولكنه صرح بالاعتراض» وقال إن الطحاوي 
خالف طريقة آهل السنة في استعمال هذه المعاني بالألفاظ المذكورة» مع آنا بينا ن نفي 
هذه المعاني أولى بمذهب أهل السنة من إثباتها أو التوقف في شأنهاء لما فيها من تشبيه 
)١(‏ «الشروح الوافية» .)٤٠١ :١(‏ 


(۲) كذا في المطبوع» ولعلها: منزه عن الحدود والغايات» أو نحو ذلك. 
(۳) «الشروح الوافية» .)٤١١:١(‏ 


V٤ 
وتحديد لله تعالى» ولعدم ورودها أيضاً. وكذلك قال إن الطحاوي خالف طريقة هل‎ 
السنةء يعني مذهب ابن تيميةء لأن الطحاوي نفى نفياً مفصلا وطريقتهم أن يثبت‎ 
مفصلاً وينفي مجملأً! كذا قالء وقد بينت بطلان هذه الطريقة في كتاب (نقض العقيدة‎ 
التدمرية)' فلينظره من شاء.‎ 

ويكفي الواحد أن يتأمل القرآن الكريم ليعرف أن الله تعالى نفى نفيا مفصلا 
أيضاًء فقد نفى الولد والوالد والصاحبة وأن يكون الإله يأكل وبشرب وأن تأخذه 
سنة أو نوم وأن ينسى... إلخ» فهذا كله نفي مفصل» فلا يسلّم لاء أن طريقة أهل 
السنة النفي المجمل والإثبات المفصل. بل النفي والإثبات يكونان بحسب الحاجة إلى 
بيان العقيدة الصحيحة» إن كفى الإ مال اكتفى الإنسان به وإلا لجأ إلى التفصيل. وما 
يزعمونه قاعدة ليس بقاعدة مسلمة. 

بقي أن ننبه على ن ابن باز أخطا ني تفسير المراد من (الغايات) في قول الطحاوي: 
«تعالى الله عن الحدود والغايات)» فحملها ابن باز على الحكمة! قال: «وأما الغايات 
والأركان والأعضاء والأدوات» فمراده رحه الله تنزيمه عن مشامة المخلوقات في 
حكمته وصفاته الذاتية من الوجه واليد... إلخ"». وهذا حمل باطل غير صحيح» 
فتفسير الغايات بالحكمة هنا غير ظاهرء بل بعيد جدأء وتابعه على هذا ا لخطاً صالح بن 
فوزان فقال: «والغايات فيها إجمال أيضاً فهي تحتمل حقاً وتحتمل باطلا فإذا كان المراد 
بالغاية الحكمة من خلق المخلوقات» وأنه خلقها لحكمة فهذا حق» ولكن يقال حكمة 
لأ يقال غاي قال تعال: رما علقت لن وا لاف إلا عدون 4 االذاريات :ةد وان 
أريد بالغاية الحاجة إلى المخلوقات فنعم هذا نفي صحيح"). اه فتابعه في غلطه» 
)١(‏ صدر الكتاب عن دار الرازي. 


(۲) «الشروح الوافية» .)٤١۳:١(‏ 
(۳) المصدر السابق .)٤١٤:١(‏ 


Vo 
وشرف بناء على ذلك في اقتراح تصحيح عبارة الطحاوي بناء على فهمه المغلوط اء‎ 
والذي يبدو آنه فهم مراد الطحاوي من (الغايات) هو صالح آل الشيخ كا في النص‎ 
الذي نقلناه آنفاًعنه.‎ 
والصحيح من الغاية هو ما قرره شرح آهل السنة من الأشاعرة والماتريدية وهم‎ 
آهل لأن يفهموا بحق ويعترضوا بحق» قال الشيخ الغنيمي في شرحه: « (تعالى الله)‎ 
تنزه (عن) جيع أوصاف المحدثات من (الحدود والغايات) أي الأبعاد المحدودة‎ 
والنهايات». اه ففسر الغاية بالنهاية وهو المراد من الحدء ولذلك عطفه الطحاوي‎ 
عليه زيادة توضيح» وقال أبو حفص الغزنوي الهندي في شرح العبارة: «والغاية عبارة‎ 
عن النهاية"). اه.‎ 
وقال البابرتي: «والغاية عبارة عن النهاية"). اه فتأمل كيف كان تفسبر الغاية‎ 
واضحاً عند شراح العقيدة الطحاوية من أهل السنة» وكيف حاد عنه من شر حها من‎ 
التيمية» ولذلك سبب ظاهرء فإن الإمام الطحاوي فسر الحدود بالغايات التي تفسيرها‎ 
النهايات كا هو واضح في هذا المقام. فلم يبق مجالاً لأن يقول إن النص مجمل يحتاج‎ 
لتفسير وتوضيح. ولكن لو سلم التيمية من شراح الطحاوية هذا الأمر الواضح» للزمهم‎ 
التصريح بأن الطحاوي الف لا يقررونه من إثبات الحدود والنهايات لله تعالى» فلا‎ 
حل للقول بأن اللفظ مجمل بعد التسليم بذلك» ولذلك أجعوا أو كادوا على القول بأن‎ 
الغاية يراد بها ا لحكم أو نحو ذلك من المعاني البعيدة عن هذا المقام. وذلك ليتسنى هم‎ 
التهرب من نقض الطحاوي لعقيدتهم في إثبات النهايات والحدود والأبعاد لله تعالى‎ 


(1) «شرح الغنيمي على الطحاوية»» ص٣۷.‏ 

(۲( شرح عقيدة الإمام الطحاوي»» آبو حفص سراج الدين عمر بن إسحاق الغزنوي الهندي. 
ص٩۸.‏ 

7 «شرح البابرتي»» ص٦‏ ۷. 


۷°“ 

بدعوى أن الحد لفظ مجمل! ولكن أنى هم إثبات الإجمال واللفظ واضح في نفسه» وقد 
فسره بالغایات التى يعنى مها هنا النهايات. فتأمل. 

ذكر بعض آقوال السلف فى نفى الحد والكيف 


أحببت هنا أن أسوق بعض الأّقوال الواردة عن المتقدمين في نفي الكيف والحد 
مطلقاً عن الله تعاى» ولو لا خوف التطويل لقت أضعاف هذه النقول» واللبيب يكفيه 
القليل إذا فهم. 

روى الإمام البيهقي في السنن الكبرى عن: «الوليد بن مسلم قال سثل الأوزاعي 
ومالك وسفيان الثوري والليث بن سعد عن هذه الآحاديث التي جاءت في التشبيه 
فقالوا: أمروها كا جاءت بلا كيفية)» وعن أبي داود الطيالسى: «قال: كان سفيان الثوري 
وشعبة وحاد بن زيد وماد بن سلمة وشريك وأبو عوانة لا حدون ولا يشبهون ولا 
یمثلون یروون الحدیث ولا يقولون كيف وإذا سلوا آجابوا بالأثر». 

وقال الإمام البيهقي في السنن: «أخبرنا أبو عبد الله الحافظ قال: سمعت أبا حمد 
أحمد بن عبد الله المزني يقول: حديث النزول قد ثبت عن رسول الله ية من وجوه 
صحيحة» وورد في التنزيل ما ریاف وهو قول بال وا رنف رالا ا 
[الفجر: ۲۲]» والنزول والمجيء صفتان منفيتان عن الله تعالى من طريق ال حر كة والانتقالء 
من حال إلى حال» بل ہما صفتان من صفات الله تعالی بلا تشبيه جل الله تعالى عا تقول 
الحظل لصفاته و الشبهة باعلو ا كرا 

قلت وکان آبو سليم|ن ا لخطابي ر حه الله يقول: إنما ينكر هذا وما أشبهه من الحديث 
من بيس الامو رف ذلك با بشاعده من الثرول الى هر تل من أعل إل اسغل: 


(1) جاع أبواب صلاة التطوع» وقيام شهر رمضان» باب الترغيب في قيام الليلء .)٤٦١ ٤(‏ 


V۷ 

وانتقال من فوق إلى تحت» وهذه صفة الأجسام والأشباح فأما نزول من لا تستولي عليه 
صفات الأجسام» فإن هذه المعاني غير متومة فيه وإنا هو خبر عن قدرته ورأفته بعباده 
وعطفه علیهم واستجابته دعاء‌هم ومغفرته» هم یفعل ما یشاء لا يتوجه على صفاته 
كيفية ولا على آفعاله كمية» سبحانه ليس كمثله شيء وهو السميع البصير). اه. 

قال ابن قدامة المقدسي في «لمعة الاعتقاد» ص۹: «قال الإمام أبو عبد الله أحمد بن 
محمد بن حنبل رضي الله عنه في قول النبي 4 «إن الله ينزل إلى سء الدنيا» و«إن الله 
يرى في القيامة» وما أشبه هذه الحاديث نؤمن ا ونصدق ا لا كيف ولا معنى 
a‏ 
تف ال باکر ھا رص باق باد جار ا غا وی کی کک ور ا 
صر € [الشوری: SE Naas EE »]١١‏ 
ولا یبلغه وصف الواصفین نؤمن بالقرآن کله حکمه ومتشابه ولا نزیل عنه صفة من 
صفاته لشناعة شنعت ولا نتعدى القرآن وا لحديث ولا نعلم كيف كنه ذلك إلا بتصديق 
الرسول اء وتثبيت القرآن“). اه. 

وجاء ني عقيدة الإمام أحمد رواية أبي بكر الخلال: «وسئل قبل موته بيوم عن 
N N‏ 
صحاح ولا یوصف الله بأکثر ما وصف به نفسه بلا حد و لاغایة یگوہ ی 
وهو أَلسَمِي ایر € ومن تكلم ني معناهما ابتدع). اه. 


() «لمعة الاعتقاد اهادي إلى سبيل الرشاد)» أبو محمد عبد الله بن أحمد بن قدامة المقدسي ت: ١٠۲٦ء‏ 
الدار السلفية -الكويت ٠٤١ ١-‏ ط ١ء‏ ت: بدر بن عبد الله البدر. 

(۲) ص۱۲۷ . 

(۳) العقيدة رواية أبي بكر الخلال» أحمد بن محمد بن حنبل الشيباني ابو عبد الله ت: ٤١‏ ۲ء دار قتيبة 
-دمشق - ۱٠٤١۸‏ ط١‏ ت: عبد العزيز عز الدين السبروان. = 


وجاء في كتاب شرح اعتقاد آهل السنة للالكائي: «وفي رواية حنبل آنه سئل عن 
قوله: وشو مک ناشم 4 وقوله: (مایصځوث من تجوی تة لا شو بعر 4» 
قال: علمه عام بالغيب والشهادة علمه حيط بالكل وربنا على العرش بلا حد ولا صفة 
وسع كرسيه السماوات والأرض بعلمه. 

وسئل محمد بن جعفر عن قول الله تعالی: #الر جن عل الْمَرشاَسَسَوی € قال: من 
زعم أن الله استوى على العرش استواء خلوق على خلوق فقد كفر ومن اعتقد أن الله 
استوى على العرش استواء خالق على خلوق فهو مؤمن. 


= ملاحظة: 
وتأمل في ما جاء ني كتاب أبي سعيد الدارمي في رده على بشر ال مريسى» لترى مقدار بعده عا روي 
عن هؤلاء الأكابر بعينك» ال اي هو ر ون ارا العارض شاا 
ليس لله حد ولا غاية ولا هاية وهذا هو الأصل الذي بنى عليه جهم جميع ضلالاته واشتق منها 
أغلوطاته وهي كلمة لم يبلغنا أنه سبق جه) إليها أحد من العالمين. 
فقال له قائل من يحاوره قد علمت مرادك ما أا الأعجمي وتعني أن الله لا شيء لأن الخلق 
کم لیوا آنه لیس کے رق عله امم الئىء إلا وله خد وغاية روصتا وآ لا یلیس ا 
حد ولا غاية ولا صفة فالشىء أبدا موصوف لا الة ولا شىء يوصف بلا حد ولا غاية وقولك 
لاحد له يعني آنه لاشیء. ۰ 
لآو ا ان کد ا بادآ غر عرز دانم رعا ق ف 
ولکن يؤمن با لحد ويکل علم ذلك إلى الله ولکانه أیضاً حد وهو على عرشه فوق ساواته فهذان 
حدان اثنان [نقض الإمام عثهان بن سعيد الدارمي على ال مريسي الجهمي العنيد أبو سعيد عثمان 
از ا ری عا ای کا ا ارو 0 ۱ه = ت 
رشيد بن حسن الألمعي]. 
فهو يبت لله تعالى حدين اثنين» ويثبت الغايةء وال مكان لله تعالى» وغبر ذلك مما تراه بعينك» وهو 
الذي يهش له ويبش ابن تيمية وأتباعه الذين يدعون متابعتهم للسلف» فهذا الدارمي عينة من 
السلف الذين يريدون. 


۷۰۹4 
والذي يكفي ني هذا أن يقول إن الله استوى على العرش من غير تكييف). اه. 
وقال ابن قدامة في كتاب تحريم النظر في علم الكلام: «ونعلم أن ما جاء به 
الرسول ب حق ولا یوصف الله تعالی بأکثر ما وصف به نفسه بلا حد ولا غاية لیس 
سل E ca‏ 
فنقول کا قال ونصفه ک| وصف نفسه لا نتعدی ذلك ولا نزیل عنه صفة من 
صفاته لشناعة شنعت. 


نؤمن بہذه الآحاديث ونقرها ونمرها کا جاءت بلا كيف ولا معنى إلى على ما 
وصف به نفسه تبارك وتعالی وهو ک| وصف نفسه سمیع بصیر بلا حد ولا تقدیر. 
صفاته منه وله» لا نتعدى القرآن والحديث والخبر ولا نعلم كيف ذاك إلا بتصديق 
الرسول ل وتثبيت القرآن"). 

وقال الذهبي في تاريخ السام : «قال حنبل بن إسحاق: قلت لابي عبد الله lb:‏ 
معنی قوله: وشو مک 4 ول ما يڪو ث من وی َة إلا هو ابعر &. 

قال: علمه علمه. 


(1) «شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة من الكتاب والسنة وإجماع الصحابة)» هبة الله بن 
الحسن بن منصور اللالكائي آبو القاسم ت: »)٤١١ :۳( ۰٤۱۸‏ دار طيبة -الرياض ١١٤٠ء‏ 
ت: د. أحمد سعد حمدان. 

(5) «تحريم النظر في كتب الكلام)ء موفق الدين ابن قدامة المقدسي ت: ٠٦۲١‏ ه ص۳۹ عام الكتب 
-السعودية-الریاض ١٠٤۱۰‏ ه - ۱۹۹١‏ م» ط ١ء‏ ت: عبد الرحمن بن حمد سعيد دمشقية. 
وهذا الكلام من ابن قدامة لطيف»› مقبول» على أن لنا تعليقاً على هذا الكتاب» وهو رسالة 
صغيرة ا لحجم» نبين فيها ما تجاوز فيه ابن قدامة المقدسي حد الصواب. 


۷۱۰ 

قلت: معنى قوله بلا صفة أي بلا كيفية ولا وصف”). 

وفي المراسيل لأبي داود السجستاني: «حدثنا أحمد بن إبراهيم حدثنا أحمد بن 
نص فال سالت سفبان بن غي فلت: يا با عمد أريد أسالك قال لا سال قلت: 
إذا م أسألك فمن أسأل قال: سل قلت: ما تقول في هذه الأحاديث التي رويت نحو 
القلوب بين أصبعين ون الله يضحك أو يعجب ممن يذكره في الأسواق؟ فقال: أمروها 
کےا جاءت بلا کیف'). اھ 

قال الدولای: «حدثنا العباس بن محمد قال: حدثنا مجیی بن معین قال: أبو سفيان 
العمري ثقة» وهو حمدبن حيد. قال: وأبو سفيان طريف بن شهاب بصري» وفي موضع 
آخر: طريف بن شهاب السعدي وأبو سفيان» روى عنه: شريك. قال: وطلحة بن نافع 
طلحة بن نافع. قال: وسمعت یجیی یقول: شهدت زکریا بن عدي سأل وکیعاًء فقال: يا 
أبا سفيان هذه الأحاديث» يعني مثل: حديث الكرسي» موضع القدمين» ونحوها فقال 
وكيع: أدركنا إسماعيل بن أبي خالد» وسفيان» ومسعراً يجحدثون بهذه الأحاديث» ولا 
یفسرون بشیء. سمعت عبد الله بن أحمد بن حنبل» قال: سمعت آي يقول: ابو سفيان 
طلحة بن بحيى» سمع منه: شعبة*). 


(1) «تاريخ الإإسلام ووفيات المشاهير والأعلام)» شمس الدين محمد بن أحمد بن عثمان الذهبي ت: 
۸ه (۱۸: ۸۷)» دار الکتاب العربي -لبنان: بیروت - ۰۷٤۱ھ‏ - ۱۹۸۷ م» ط۱ ت: د. 
عمر عبد السلام تدمرى. 

(۲) ص۱۱۲ . 

(۳) «المراسيل»ء سليمان بن الأشعث السجستاني أبو داود ت: ۲۷١‏ مؤسسة الرسالة - بيروت - 
۸ء طا» ت: شعيب الأرناؤوط. 

)٤(‏ «الکنی والأساء)ء آبو بشر محمد بن أحد بن حاد الدولابی ت: ۳۱۰ھ (۲: 1۲۰)» دار ابن 
حزم -بیروت: لبنان- ۱٤٩۱‏ ه_- ۰٠٠۲م»‏ ط١‏ ت: أبو قتيبة نظر محمد الفاريابي. 


۷11 


وروى الإمام الترمذي ني ا لامع الصحيح عن :لقاعم بن حكر قال سمعت أا 
هريرة يقول : قال رسو ل الله ک: إن انه قبل الصدقةً ويأخُذّها يمين يها لأحكم 


مھ مرم 


كما يري حدم مره حتى أن اة لتصيا يقل اح وتضوي ذلك في تاب ان 
AEE‏ 


عز وجل * أل يعلموأان أله هو قبل وة عن عباو و وياحَدٌ اَهب € [التوبة: ٠١٤‏ 
و یحی الله اربوا ویری الصدقّتِ ne‏ 

قال أبو عيسّى: هذا حَدِيث حَسَنٌ ضحي وقد روي عن عاسَة عن النبي 4لا 
رها 

وقد قال وال من أل العم ني هذا الحديث ومايُشةًهذامن الرّواياتِ من 
a‏ 

قالوا: قد ت تبت الڙوايا ت في هذا ويُومَن بها ولا وهم ولايقال کف هَگذا روي 
عن اي شید ن م ع اه ن لا آم اران له ليت دم 

وکگذا کول آمل الوم من أَهْل السة والماعة. 

وأمًا ا لجهمية فأنكرَتُ هذه الرُواياتِ وقالوا هذا تسبي وقد ذَكَرَ الله عز وجل في 
غير وضع من تابه الي والسَهْعَ والبَصَر. 

ّث اهم هذه الآياتِ فقسُرُوها على عبر ماسر أل الم وقالوا إن الله 
ل خان دم بيده ا :إن مَعْتّى اليد هاهنا القَرَة. 

وقال إسحاق بن إيرا هیم إن یگون ایی إذا قال ذد كي أو وغل بل أو سَنْع 
كنع أو غل سي فإذا قال فع كنع أو وغل سمي هدا التضبية وأا إذا قال ك 
SS‏ 
لاک ا وهر ا قل اھ ال ی کا وای کو ی ورا 
البضير 4. 


V1۲ 
وني ختصر الأحكام مستخرج الطوسي على جامع الترمذي» «عن أبي هريرة‎ 
قال رسول الله اة يوماً إن الله يقبل الصدقة ولا يقبل منها إلا الطيب ويأخذها بيمينه‎ 
فيربيها لصاحبها كما يربي الرجل مهرة أو فصيله حتى إن اللقمة لتصير مثل أحد‎ 
وتصديق ذلك في کتاب الله وير ألصدقت ) وقوله واد أَلصَدَفَتٍ &» يقال هذا‎ 
حسن صحيح» وقد روي عن عائشة عن النبي بي نحو هذاء وقد قال غير واحد من‎ 
آهل العلم ني هذا الحديث وفيا يشبه هذا من الروايات من الصدقات ونزول الرب‎ 
تبارك وتعالى كل ليلة إلى السماء الدنيا قالوا قد ثبتت الروايات فيها ونؤمن با ولا نتهم‎ 
ولا يقال كيف» هكذا روي عن مالك بن آنس رضي الله عنه وسفيان بن عيينة وعبد الله‎ 
ابن المبارك آم قالواني هذه الأحاديث: أمروها بلا كيف» وهكذا قول أهل العلم من‎ 

أهل السنة والمياعة"). اه. 

وني «مقالات اللإسلاميين» للإمام الأشعري: «فقالت المجسمة: له يدان ورجلان 
ووجه وعينان وجنب يذهبون إلى الجوارح والاعضاء. 

وقال أصحاب الحديث: لسنا نقول في ذلك إلا ما قاله الله عز وجل أو جاءت 
به الرواية من رسول الله یاه فنقول: وجه بلا کیف ویدان وعینان بلا کیف"). اه. 

وني كتاب التوحيد لأبي منصور الماتريدي: «فإن قیل: كيف يرى؟ 

قيل: بلا كيف إذ الكيفية تكون لذى صورة بل يرى بلا وصف قيام وقعود 


(۱) الترمذي في «سننه)ء أبواب الز كاة» باب ما جاء في فضل الصدقةء (1۲۲)ء .)٤١:۳(‏ 

() «ختصر الأحكام مستخرج الطوسي على جامع الترمذي)» أي علي الحسن بن علي بن نصر الطوسي 
ت: ۳١۲‏ ه (۳: »)٠٠١‏ مكتبة الغرباء الأثرية -المدينة المنورة-السعودية- ١٠٤١ه‏ طا 
ت: آنيس بن أحمد بن طاهر الآندونوسي. 

(۳) «مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين»» علي بن إسماعيل الأشعري أبو ا لحسن ت: »٠۲٤‏ 
(۲۱۷:۱) دار إحياء التراث العربي -بيروت» ط۳ ت: هلموت ريتر. 


71۳ 
وإتكاء وتعلق وإتصال وانفصال ومقابلة ومدابرة وقصير وطويل ونور وظلمة وساكن 
ومتحرك وماس ومباين وخارج وداخل ولا معنى يأخذه الوهم أو يقدره العقل لتعاليه 
عن ذلك ). اه. 
قال الإمام البيهقي في الاعتقاد والهداية إلى سبيل الرشاد: «وفي الجملة يجب أن 
يعلم آن استواء الله سبحانه وتعالی ليس باستواء اعتدال عن اعوجاج ولا استقرار في 
مکان ولا ماسة لشيء من خلقه لکنه مستو على عرشه کا آخبر بلا كيف بلا آين بائن من 
جميع خلقه وآن إتيانه ليس بإتيان من مكان إلى مكان وآن جيئه ليس بحركة وأن نزوله 
ليس بنقلة ون نفسه ليس بجسم وأن وجهه ليس بصورة ون يده ليست بجارحة وأن 
TO‏ 
قال: شی کمنلو۔ سی 4 وقال: ٭ وک یکن فو أذ 4 [الإحلاص:٤]‏ 


ت کے 


وقال: ھل عام لهسَميًا € [مریم: .)]٩٥‏ اه. 


قال الإإمام البيهقي: «وأخبرنا أبو عبد الله ا لحافظ» قال: سمعت أبازكرياالعنبري» 
يقول: سمعت أبا العباس» يقول: سمعت إسحاق بن إبراهيم» يقول: دخلت يوماً على 
طاهر بن عبد الله بن طاهرء وعنده منصور بن طلحة» فقال لي: يا با يعقوب» إن الله 
ينزل كل ليلة؟ فقلت له: تؤمن به؟ فقال طاهر: ألم أنهك عن هذا الشيخ» ما دعاك إلى أن 
تسأله عن مشل هذا؟ قال إسحاق: فقلت له: إذا نت م تؤمن أن لك ربا يفعل ما يشاء» 
لست تحتاج أن تسألني. قلت: فقد بين إسحاق بن إبراهيم الحنظلي في هذه الحكاية أن 


)١(‏ «التوحيد)» أبو منصور الماتريدي ت: ٠۳۳۳‏ دار ا لجامعات المصرية -الإإسكندرية» ص۸9 ت: 
د. فتح الله خليف. 

(۲) «الاعتقاد واهداية إلى سبيل الرشاد على مذهب السلف وأصحاب الحديث»» أحمد بن الحسين 
البيهقي ت: »٤٥۸‏ ص۷١١»‏ دار الآفاق الجديدة - بيروت - ١١٤٠ء‏ طا ت: أمد عصام 
الكاتب. 


۷1٤ 
النزول عنده من صفات الفعل» ثم إنه كان يجعله نزولا بلا كيف» وفي ذلك دلالة على‎ 
أنه كان لا يعتقد فيه الانتقال والزوال). اه.‎ 


وروی ابن عبد البر في التمهید (۷: )۱٤۹-۱٤١۷‏ عن: «ابن الجارود قال: حدثنا 
سحنون بن منصور قال: قلت: لآحمد بن حنبل ينزل ربنا تبارك وتعالى كل ليلة حين 
يبقى ثلث الليل الآخر إلى السماء الدنيا ليس تقول هذه الأحاديث ويرى أهل الحنة 
رہم وبحدیث لا تقبحوا الوجوه فإن الله خلق آدم على صورته واشتكت النار إلى رها 
حتى يضع الله فيها قدمه وآن موسى عليه السلام لطم ملك الموت صلوات الله عليه 
قال أحمد: كل هذا صحيح وقال إسحاق: كل هذا صحيح ولا يدعه إلا مبتدع أو 
ضعيف الرأي. 

قال أبو عمر: الذي عليه هل السنة وأئمة الفقه والأثر في هذه المسألة وما أشبهها 
الإيمان بم جاء عن النبي بيا فيهاء والتصديق بذلك وترك التحديد والكيفيةء ني شيء 
منه. 

أخبرنا أبو القاسم خلف بن القاسم قال: حدثنا عبد الله بن جعفر بن الورد قال: 
حدثنا أحمد بن إسحاق قال: حدثنا بو داود قال: حدثنا همد بن إبراهيم عن أحمد بن 
نصر أنه سأل سفيان بن عيينة قال: حديث عبد الله إن الله عز وجل عل الساء على 
أصبع وحديث إن قلوب بني آدم بين أصبعين من أصابع الرحمن وإن الله يعجب أو 
يضحك ممن يذكره في الأسواق ونه عز وجل ينزل إلى السماء الدنيا كل ليلةء ونحو هذه 
الأحاديث فقال: هذه الأحادیث نرو ما ونقر ہا ک| جاءت بلا كيف. 

قال أبو داود وحدثنا الحسن بن محمد قال: سمعت اليثم بن خارجة قال: حدثني 
الوليد بن مسلم قال: سألت الأوزاعي وسفيان الفوري ومالك بن نس والليث بن 


(1) ني «الأسماء والصفات)» باب ما ذكر في الساق» .)۳۷٦:۲( »)٩٥۲(‏ 


V1 
سعد عن هذه الأحاديث التي جاءت في الصفات فقالوا آمروها کا جاءت بلا كيف‎ 
وذكر عباس الدوري قال سمعت يجيی بن معين قول شهدت زكريا بن عدي سال‎ 
وكيع ابن الجراح فقال يا با سفيان هذه الأحاديث يعني مثل الكرسي موضع القدمين‎ 
ونحو هذا فقال آدركت إساعيل بن أبي خالد وسفيان ومسعرا بحدثون ذه الأحاديث‎ 
ول قوت ا اف‎ 
قال الطحاوي: (والأ ركان والأعضاء والأدوات)‎ 


آي: تعالى الله كذلك عن الأركان والأعضاء والأدوات. 


الأركان: جمع ركن» والركن-ك اني «القاموس»-: ا لجانب الأقوى» وقال الفيومي: 
ركن الشيء: جانبه والجمع: آركان» فأرکان الشيء: أجزاء ماهیته. 

وما الأعضاء فقال الفيروزآبادي في «القاموس»: «العضو أو الوضو: كل لحم 
وافر بعظمه» والتعضية: التجزئة والتفريق كالعَضو, فالأعضاء: جزء الشيء كالأركان». 

قال في «القاموس»: «والرْكَنٌ -بالضم -: الجانِبُ الاقوى). اه. 

وقال الفيومي في «المصباح المنبر): «وركن الشيء: جانبه» والجمع: آرکان؛ مثل 
قفل وأقفال» فأركان الشيء: أجزاء ماهيته» والشروط: ما توقف صحة الأركان عليها. 
آاھه. 

وأما معنى «العضو فقد قال في «القاموس): «العّضو-وبالضم والكسر: كل م 
واف كيه والقة التجزئة والرف کالعضو». اه. 


(1) «التمهيد ل| في المو طا من المعاني والأسانيد)» أبو عمر يوسف بن عبد الله بن عبد البر النمري 
ت: ٤٩۳‏ وزارة عموم الأوقاف والشؤون الإسلامية-المغرب- ۱۳۸۷ء ت: مصطفى بن أحمد 
العلوي» محمد عبد الكبير البكري. 


۷1٦ 

وقال الفيومي في «المصباح المنبر»: «والعضة: القطعة من الشيء» والحزء منه» 
ولامها واو محذوفة والآصل: عضوة» والجحمع: عضون على غير قياس» مثل سنين» 
والعضو: كل عظم وافر من الجسد قاله في «ختصر العين»» وضم العين أشهر من 
كسرهاء والجمع: أعضاء» وعصيت الذبيحة بالتشديد: جعلتها أعضاء. اه. 

ا ا ا 
لیمکن فعله. فالفاعل بالآلة يتوقف فعلّه عليهاء فهو بحتاج إلبهاء وهي إما أن تكون 
جزءاً من الفاعل» أو غبرّه. ول الان ارم ب اة ال ودف ماد 
غيره» واحتیاجه لترکبه. والله سبحانه منزه ومتعال عن کل هذه المعاني. 

وقال الفيروزآبادي في باب الإداوة: والأداةً: الآلة ج: أدواتٌ. اه وكذا قال 
الفيومي في «(مصباحه». 

فهذا ما يتعلق با معاني اللغوية هذه الألفاظ الثلاثة» ونت ترى أن جيعَها يدور 
غل م واحده الزء للذات والتعض غا 

والإمام الطحاوي قد نفى جيع هذه الألفاظ من حيث ما تدل عليه من المعاني 
المذكورة» إذن تعرف من هذا أن أهل السنة ينفون أن يكون الله تعالى مركباً من أعضاء 
وأجزاءٍ وآلات» كا يتوهُم المجسمة. 

وعلامة المجسمة: نهم يثبتون اليد مثلاً لله تعالىء ولا ينفون كوتها جارحة أو 
عضواً أو عيناً» ويتعلّلون بأن نفي الأعضاء والأدوات ( يرد لاي كتاب ولا في سنة 
ويُوهمون الناس أن نفي الأدوات والأعضاء والأركان يستلزم نف صفات ثابتة لله تعالى 
على زعمهم» يتسترون بذلك القول على فضائحهم في اعتقاد التجسيم. 


ونحن نرى هاهناآنالإمام الطحاوي قدنفى مطلقاًالأعضاء والأركان والأدوات» 


0 لآم أن من آهل الس من آثبت اليد معتى» لا عينا وجرا 


V1۷ 

ول يتوقف ني ذلك ول يقٌل: ٳن لله تعالى يدهي عضو له» أو هي رک له أو جزءٌمنه» ول 
يقل مطلقا: إن لله تعالى أركاناً تليق بذاته» ف الذي يبعث هؤ لاء الحشوية لاعتراض على 
عبارته ويقولوا إن هذا النفي يوهم نفي صفات ثابتة لله تعالى» وي صفة من الصفات 
الثابتة لله ثابتة له على سبيل الأركان والأعضاء والآدوات! إلا ما يشثبتونه في عقيدتهم 
من أن اليد ونحوها هي كذلك» ولولا ذلك الفهم منهم لما تسنى هم الاعتراض على 
الطحاوي في عبارته هذه. 

قال الطحاوي في) سبق: «تعالى عن الحدود والغايات»-والغايات بمعنى الجحدود 
والنهايات -وهنا قال: «الأركان والأعضاء الأدراتا ر كل هد الالفاظ دم بعضه 
بعضاً ويزيد في تفصيل المرادء لكي بعد الإجالّ المناني للبيان الذي التزم به الطحاوي في 
أول متنه» فيبعد المعنى الباطل عن وهم الواهم» ويلزم المخالف الحجة إذا حاول التعبير 
عن الباطل بلفظ آخر» فاستوعب الطحاوي أكثر الألفاظ لكي يقطع الطريق عليه 
حتى لو حاول أي إنسان أن يعبر عنها بألفاظ ختلفةء يكون الإمام قد نفاها مُسبقاً. 

ونفيُ الأعضاء والأركان عن الله تعالى لازم من لوازم نفي التشبيه والتمشيل 
والتجسيم عنه جل شأنه» فليس کمثله شيء» ولو کان له آعضاء وأرکان. لکان مثله 
أشياء كثيرة» ولكان مركباً كالمخلوقات من أشياء عديدةء والم ركب تاج إلى أجزائه بلا 
شك» والله تعالی ليس حتاجا؛ لأنه لو كان حتاجاً لكان مكنَ الوجود» فيحتاج إلى غبره 
في الوجود» فلا يكون إِهماً. 

وقد أجمع أهل الح على نفي الأعضاء والأركان والأجزاء عن الله تعالى» ول 
يخالف في ذلك أحد منهم» ولكن المجسّمة والمشبهة أثبتوا ذلك غخالفين للحق وأهله» 
ولیس هم آي دليل يعتمدون عليه إلا قياس الله تعالى على ما يشاهدونه من المخلوقات» 
ومن شبه الله تعالی بمعنی من معاني البشر فقد کفر؛ ك| صرح الطحاوي. 


71۸ 


ل 
باطلاً کعادته» فقال ارك هتد لاط الجا عرفا ل رالا .اه 


TT a 
شرحنا هذا- آنه بين ولا نجمل في هذا المتن.‎ 

ثم إن الإحمال -الذي يريده ابن أبي العز هنا-هو: الإحمال المقابل للبيانء وهو 
خلاف ما ذكره الطحاوي من أنه يبين العقيدة ولا بجملها. 

فلا إشكالّ في عبارة الطحاوي من حيث هي» کا ذكرناه» فهي تتضمن نفي 
الأدوات والأعضاء والأركان نفياً مطلقاً عن الله تعالى» ولكن ابن أبي العز ومن شايع 
من الس لا كارا بقدرن أن لله تعال أعضا وران استشكلر ا هذه العبارة 
وادَعَوا أن إطلاق النفي لا يصح. 

وحقيقة الأمر: آنہم عندما بث يثبتون اليد لله تعالى يعتقدون أنها ر كر وعضو وجز 
E‏ 
العبارة: هو ينفي» وهم يشبتون! والحل عندهم: ادعاءٌ الإجال المقابل للبيان في عبارته. 

والحقيقة: أن عبارته ية لا مجمَلةء ولكنهم مسّمة ومشبّهة» ولذلك إذارجعت 
إلى سائر شروحهم وتعليقاتهم على هذه العقيدة» تراهم تسود وجوهُهم في حل هذه 
الاو کی ارا ری ا فا ر فرب اا ل اتن 
فذاالدین من ید لاس 

e‏ يثبتون لله تعالى أعضاءَ وأركاناً وأدواتٍ تراهم يقسمون صفاته إل 


(۱) «شرح ابن أب العز» ص .۲٤۳‏ 


۷14 

الأول: يسمونه (صفات معان)؛ كالقدرة والعلم. 

والثاني: یسمونه «(صفات آعیان»» ويمثلون عليه باليد والوجه» فالوجه والعين 

والآعيان: ما تحيّزه بنفسه غير تابع في تحيزه لغيره» وآما «(صفة المعنى)؛ فإنهم 
يريدون با ما تقوم بالذات» فصفات الأعيان عندهم: هي حقيقة الأركان والأعضاء 
والأدوات. 

وقد بينت ذلك بتفصيل في كتاب «الكاشف الصغير عن عقائد ابن تيمية)» فهو 
أول من صرح بهذا التقسيم الشنيع» واتبعه على ذلك من قلده في هذا العصر كابن عثيمين 
وار 

قال ابن تيمية: «الو جه الثالث والستون أن يقال إن الصحابة والتابعين وسائر 
سلف الأمة وأئمتها وأئمة أهل الحديث والفقهاء والصوفية والمتكلمة الصفاتية من 
الكلابية والكرامية والأشعرية وغيرهم من طوائف المتكلمين من المرجئة والشيعة 
وغيرهم في إثبات هذه الصفات الخبرية وبقية الصفاتية النفاة لها في الصفات التي 
يسمونها الصفات العقلية كالحياة والعلم والقدرة لكن من هؤلاء الصفاتية من يجعل 
تلك الصفات الخبرية صفات معنوية أيضاً قائمة بالموصوف مثل هذه وإنا يفرق بينهم| 
لافتراق الطريق التي به علمت فتلك علمت مع الخبر الصادق بالعقل وهذه لم تعرف 
إلا با لخبر. 

وأما السلف والأئمة وهل الحديث وأئمة الفقهاء والصوفية وطوائف من آهل 
الكلام فلا يقولون إن هذه من جنس تلك» لا يسموغا أيضاً صفات خبرية لأن من 
الصفات ال معنوية ما لا يعلم إلا بالخبر أيضاً فليس هذا بميزاً ها عندهم ومنهم من يقول 
هذه معلومة بالعقل أيضاً. 


VY *‏ 
وعلى القولين سواء كانت صفات عينية ومعنوية فيقال من ا معلوم ن الو جودات 
في حقنا إما أجسام كالوجه واليد وإما أعراض كالعلم والقدرة فإذا كان آهل الإثبات 
متفقين على أن العلم والقدرة ثابت لله على خلاف ما هو ثبات للمخلوق وإن لم يكن في 
ذلك نفياً لحقيقته ولا تمثيلاً له بالمخلوق فكذلك إذا قالوافي هذه الصفات إنا نثبتها على 
خلاف ما هو ثابت للخلق او لا فرق بین ثبوت ما هو عرض فینا مع کونه غير تماثل 

للأعراض وبين ماهو جسم فينا مع كونه غير نماثل للأجسام». اه. 

يثبت ابن تيمية هنا أن اليد والوجه ونحوهما ليست من جنس صفات المعاني» 
وجنس صفات المعاني أنها معان قائمة بالذات كالقدرة والعلم والحياةء بل هي من غير 
جنس المعاني» وعكّر عنها كما ترى بأنها عينية» وعينية منسوبة للعين» وهي الذات في مقابل 
المعنى» فالأشياء إما معان وإما أعيان» كا هو معلوم» وهذا هو ا لجنس الذي تقع اليد 
والوجه ونحوهما تحته عند ابن تيمية غيره من المتقدمين والمتأخرين» هو يسميهم سلف 
ولكنا نحددهم أكثر ونقول: إنهم طائفة من الذين سلفوا وتقدموا في الوجود عليناء 
وكانوايقولون بمذهب التجسيم والتشبيه» وهم الذين يرتضيهم أبن تيمية وصحبه. 

نعم إنه يقول مع آنها أعيان إلا آنها غالفة لأعياننا وأعيان أعضائنا وجوارحناء 
وهذا ليس محل خلاف هناء فالمراد أنهم يثبتون كون هذه أعياناًء وهو المعنى المقصود نفيه 
من عبارة الطحاوي في نفي الأركان والادوات والأعضاء. فإثباتمم ذلك غالفة صريحة 
أخرى لعقيدة الطحاوي» بعد كونهاخالفة صريحة للقرآن والسنة في تنزيه الله تعالى عن 
اة الخار قات: 


(1) «بيان تلبيس الجهمية في تأسيس بدعهم الكلامية)» أحمد عبد الحليم بن تيمية الحراني أبو العباس 
ٿت: ۷۲۸ (۱: ٥‏ مطبعة الحكومة _ مكة المكرمة - ۱۳۹۲ء ط ١ء‏ ت: محمد بن عبد الرحمن 


V۱ 

وقال هراس في شر حه الواسطية: «وأيضاً فلفظ اليدين بالتثنية م يعرف استعاله 
إلا في اليد الحقيقية... إلى أن قال... وكيف يتأتى حمل اليد على القدرة أو النعمة مع ما 
ورد من إثبات الكف والآصابع واليمين والشمال والقبض والبسط وغير ذلك ما لا 
يكون إلا لليد الحقيقية... وقال... تری لو م يكن لله يدان على الحقيقة هل كان بحسن 
هذا التعبير ببسط اليدين). اه. 

فهو يتكلم عن يد حقيقية تبسط وتقبض» والحقيقة في استعمال هؤلاء هي الحقيقة 
المتعارف عليها في الاستعمال اللغوي الشائع. وهي المستعملة في الأعضاء والأركان كا 
هو ظاهر» بغض النظر عن مادتہا وکنههاء فقد تکون من خشب أو من لحم ودم أو من 
حديد» أو غير ذلك ما لا بخطر على بالنا ولا نعرفه» فا لجامع بين ذلك کله ونما بعضاً 
من الذات» وعيناً من الأعيانء وآلة بها يفعل الفاعل. وهذه المعاني هي المنفية في كلام 
الطحاوي» وهي المثبتة في كلام هؤلاء. 

وأما ابن عثيمين فقد أطلق عليها صفات ذاتية خبريةء قال: «الصفات الذاتية» 
كالحياة والقدرة والعلم وما آشبه ذلك» وتنقسم إلى ذاتية معنوية» وذاتية خبرية» وهي 
التي مسماها أبعاض لنا وأجزاء كاليد والوجه والعين» فهذه يسميها العلاء ذاتية خبرية» 
ذاتية لأها لا تنفصل ولم يزل الله ولا يزال متصفاً بهاء حبرية لأا متلقاة بالخبر» فالعقل 
لايدل على ذلك لولا أن الله أخبرنا أن له يدأما علمنا بذلك... هذا نقول في مثل هذه 
الصفات اليد وال وجه وما أشبهها أنا ذاتية خبية ولا نقول أجزاء وأبعاض بل نتحاشى 
هذا اللفظء لكن مس اها لنا أجزاء وأبعاض» لأن الجزء والبعض ما جاز انفصاله عن 
الکل :اک 


(1) «شرح العقيدة الواسطية»» عمد خليل هراس»ء ص1۸-1۷ . 
)۲( «المحاضرات السنية في شرح العقيدة الواسطية»» ابن عثیمین (۱: ۸۷). 


VY 
وكلامه واضح ظاهر» فهي من الصفات الأعيان» ومفهومها أنها أجزاء من‎ 
الذات» وهم يتحاشون إطلاق اللفظ عليها فقط» لأن لفظ الجزء والبعض في اللغة!!‎ 
بخسب ما ب ز فمو ما جاز الفصالةغن الات هذا بقو لون أن مسفاها بالة نا‎ 
أجزاء وأبعاض» إلا أنها بالنسبة لله تعالى لا تنفصل عنها ولا تتجزاً وهو دائ متصف‎ 

ہا 

قال العثيمين: «العين من صفات الله تعالى» وأي الصفات؟ من الصفات الذاتية 
ا لخبريةء الذاتية لأنه لم يزل ولا يزال متصفاً اء خبرية لأن مساها بالنسبة إلينا أجزاء 
وأبعاض» فالعين بعض من الوجه» والوجه بعض من الجسم» كلنها بالنسبة لله لا جوز 
أن نقول: إنها بعض من الله» لأنه سبق أن لنا أن هذا اللفظ لم يرد» ونه يقتضي التجزئة 
في الخالق). اه. 

فعدم الإطلاق عندهم مسألة لفظية» وخوفاً من أن يتوهم متوهم انفصال يد الله 
تعالى عنه» ولكن المعنى هو المعنى بلا تجزئة ولا انفصال» فلو نفيت الانفصال عن اليد 
والوجه عندهم مع إطلاق البعض والجزء» لا يبقى نهم عليك اعتراض إلا أن هذا اللفظ 
لر يرد فالمسألة لفظية کا ترى. 

إذن المعنى الذي يثبتونه عين المعنى الذي ينفيه الإمام الطحاوي بالأركان 
والأعضاء رالآذوات: 

ومن هنا يظهر السبب الذي من أجله يخالف شراح الطحاوية الإمام الطحاوي 


ي هذا الموضع لكل ذي بصيرة. 


.)٠٠١ :١( «المحاضرات السنية)‎ )١( 


VY 

قال الطحاوى: (لا تحويه الحهات الست كسائر المبتدعات) 

الجهات: جمع جهة. 

قال ابن فارس في «معجم المقاييس»: «الواو والجيم والهاء أصل واحد يدل 
على مقابلة لشيء» والوجه: مستقبل كل شيء» يقال: وجه الرجل وغيره» وربما عبر 

3 8 و‎ a 
عن الذات بالوجه.. وواجهت فلانا: جعلت وجهي تلقاء وجهه.... والوجهة: كل‎ 
موضع استقبلته». اه.‎ 

وقال الفيروزآبادي في «القاموس): «والوجُه - بالضم والكسر -: الجانبُ» 
والناحية). اه 

وقال: «والجهة - بالكسر والضم -: الناجيةء كالوَجْه والوجْهةء بالكسر» ج: 
جهات)». اه. 

وقال الفيومي في «المصباح»: «والوجه: مستقبل كل شيء» ورب عبر بالوجه عن 
الذات» ويقال: واجهته: إذا استقبلت وجهه بو جهك» ووجّهت الشىء: جعلته على جهة 
واحدة» ووجًهته إلى القبلة فتو جه إليهاء والوجهة-بكسر الواو-قيل: مثل الوجه» وقيل: 
كل مكان استقبلته» وتحذف الواو فيقال: جهةء مثل عِدَة» وهو أحسن القوم وجها. اه. 

فا لجهات: جمع جهةء وا لجهة: مقصد الشيء من حر كته ولا تتصور حركةبلاحد. 

رالمات بال اسان س ا یکن آن ق ست جباتة هد 
سیو عا آلا تا ی ا ن ایر انات کیا مک أن ق كيا 

قر :الست مغ لجات رداك لان ا لهات ر ارا الى رجه الها 
الإنسان ني حركته هي ست» تابعة لحر كته» وهذه الجهات هي الأمام والخلف والفوق 
والتحت واليمين والشال. 


V4 


چھة من اھات الست 

هناك جهات ليست حيو انية» تسمى جهات طبيعية» وهى مقصد المتحرك الذي 
هو غير الحيوان من حركته» الأحجار مثلاً ليست حيوانا ثتحرك بانجاهين فقط بفعل 
الحاذيية» وهما: الفوق والتحت» إذا حملت الحجر ينزل تحت وحده. 


ليس في الكون شيء غير الحيوانات وال جمادات» والجهات الست شملت هذه 
اللخلوقات كلهاء فالله تعالى إذن ليس كشيء من المخلوقات. 

وأما ا لجهات الحيوانية فهي الجهات الست؛ لآن الحيوان يمكن أن يتحر بإرادته 
إلى جميع الجهات بخلاف المج|دات. 

والله تعالى منزه عن جميع هذه الجهات» وقد كذب من قال: إن الله تعالى في جهة 
القرفء مدعا أن الفرق آقر ف ا لهات و أن الل تعال ب أن بكرن فر قافا رحد 
تفضيل لجهة على جهة في نفس الأمر» وقوله: إن الفوق شرف الجهات» مغالطة بينة» 
لام رة فرق عل الحت» إلا ایا عن کل مها من وظاتت فاد يكرن القضیل 
لما من حيث أنفسههاء بل لغيرهماء فالتفضيل إذاً إضانّ واعتباري» ولكن لا اعتبار 
ولا نسبة بين الله تعالى وبين خلوقاته» حتى نقول: إنه تعالى تكون جهة الفوق بالنسبة 
إليه أفضل من جهة التحت؛ لأن هذا يتضمن أن الله تعالى يكتسب كالاً من غبره من 
اللخلوقات» وهذاأمرٌ باطل حال. 

فالقول إذن: إن الله في جهة الفوق» قول باطل خالف للعقل والنقل. 

واللّه تعالی مو جود لا ني مکان» فالمکان أصلاً خلوق من غلوقات الله تعالى» 
کف فف اا کال ار کد گان ھر کا ول وچاد هگن ر غار ی او 
مان عدمي؛ كا توهم بعض المجسمة» فقال: إن الله تعالى مو جود في مكانِ عدمي. 


VY 

يريد: أن ينفك من الإلزامات التي تنو جه إليه إذا قال بأن الله تعالى في شيء خلوق› 
ال مان غر جره وجل اله قال قف واا ان کلف کاله فال رغ 
عن أن العدم الذاتٌ لا يكون كالا لله تعالىء إلا إذا نفى نقصاًء وقوله با لمكان العدمي لا 
یترتب عليه ای نفي لنقص» ولا یترتب عليه کال لائق بالله تعالی بل هو تشبیه غض» 
کا لا فی: 

يعني أن كل شيء من المبتدعات -آي: المخلوقات -الموجودة في هذا العا م أجزاء 
منه» فهو في جهة وله جهة» وأما الله تعالى فلا کان ليس کمثله شيء» فهو - جل شأنه - 
موجود بلا جهة ولا ناحية. 

وهذا الكلام يفهم منه أن الله تعالى لا يجوز أن يكون في جهة ولا ني جهات» 
والإمام الطحاوي يرذ على كل من القائلين بوحدة الوجود» والقائلين بالتجسيم 
وكر ن اله تعال عل الحرشى فاعدا. 

فان الله تعالی لو كان في جهة فإنه يون على العرش مستقرًاً جالساً قاعداً ک| شاء 
وبالكيفية التي أراد» على حد قول المجسمة» وبمذا فهو يكون في جهة من الجهات» وهو 
لا کون فا شات بی كرفا 

وأما لو كان في جميع الجهات» فإنه يكون حال في العالم ويؤدي إلى القول بوحدة 
الوجود» وهو قول باطل. 

والإمام الطحاوي - كا ترى - قد رد بكلامه السابق على كلا هاتين الطائفتين» 
وذلك؛ لأنه قد نفى الكونً في الجهات الست» وهذا شاملّ للكون في جهة من الجهات 
الست» وللكون في سائر الجهات الست. 

ونحن إذ وصلنا إلى هذا الح نحب أن نذكرك بقول الإمام الطحاوي ال ار آئفاً: 


ومن وصف الله تعالى بمعنى من معاني البشر فقد كفر)» فهذه العبارة كانت عامة أو 


۷۲٦ 
مطلقةء وإنه الآن قد وضح ما هي المعاني الثابتة للبشر التي لا يجوز لأحرِ أن يثبتها لله‎ 
تعالى» والتي من أثبتها لله تعالى فقد نص الإمام الطحاوي على أنه كافر» وهذه المعاني‎ 
ھی: الحهة والحد أو الحدود» والأعضاء.‎ 

وتنبه إلى قوله: «إن من آثبت لله تعالى هذه المعاني» فقد كفر)» فقد رتب الحكم 
بالتكفير على جرد إثبات هذه المعاني» ولم يرتب الحكم على إطلاق هذا الاسم» ويفهم 
من ذلك: أن من أطلق الاسم وأراد هذه المعاني فهو كافر» ومن أطلقه ول يرد هذه المعاني 
فلا جزم بكفره» وآما من م بطلقه ولكنه أراد هذه المعاني فإنه كافر بالله تعالى العظيم. 

هذا هو المفهوم من كلام الإمام ابي جعفر الطحاوي رحه الله تعالى. 

فالحالة الوحيدة التي تحتمل التفصيل عنده» هي من أطلق اللفظ وم يكن هناك 
دليل على إرادته هذه المعاني» فهذا ما ا لحکم فیه» هل یکفر او لا؟ 

الظاهر -والله تعالى أعلم -: آنه إذا كان لمتبادرٌ من اللفظ هذه المعاني» ولم توجد 
قرينة من المتكلّم لتصرف اللفظ عن هذا الظاهرء فإنه كافر» وأما إذا م يكن كذلك» فإنه 
الشريعة المطهرةء ولم يدل على إرادته نفي هذا النقص عن الله تعالى. 

ثم لاحظ ما قاله الإمام الطلحاوي: (لا تحويه الجهات الست كسائر المبتدعات)؛ 
فإنا نقول بناءًَ على ذلك: العرش وهو أعظم المبتدّعات في جهة» وكل جزء في العرش 
في جهة من الجزء الآخر. مركز الأرض في جهة: العلو ما يقابل المحيط والمر كز يقابل 
السفل» فمعنى كلام الطحاوي: لا تحويه جهة ولا جهات. 

ومركزالأرض يكون في جهة التحت بالنسبة لجميع الكون» هل هذه النقطة فوق 
شیء؟ لاء بل هی تحت كل شىء» إذن في جهة واحدة. 


VY 
العرش أليس حيطا بالسماوات والأرض؟ وهو فوق كل شيء» ليس فوقه شيء...‎ 
فوقية جهة وحيز ومكان» فهو في جهة أيضاً بالنسبة لما تحته.‎ 
ھا بن الر كز والحرشی تتاو لهات ابت إ دن ك ماهو من العدعات ن‎ 
جهة أو جهات» والله سبحانه ایس سلو َء € لاني جهة ولاني جهات» فلا‎ 
توه ا لحهات الست كسائر المبتدعات.‎ 
فالإمام الطحاوي لا یرید أن يثبت حدَاً ثابتاً لله تعالى» وينفي علمنا بکیفیته» کا‎ 
يزعمه المجسمة» بل إِنه ينفي أصل الحدود بدليل أنه قال: «تعالى الله عن الحدود): سواء‎ 
أكانت «ال» جنسية أم استغراقية أم أي معنى من المعاني فهي تنفي كل الحدودء ولا‎ 
يجوز أن يقال: «ال» عهدية بمعنى: الحدود التي نعرفها؛ لأنه لا يجوز أن يكون لنا علاقة‎ 


ع 
e‏ 


مسبقة مع اللّه؛ ليكون لنا به عهد. 

قال ابن باز في تعليقه على هذه العبارة: 

«قوله: تعالى عن الحدود والأركان والغايات والأعضاء: 

هذا كلام فيه إ مال" قد يستغله أهل التأويل والإلحاد في أسماء الله وصفاته 
وليس م ني ذلك حجة"؛ لأن مراده - رحه الله - تنزيه الباري سبحانه عن مشابهة 


(۱) قوله: فيه إجمال. آي: يحتاج إلى بيان» آي: لا نستطيع أن نعتبره عقيدة» أي: أن الإمام الطحاوي 
وجه إلى الناس أمراً جما وظنّه عقيدة. والحقيقة: أن هذا الكلام لا إجمال فيه؛ لأن الكلام الذي 
فيه إجمال: هو الذي لا جوز ابتناء عمل عليه» وبالتالي لا تبنى عليه عقيدة» إذن يستحيل أن يكون 
ما ذكره الإمام الطحاوي مجماأ؛ لأنه لو كان مجملالّ| جاز له أن يعتقد به؛ لأن المجمل يحتمل 
احق كما يحتمل الباطل» كا لا يجوز أن يكون الكلام المجملٌ عقيدة. 
هذا أولاء وثانيا هذا يخالف ما نص عليه الإمام الطحاوي ني بداية هذا ا متن» من قوله: «هذاذكر 
بيان عقيدة...)» والبيان مقابل الإ حمال. 

(۲) وذلك؛ لأنه كلام مجمل يحتمل الحتى والباطل» فقد يستغله أهل التأويل والإلحاد. 


VTA 
المخلوقات» لكنه أتى بعبارة مجمَلة تحتاج إلى تفصيل حتى يزول الاشتباه فمراده‎ 
با لحدود يعني: التي يعلمها البشر""» فهو سبحانه لايعلم حدوده إلاهو"؛ لأن الخلق‎ 
لا حبطون به عل کا قال عز وجل في سورة طه: 3 يعار مابن آيد مهم وما امهم وک‎ 
ومن قال من السلف بإثبات الحد في الاستواء أو غير‎ 01۱٠١1 4 يطو بعلا‎ 

وات اه ااا مل الا اه 


(۱) آي: لله حدود ولكن لا يعلمها البشرء وهي ثابتة في حق الله. 
لو كان هناك حدود ثابتة في حق الله» هل كان يسوغ لمثل الإمام الطحاوي أن يطلق هذه العبارة 
إطلاقا: تعالى الله عن ا لحدود؟ الذي يعتقد أن الله سبحانه منزّه عن مطلق ا لحد يسوغ له أن يطلق 
هذه العبارة» وعدم تقييده للحدود تعني: آنه لا یثبت لله آي حد» فكيف يدعي ابن باز نه راد 
هذا؟ 

(۲) آي: حدود» آي: الله له حدود هو یعلمها ولا یعلمها غیره» ابن باز یری أن لله آکثر من حد. 

(۳) كا يقول المجسمة: الله سبحانه حدود» والسماء حدودة» لكن كا أنك لا تدرك حدود السعاء 
فكذلك لا تدرك حدود الله» هذا لا يعني آنه لیس محدوداء بل حدود ولکنه کبیر جداً. 

)٤(‏ هذا الاستدلال ليس له حل» فما مدخاية الآية بالتحديد ني هذا المحل؛ سواء أكان الناس يعتقدون 
ان الله له حدود او لیس له حدود؟ 

.)٤١۳:١( انظر «الشروح الوافية»‎ )٥( 
قوله: «من قال من السلف بإثبات الحد»: هذا الكلام يُوهم بن هناك من السلف من قال بأن الله‎ 
لحه زان بكرن هناك أكقر فى رحد قان دامن السلف حت تكرن فقيدة والأصل ضا‎ 
أن يكون هناك أكثر من واحد قال بهذا من السلف أراد ا لحد على المعنى الذي نحن ختلفون‎ 
معهم به الذي هو طرف الشيء ونہايته.‎ 
وهو يشير هنا إلى الرواية التي نقلت عن ابن المبارك حين سأله أحدهم عن قوله: الرحمن على‎ 
العرش استوى» قال: بحد؟ قال: إي والله بحد. فسّر الإمام البيهقي هذا أن مقصده: بحد السمع»‎ 
الحذ هنا بمعنى الدليل: بدليل السمع علمنا آن الله استوى على العرش ولم يقصد النهاية. كثير‎ 
من العلاء المتقدمين ورد عنهم نفيٌ الحد؛ حين نفي الإمام ابن حبان ا لحد وصرح به ماذا كان‎ 
موقف المجسمة من الحنابلة؟ ك‎ 


V4 
وهذا الكلام من ابن باز فيه إثبات الحدّ لله تعالى» خلافاً ل قاله الطحاوي من‎ 


= وقد ذكرنا قصة ابن حبان لما قال بنفي الحد وكيف اتهم بالزندقة وهجر. 
لاحظوا لما صرح ابن تيمية ببدعته وشرع يدعو الناس إليهاء م يحكم عليه العلماء با هجر ولكنهم 
ناقشوه من سنة (١١۷۲۸-۷ه)‏ حكموا عليه بالسجن» وليس باهجر؛ لأن السجن عقوبة 
المبتدع المعاند الذي لا يرجع عن بدعته» ولكن ناقشوه. 
ذكر تاج الدين السبكي في «الطبقات الكبرى» أن المجسمة يستحلون الكذب» من ذلك أن 
بعض شرح الإمام النووي لصحيح مسلم حين يصلون إلى موضع فيه تنزيه لله يحذفونه» وفْي 
هذا العصر كذلك: كتاب الآذكار للنووي حذفوا منه جواز التوسل ولم يشيروا. 
طبع كتاب حاشية الصاوي على الجلالين أيضاً وتكلم في بعض الأجزاء عن الوهابية؛ لأنه كان 
معاصراً هم» وذكر أن هذه الفرقة هي قرن الشيطان التي أخبر الرسول اة عنه أنه بخرج من نجد 
التي في الحجاز. فحذفوا هذه العبارة من الطبعات الحديثةء لذلك لو بحثت عنها لن تجدها إلافي 
الطبعات القديمة. 
ومن كذبمم نهم اموا الإمام الأشعري في القرن الخامس الهجري أنه قال: لما توفي الرسول 
بطلت نبوته» أي: م يعد نبياًء وقام في الدفاع عن الإمام الأشعري أبو القاسم القشيري والإمام 
البيهقي وغيرهم كثير ونفواعنه هذه التهمة. 
فهذا الكلام الذي نسبوه إلى ابن حبان يستحيل أن يكون قد قال به» وهو أن النبوة علم وعمل؛ 
لآنه مضارع لكلام الفلاسفة وهو أن النبوة اكتساب. ولكن لا شك أنهم افتروا عليه هذه التهمة 
ليزينوا لأنفسهم معارضته: وابن حبان علم مشهور لو قال هذا الكلام لانتشر. 
وممن آثبت الحد لله سبحانه أبو سعيد الدارمي المجسم المشهور صاحب كتاب (الرد على بشر 
المريسى) فقد قال في كتابه» ص۲۳: وادعى المعارض أيضاً أنه ليس لله حد ولا غاية ولا نهاية 
والله تعالى له حد لا يعلمه أحدغيره» اه. 
والدارمى يثبت المسيس لله تعالى والجهة والحد بل الحد وغيبر ذلك من الطامات» ولا أحد من 
أهل السنة يستحل إثبات ذلك. 
إذن لا جوز أن نقول لمن يثبت الحد والغاية والنهاية والأركان والأعضاء والأدوات: إنه من آهل 
السنة والح اعة. 


VY 
نفى الحدودعنه جل شأنه.‎ 

وأوّل كلام الطحاوي بان ا لحد ثابت لله تعالى» ولكن البشر لايعلمون هذا ا لحد 
فحرّف الخلاف وجعله في آنهم يعلمون الحد الثابت أو لا يعلمون» مع أن أصل المسألة: 
هي أن ا لحد هل هو ثابت أو لا؟ فالطحاوي صرح -كماترى_بأن الحد منفيٌ مطلقاً 
أف العا ل لمن ا اف قال الات له 

فه ذا لفل التق افرة إن باز شرف و اول تر عن أصرل اة عا 
هو واضح» ولا يليق آن يدعي أن هذا الکلام شر لِ| قاله الطحاوي» أو آنه بیان | 
قول به آهل الست بل هر مان لله الج رالكراة 

وبقية كلام ابن باز بحتوي على تناقضات ومعانٍ خطيرة جدأء تدل على أنه لا يدرك 
خحطورة مايقول» قال: «وأما الغايات والأر كان والأعضاء والأدوات» فمراده رحه اللّه: 
ذلك فف ساته مو صرف ذلك ولکن ليست صفاته کصفات الخلق. ولا يعلم 
کیفیتها إلا هو سبحانه). اه . 


= ثم قال أبو سعيد الدارمي: «ولا يجوز لأحد أن يتوهم لحده غاية في نفسه» ولكن نؤمن بالحدء 
ونكل علم ذلك إلى الله ولمکانه آیضا حد» وهو على عرشه فوق سمواته فهذان حدان اثنان»» 
إذن هناك أكثر من حد» وابن باز يتكلم عن حدود» وهذه هي تفصيلات الحدود التي يتكلمون 
عنها. هؤلاء هم المجسمة» والإمام الطحاوي يقول: «تعالى الله عن الحدود والغايات)» هذه 
هي عقيدة آهل السنة والجاعة» ومن يخالف ذلك فهو من المبتدعة واختلف العلماء في كفره؛ 
لأن هناك ناسا يقولون بالحد ولا يفهمون معناه» ولكنهم اتفقوا على أنه ليس من أهل السنة 
والمجاعة. 

(1) «الشروح الوافية» .)٤١۳:١(‏ 


۷۳۱ 

أين ورد في الكتاب والسنة أن لليد والوجه كيفيّات معينة؟! حتى يقال: ثبتت 
هذه الكيفيات» ولكن نحن لا نعلمها؟ 

إن آهل السنة يصرّ حون بأن صل «الكيف» منفْيٌ» ولا يريدون: أن صله ثابت» 
وعلمنا به منفیٌ؛ کا يدعي ابن باز» ومن يتبعه! ألم يقل السلف: أَمِرُوها بلا كبّف؟ 

فآنتم ترون: هذان قولان ختلفان: 

الأول: قول السلف: لا كيف. والثاني قول ابن تيمية وابن أبي العر وابن باز ومن 

24 ِء ء 

تبعهم: يوجد كيفية ولکن لا نعلمَها. وبطلان کلام هؤلاء آوضح من أن نشتغل به. 

وقد احتار ابن أبي العز أيضا في كيفية الخروج من غالفة الطحاوي وهو ينفي 
الجهات» والحال ن ابن آبي العز يشبتها هو وسائر آهل مذهبه» وكلام الطحاوي صريح 
في نفيها. 

واتبع نفس آسلوبه السابق الذي بيُناه في آثناء الكلام على الحدود والأركان» فقد 
ادعی أن من الجهات ماهو عدمی ومنها ماهو وجودي» قال: 

ّ 8 e. 

«فإن آريد با لجهة آمرْ مو جود غير الله تعالى کان خلوقاء واللّه لا يحصره شيء» ولا 

۴ م 

بحيط به شىء من المخلوقات. تعالى الله عن ذلك» وإن أريد بالجحهة آمر عدمى - وهو 
ما فوق العام - فليس هناك إلا الله وحده» فإذا قيل: إنه في جهة - بهذا الاعتبار - فهو 
صحیح). اھ . 

هذا هو كلامه» فهو يثبت الجهةء وأما تفريقه بين الجهة با معنى العدمي والجهة 
بالمعنى الوجودي» فلا حاصل تحته» وال جهة: هي عبارة عن نسبة بين موجوڌين حدودين 
لاغبر ذلك» فإن كان أحدهما غير حدود» ولا ا لحد من صفاته فكيف يكون في جهة من 
غيره» وشرط الحهة إثباث الحد والنهاية. 


(۱) «شرح ابن أب العز» ص .۲٤۲‏ 


VY 
قن رل ا ال لن ج لاه لس لد رلا مات واس جا‎ 
فلا نسبة بينه وبين الخلق حتى يقال إنه في جهة منهم» وهم يقولون: إنه في جهة؛ لأنهم‎ 
يشبتون له -عز اسمه -نهاياتِ في امتداد ذاته» فيجب على زعمهم هذا-یکون في جهة‎ 

من المخلوقات. 

رارع ا روا جره فان اتا اف ان ل عار اه 
فليس كذلك» بل الذي يلرم عنه ذلك» إن هو الحیز إن کان خلوقاًء وقیل: إن الله تعالى 
a‏ 
بجهة مر موجود وال تحال فيها ! بمعنى: أنها ظرف له» فيلزم الإحاطةء فيكون الجهة 

والحق: أن الجهة هي نسبة بين موجودين حدودین» وعندما نقول: «إِن زيداً في 
چا م مروف فاا تقد فطغا آن عا قد حاط یف ولک صا أن ردا سه 
وبين عمرو نسبة معينة تتحدد بملاحظة حدود أجسامه) وامتداد حجمه|. 


وهكذا إن قيل: إن الله تعالى في جهة» فلا يو جد إلا هذا المعنى» وابن ن¿ أبي العز 
يثبته لله تعالی ولا يتوزع من ذلك. 

ولذلك يقول علماؤنا: إن من أثبت الجهة يلزمه إثبات الحدّء فهذا الكلام صحيح 
بلا شك» ولأجل هذا المعنى؛ فإن كل من نسب الحدً لله تعالى» فإنه ينسب إليه الجهةه 
والعكس صحيح» وكل من ثبت لله تعالى حداً وجهة فإنه ينسب إليه امتداداً في الأبعادء 
وهذاهو معنى الجحسميةء ولذلك نقول: إن مثبت الحهة مجسّم» وكذا مثبت مثبت الحد. 

ولذلك فإن ابن أبي العز حاول أن يفسر معنى الجحهة المنفي في كلام الطحاوي 
بمعنى الإإحاطة» بناءً على ما لفتنا النظر إليه» واستند إلى أن الطحاوي قال: «عيط بكل 
شيء)» وفسر ابن أبي العز الإحاطة بالإحاطة الحسيةء ولذلك علق على قول الطحاوي: 


"ARE 

«ولا تحيط به ا لجهات الست» فادعى: «أن إطلاق مثل هذا اللفظ-مع ما فيه من الإجمال 
والاحتمال-كان تركه أول» وإلاثسُلط عليه وألزم بالتناقض في إثبات الإحاطة والفوقية 
ونفي جهة العلو». اه . 

فإنه ادعى أن هناك تناقضاً بين إثبات الإحاطة وبين نفي الجهات» في كلام 
الطحاوي» والتناقض الذي يدعيه ابن أبي العز -إنا ينشاً إن فسرنا الإحاطة بالإحاطة 
ا لحسية الماديةء كما بحيط السوار بالمعصم» وكا يحيط الغلاف الغازي بالأرض» فإنه-بناءً 
على ذلك التفسير فقط -يلزم إثبات الحهة من إثبات الإحاطة. 

ولكن من قال لابن أي العز: إن الطحاوي قصد بالإحاطة تلك الإإحاطة الحسية 
التي يدّعيها هذا الرجل؟ بل الإحاطة التي أثبتها الطحاوي إنما هي إحاطة العلم والقدرة 
والتدبير كما قلناني محله» ومن أين يلزم من إثبات إحاطة العلم والقدرة والتدبيرء كون الله 
تعالى في جهة من خلقه؟ 

فنعلم من هذه المناقشة المختصرة مدى ما أفسده ابن أبي العز في كلامه على هذا 
ا لمتن الشريف» واذعى أن كلامه شرح له» وإنما هو جرح ونفي وغالفة. 

وعلى كل حال؛ فإننا أردنا تبيين ما بيّناه لك من كلام ابن أبي العزء لتحذرَ ولا 
تت بهذا الشرح الذي كتبه» فتظنٌ آنه موافق لكلام الطحاوي» وموافق لكلام هل 
السنة» بل هو حالف )ا ومناقض لأصول التوحيد. 

وني نهاية كلامه» اضطر ابن آبي العز إلى التشكيك في أن هذا الكلام" قد قاله 
بو حنيفة» فقال: «وفي ثبوت هذا الكلام عن الإمام أبي حنيفة نظر». اه" . 


(۱) «شرح ابن أب العز» ص .۲٤۳‏ 

(1) آي ما نقله الإمام الططحاوي في عقيدته وقرر أنه عقيدة الإمام أي حنيفة وصاحبيه: «وتعالى الله 
عن الحدود... الخ). 

(۳) «شرح ابن أبي العز» ص ٤٤‏ ۲. وفي مجموعة الشروح الوافية .)٤١١:1(‏ 


Vr 

فهو لما م يتمكن من أن يصرف معنى هذه العبارة القوية التي ينفي فيها الطحاوي 
الحدود والجهات وغيرها عن الله تعالى» ما هي من صفات المخلوقين» لم جد سبيلاً إلى 
التخلص منها إلا إنكارنْسْبتها إلى الإمام أي حنيفة» أو التشكيك في هذه النسبة. 

وهذه الطريقة من التشكيك والإنکار قداث شتهر ما المجسمة» وم يعتمدوافي ذلك 
إلا عل هوا 
a SS‏ 
السلف» ولم نكر السلف والمتقدمون على أبي حنيفة هذا الكلام» والحال: أن الكلام 
المنقول عنه صحيح» ولا يؤثر في هذا الحكم إنكار ولا استنكار» فحجته واهية» وهي 
رد اڭ الس ات 

و‌ 

ie ۵ "‏ صلا 3 و 2 
قال الطحاوي: (والمعراج حق» وقد أسري بالنبي - 5 - وعرج بشخصه في 
الريقظة ِل الساء ذ ثم إل حيث شاء الله من العلا) 

قال الفيومي في «المصباح»: سريت الا وسرت به سر والس 
السّراية - إذا قطعته بالسبر» وأسريت -بالألف - لغة حجازية» ويستعملان متعديين 
بالباء إلى مفعول» فیقال: سریت بزید» وأسريت به). اه. 

و«الإأسراء» هو السير في الليل. 

۶ ا 

«المعراج» هو السلم» مايعرج عليه» ما يرتقى إلى العلو عليه. 

«بشخصه): أي بروحه وجسمه. خلافاً لا قيل من أن النبي عليه الصلاة والسلام 
إنها أسري بروحه لا بجسده وهو القول المنسوب إلى عائشة ومعاوية رضي الله عنها. 

وجب الانتباه إلى أن القول بأن الإسراء كان بروح النبي عليه السلام فقط» ليس 
مساوياً | يقال من أن الإسراء كان جرد منام حصل للنبي عليه الصلاة والسلام. 


Vo 

فالمنامً: عبارة عن رؤيا يلقيها الله تعالى في نفس النائم» ولو كان الأمرٌ كذلك لَّ) 
اسشکره آهل فرش :و اساد آلا یی ایی یکر صدا فان کون انرك تام ا 
يستلزم الإنكار من العقلاءء ولا يستلزم الشهادة لمن صدَّق بحصوله بآنه صديق» فليس 
هذا بالأمر الذي پمکن أن يقتض الاستنکارَ الکبیر کا حصل من آهل مكة. 

وإنما الذي يمكن أن يتوقف فيه العقلاءٌ هو أن الجسد والروح قد انتقلا من مكة 
إلى القدس في نفس الليلة في ذلك الزمان» بل وحتى في هذا الزمان؛ لأنه حصل بدون 
وسيلة نقل معتادة عند البشر كالطائرة ونحوها. 

وقوله: «المعراج حق» آي: ثابت. 

قال صاحب «الصحاح): «عَرَّجّ في الدرجة والسلم يعرْح عُروجاًء إذا ارتقى... 
والمعراج: السلم ومنه ليلة المعراج» والجمع: معارج ومعاریج» والمعارج: اللصاعد». 


آھه. 

وقال الجوهري في «الصحاح): (وسشریت شری وسری وآسریت پمعن :ذا 
سرت ليلا وبالألف لغة أهل الحجازء وجاء القرآن )ا جيعا» ثم قال: «وإنا قال 
تال اک اا ای دي ي ا لر ١:‏ ا وان کا نالسر ل يرن إلا بالل 
للتأکید» كقوهم: سرت آمس نهار والبارحة للا اه 

قال الفيومي: «والشخص: سواد الإنسان تراه من بعدهثم استعمل في ذاته» قال 
ا لخطابيٌ ولا یسمی شخصاً إلا جسم ملف له شخوص وارتفاع). اه. 

قال الفيومي: اسما يسمو سمُواً: علاء ومنه يقال: سمت مته إلى المعالي: إذا 
طلب العرٌ والشرف. والساء: المُظلة للأرض»»ء وقال: «الساء: السقف» وکر عا 
ھی ا کی کال ایر ار سی ا 


۷۳٦ 
وقال الجوهري: «والسمو: الارتفاع والعلوء تقول: سمّوت وسمیت» مثل‎ 
علوت وعلّيت» وسار ت واھ لیوا ا ماي وقد علا من‎ 
ساماه). اه.‎ 
والحدٌ الذي وصل إليه النبي بل غير مقطوع به؛ لذلك أطلق القول فيها فقال:‎ 
«حيث شاء الله»» هذا معنى أن كلامه بيان» أي: يخبرك ما هو امحل الذي فيه احتمال»‎ 
وما هو المحل الذي فيه قَطْع؟‎ 
قال الطحاوى: (وأكرمه الله با شاء» وأوحى إليه ما أوحى: #ما كدب هدما‎ 
فصلى الله عليه وسلم في الآخرة والأولى)‎ ١ رائ [النجم:‎ 


والإسراء- کا مضى تفسيره -: هو المسير في الليل» وقد أسرى الله تعالى بسيدنا 
حمد عليه الصلاة والسلام من مكة إلى بيت المقدس» ثم عرج به وصعد به من هناك إلى 
الس اوات العلا وإلى ~ خن شاء. 


هذا الآمر لا ينبغي أن يُنكره واحد ممن ينتسب إلى الدين الإسلامي بحجّة أو 
بدون حجة» فلا جوز القول بأن هذا الانتقالً يستحيل في ليلة واحدة! بل إن هذا ما 
يجوز عقلً ولا يستحيل إلا في العادة البشريةء ففي ذلك الزمان كان قط المسافة من 
مكة إلى بيت المقدس في ليلة مستحيلاً عادةء وأما في أيامنا هذه فإننا نقطع أكثرّ منها في 
ساعة» بوسائل السفر المختلفة التي اخترعها الإنسان» فلا وجة لاستحالة ذلك من هذا 
الجانب إذن باعتبار قدرة الله تعالى. 
وقد ثبت الإسراءٌ ني القرآن الكريم» قال الله عز وجل: #سْبَحَل الى سى 


ےر 


و نے الد اراو ادا ها ایکا ع ا ا 
اقرا ميغ ۾ صر € [الإسراء: .]١‏ 


VV 
قال العلامة أكمل الدين البابرتي في «شر حه» على «الطحاوية»:‎ 


کک بار 


«قال بعضهم: المعراج انت الاب افا وهر قرله تال ٭ ےتا ندل ۴ 9 
ن قاب قوسا واد 4 [النجم: 4-۸[ والصحيح: أن هذا القرب کان م جبريل» 


ay‏ وذلك أن رسول الله ية سال 
جبریل أن پرټّه نفسه على صورته التي خلقه الله عليهاء فواعده ذلك بغار حراء» فطلع له 
جبريل عليه السلام ST‏ 
ا :ثم تدنی جبریل فدنا من محمد عليه السلام» وکان منه کان اب َر سڳنِ چ أي: قدر 
مسافة قوسين أو أدنى» والمعنى: أنه بعدما رآه النبي عليه السلام على صورته هالّه من 
عظمته فرده الله إلى صورة آدميٌّ حتى قرب منه للوحي» وذلك قوله: ل اوی إلى عبرو 
مآ أو € [النجم: ]٠١‏ أي عبد الله وهو محمد عليه السلام ما أوحى الله عز وجل بلسان 
جبریل). اھ . 

وقال البيهقي في «الأسماء والصفات»: 

«قال آبو سلیمان الخطابي ره الله تعالی في تقدیر قوله: 3 ثم ادل فکان قاب 
َوْسَنِ اواد 4 على ما تأوله ابن مسعود وعائشة رضي الله عنهها من رؤيته ٍلا جبريل 
عليه السلام في صورته التي خلق عليهاء والدنوّ منه عند المقام الذي رفع إليه وأقيم فيه. 

قوله: ندل € المعنيٌ به جبريل عليه السلام دل من مقامه الذي جُعل له ني 
الأفق الأعلى فاستوى» أي: وقف وقفة» ثم ادل )» أي: نزل حتی کان بينه وبين 
اللصعد الذي رفع إليه حمد يا قاب قوسين أو أدنى» فيما يراه الرائي ويقدره المقدر». 


وروى الإمام البيهقي رحه الله تعالى في «الآسماء والصفات» في باب ما جاء في 


(1) «شرح البابرتي الطحاوية» ص *۸. 
(۲) باب ما ذکر في السیاق» .(ToY :۲( »)٩۹۲٥(‏ 


V۸ 
کناب قوسن ادق 4 عن عبد الله رضي الله عنه في‎ ES 
هذه الآية * ثم ادل #فکان اب َوْسينٍ ادن : قال رسول الله کلاة: «رأيت جبريل‎ 
عليه الصلاة والسلام له ست مئة جناح» رواه البخاري في «الصحيح» عن بي النعان‎ 

عن عبد الواحد بن زياد . 

وروی بسنده عن ابن مسعود رضي الله عنه: «آن النبي اء رأى جبريل عليه 
الصلاة والسلام له ست مئة جناح»» وذكر أنه رواه الإمام مسلم أيضاً في (صحيحه» 
)1( 


عن أي الربيع 

قال الإمام العلامة التفتازاني في «(شرح العقائد النسفية): 

«فالإسراء من المسجد الحرام إلى بيت المقدس قطعيْ ثبت بالكتاب» والمعراج 
من الأرض إلى السماء مشهور ومن السماء إلى الحنة أو العرش أو غير ذلك آحادء ثم 
الصحيح أنه عليه السلام إنما رأ ربّه بفؤاده لا بعينه). اه“ 

وخالفه الملا ا لجندي في مسألة الرؤية في «حاشيته» وقال: 


«قد سبق أن مذهب الشيخ الأشعري انه رآه بعينه» وهو الصحيح؛ جزم ابن 
عباس وغیره به» ومثله لا يقال من قبل الرأي» ولأنه مكل دلت عليه الظواهر». اه© 
قلت: والأصح ما قاله السعد؛ لحصول الاختلاف بين الصحابة في ذلك» ولو 
حصلت الرؤية بالعين لاشتهرت بيهم حتى لم يحدث خلاف, والأصل الأولى بالقبول 
القول بالمقطوع في هذه المسائلء وعند الاختلاف بين الأكابر يعلم أن المسألة غير قطعية. 


(۱) باب ما ذکر في الساق» (۹۱7)» .)۳٤۹٩:۲(‏ 
(۲) باب ما ذکر في الساق» (۹۱۷)» (۲: .)۳٤۷‏ 
(۳) «شرح العقائد النسفية» ص٤۹٠‏ . 

() المصدر السابق ص٤۹١٠.‏ 


۷۳۹ 

اللإسراء وارد في القرآنء ما المعراج فباحادیث مشهورة؛ کا قال التفتازاف؛ 
ليعلَمَ من لا يعلم أن هؤلاء العلماء كانوا يعرفون ما لا يعرفه كثيرٌ من المعاصرين» الذين 
يعون ظل) لأنفسهم ولأتباعهم أنهم قد وصلوا إلى مرحلة الاجتهاد! لاحظ التحقيق 
والتدقيق في كلام التفتازاني» حيث فصل في كل مسافةء هل مثل هذا الكلام يقال عنه: 
إنه يصدر عن واحد غير عالِم بالحديث كا يعي بعضهم؟ 

ثم قال التفتازاني: «ثم الصحيح: أن الرسول رأى رَه بفؤاده لا بعينه» وهذا 

۶ 0 

الكلام موافق ل نقلناه عن بعض كبار الصحابة» وتحقيق الخلاف كما بيناه قبل عن 
بعض العلم|ء. 
كر حديث الإسراء: 

وخبر الإإسراء مشهور في کتب الحدیث» وسوف نکتفی بإيراد بعض رواياته: 

فمنها ما رواه الإمام البخاري: عن نس بن مالك: عن مالك بن صعصعة 

3 2 4 ا ت س ع 
رضي الله تعالى عنه|: أن نبي الله 45 حدثهم عن ليلة أسري به: «بينما آنا في الحطيم» 
- وربا قال: «في الحجر) - «مضطجعاً إذ آتاني آتِ -فقد قال وسمعته یقول: -«فشق ما 
بین هذه إلى هذه). 

2 
فقلث للجارود وهو إلى جنبي: ما يعني به؟ قال: من ثغرة نحره إلى شعرته» 
8 

«افاستخرج قلبي» ثم تيت بطستِ من ذهب ملوءة يمان فغسل قلبي» ٿم حُشي» 
ثم أعيد» ثم أتيت بدابة دون البغل وفوق ا لحار أبيض» فقال له ا لجارود: هو البراق يا أبا 
حهمزة؟ قال آنس: نعم. 

f ۰ ۰ ° « س‎ 5 

«(یضع خطوه عند آقصی طزفه» فحملت علیه» فانطلق بي جبریل حتى تى الساءَ 


V6 
الدنيا فاستفتح» فقيل: من هذا؟ قال: جبريل» قيل: ومن معك؟ قال: محمد قيل: وقد‎ 
آل ا الت کل :مرا یکی ای جا ت‎ 

فلا خلصت» فإذا فيها آدم فقال: هذا أبوك آدم فسلَّمٌ عليه» فسلّمت عليه فرد 
السلام» ثم قال: مرحباً بالابن الصالح والنبي الصالح» ثم صعد حتى أتى السماء الثانية 
فاستفتح» قیل: من هذا؟ قال: جبريل» قيل: ومن معك؟ قال: محمد قيل: وقد أرسل 
إليه؟ قال: نعم» قيل: مرحباً به» فنعم المجيء جاء ففتح. 

فا اا کی وف ےرا ا 8-01 هاا ی وعیسی: فسا 
عليهماء فسآّمت» فرداء ثم قالا: مرحباً بالآخ الصالح والنبي الصالح» ثم صعد بي إلى 
السماء الثالثة فاستفتح قيل: من هذا؟ قال: جبريل» قيل: ومن معك؟ قال: محمد قيل: 

2 
وقد أرسل إليه؟ قال: نعم» قيل: مرحباً به» فنعم المجيء جاء» ففتح. 

فلا خلصت إذایو سف قال: هذا یو سف» فسلَمٌ عليه فس لمت عليه فردثم قال: 
مرحباً بالآخ الصالح والنبي الصالح ثم صعد بي حتى أتى الساء الرابعة فاستفتح قيل : 
من هذا؟ قال: جبريل قيل: ومن معك؟ قال: محمد قيل: أو قد أرسل إليه قال: نعم قيل: 
مرحباً به» فنعم المجيء جاء» ففتح. 

فلا خلصت إل إدریس» قال: هذا إدریس» فلم عليه» فلمب عليه فرد» 
ثم قال: مرحباً بالأخ الصالح والنبي الصالح» ثم صعد بي حتى أتى الساء الخامسةه 
فاستفتح» قیل: من هذا؟ قال: جبريل» قيل: ومن معك؟ قال: محمد 45 قيل: وقد 
م 
أرسل إليه؟ قال: نعم» قيل: مرحباً به» فنعم المجيء جاء. 

فلا خلصت فإذا هارون» قال: هذا هارون» فسلّمٌ عليه» فسلّمتٌ عليه فرد» 
ثم قال: مرحباً بالأخ الصالح والنبي الصالح» ثم صعد بي حتى أتى الساء السادسة 
إليه؟ قال: نعم» قال: مرحباً به» فنعم المجيء جاء. 


V١ 

فلا خلصت» فإذا موسی قال: هذا موسیء» فسلَمٌ علیه» فسلّمتٌ علیه» فردہ ثم 
قال: مرحباً بالأخ الصالح والنبي الصالح» فلا تجاوزت بكى» قيل: له ما يبكيك؟ قال: 
أبكي لان غلاماً بُعث بعدي يدخل ال جنة من أمته أكثر ممن يدخلها من أمتى. 
قيل: ومن معك؟ قال: محمد قیل: وقد بعث إلیه» قال: نعم» قال: مرحباً به» فنعم 
المجىء جاء. 

فلا خلصت» فإذا إبراهيم» قال: هذا أبوك» سم علیه» قال: فسلّمت عليه» فرد 
السلامء قال: مرحباً بالابن الصالح والنبي الصالح. 

ثم رفعت لي سدرة المنتهى» فإذا نبقها مثل قلال هجر» وإذا ورقها مثل آذان 
الفيلةء قال: هذه سدرة المنتهى» وإذا أربعة أنمار: هران باطنان» ونهران ظاهران» فقلت: 
ما هذان يا جبريل؟ قال: أما الباطنان فنهران في الجنةء وأما الظاهران فالنيل والفرات. 


و 
ثم رفع لي البيت المعمور يدخله كل يوم سبعون الف ملك» ثم آتيت بإناء من 
خر وإناء من لبن وإناء من عسل» فأخذت اللبن فقال: هي الفطرة» نت عليها وأمتك. 
2 کچ : : 
ثم فرضت عل الصلوات خُسين صلاة كل يوم» فر جعت فمررت على موسى» 
ء ء 
فقال: بم أمرت قال: امرت بخمسين صلاة كل يوم» قال: امتك لا تستطيع خسين 
صلاة كل يوم» وإني والله قد جربت الناس قبلك» وعال جت بني إسرائيل شد المعالجة 
فارجع إلى ربك فاسأله التخفيف لأمتك» فرجعت» فوضع عني عشراًء فرجعت إلى 
2 
فرجعت» فوضع عني عشراء فرجعت إلى موسی» فقال مثله» فرجعت» فأمرت بعشر 
صلوات کل یوم» فرجعت» فقال مثله» فرجعت» فأمرت بخمس صلوات کل یوم» 
ع 
فرجعت إلى موسیء فقال: با آمرت؟ قلت: أمرت بخمس صلوات کل يوم» قال: 


Ve 
إن أمتك لا تستطيع مس صلوات كل يوم» وإني قد جربت الناس قبلك» وعالجت‎ 
بني إسرائيل أشد المعالجةء فارجع إلى ربك فاسأله التخفيف لأمتك» قال: سألت ربي‎ 
حتی استحییت» ولکن رضی وأسلم» قال: فلا جاوزت نادی مناو: أمضيت فريضتي»‎ 
وخففت عن عبادي».‎ 

وله في رواية عن سليان عن شريك بن عبد الله أنه قال: سمعت أنس بن مالك 
يقول ليلة أسري برسول الله ب من مسجد الكعبة: أنه جاءه ثلاثة نفر قبل أن يُوحى 
إليه وهو نائ في المسجد الحرام» فقال أومم: أيهم هو؟ فقال أوسطهم: هو خيرهم» 
فقال آخرهم: خذوا خيرهم» فكانت تلك الليلةء فلم يرهم حتى آتوه ليلة آخرى» في 
یری قلبه وتنام عينه ولا ينام قلبه - وكذلك الأنبياء تنام أعينهم ولا تنام قلوبمم - فلم 
یکلموه حتی احتملوه» فوضعوه عند بئر زمزم» فتولاه منهم جبریل» فشق جبریل ما 
بین نحره إلى لبته حتی فرغ من صدره وجوفه» فغسله من ماء زمزم بیده حتی آنقی 
جوفه» ثم اتی بطست من ذهب فيه تور من ذهب محشوَاًإيماناًوحكمة» فحشي به صدره 
ولغادیده-يعني: عروق حلقه-ثم آطبقه. 

ثم عرج به إلى الساء الدنياء فضرب باباً من أبواهاء فناداه أهل السماء: من هذا؟ 
فقال: جبریل» قالوا: ومن معك؟ قال: معي حمد» قال: وقد بعث» قال: نعم» قالوا: 
فمرحباً به وأهلاًء فيستبشر به هل الساء لا يعلم أهل السماء بيا يريد الله به في الأرض 
حتى بُعلمهم» فو جد في السماء الدنيا آدم» فقال له جبريل: هذا أبوك فسلّمْ عليه» فسلَّمٌ 
عليه» ورد عليه آدم» وقال: مرحباً وأهلاً بابني» نعم الابن أنت» فإذا هو في السماء الدنيا 
بنهرین يردان" فقال: ما هذان النهرانيا جبريل؟ قال: هذا النيل والفرات عنصرهما. 


(۱) کتاب مناقب الآنصار» باب المعراج» (۳۸۸۷). 
(5) أي: مجريان. من «النهاية في غريب الحديث» لابن الأثبر. 


Ve 

ثم مضی به في السماء» فإذا هو بنهر آخر عليه قصر من لول وزبرجد فضرب يده 
فإذا هو مسك آذقّر"» قال: ما هذا يا جبريل؟ قال: هذا الكوثر الذي خباً لك ربك› 
ثم عرج به إلى السماء الثانية» فقالت الملائكة له مثل ما قالت له الآولى: من هذا؟ قال: 
جبريل» قالوا: ومن معك؟ قال: محمد بيا قالوا: وقد بعث إليه؟ قال: نعم» قالوا: 
مرحباً به وأهاً. 

ثم عرج به إلى السماء الثالثةء وقالوا له مثل ما قالت الأولى والثانية» ثم عرج به 
إلى الرابعةء فقالوا له مثل ذلك» ثم عرج به إلى الساء الخامسة» فقالوا مثل ذلك ثم 
عرج به إلى السماء السادسة» فقالوا له مثل ذلك» ثم عرج به إلى السياء السابعة» فقالوا 
له مثل ذلك كل سء فيها آنبياءُ قد سماهم» فوعيت منهم إدريس في الثانية» وهارون 
في الرابعة» وآخر في الخامسة ل أحفظ اسمه» وإبراهيم في السادسة» وموسى في السابعة 
بتفضیل کلام الله» فقال موسی: رب ل أظنٌ أن ترفع علّ أحداً! 

ثم علا به فوق ذلك بم لا يعلمه إلا الله» حتى جاء سدرة المنتهى» ودنا ا لجبار رب 
العرة فتدلی» حتی کان منه قاب قو سين أو أدنى» فأو حى الله في] أوحى إليه مسين صلاة 
على آمتك کل یوم ولیلةء ثم هبط حتی بلغ موسی» فاحتبسه موسی فقال: يا محمد ماذا 
عهد إليك ربك؟ قال: عهد إلي سين صلاة كل يوم وليلةء قال: إن أمتك لا تستطيع 
ذلك» فارجع» فليحْفَفٌ عنك ربك وعنهم» فالتفت النبي با إلى جبريل كأنه يستشيره 
في ذلك؟ فأشار إليه جبريل: أن نعم إن شئت. 

فعلابه إلى الجبارء فقال وهو مكانه: يارب خقف عنا؛ فإن أمتي لا تستطيع هذاء 
فوضع عنه عشر صلوات» ثم رجع إلى موسی» فاحتبسه» فلم یزل یر دده موسی إلى ربه» 
حتی صارت إلى مس صلوات» ثم احتبسه موسی عند الخمس» فقال: يا محمد والله 


(1) أي: طيب الريح. 


E: 
لقد راودت بني إسرائيل قومي على أدنى من هذا فضعفواء فتركوه» فأمتك أضعف‎ 
أجساداًوقلوباً وأبداناً وأبصاراً وأسماعاًء فار جع» فليخمَف عنك ربك. كل ذلك يلتفت‎ 
النبي 445 إلى جبريل ليشير عليه ولا يكره ذلك جبريل» فرفعه عند الخامسة»ء فقال: يا‎ 
رب إن أمتي ضعفاءٌ أجسادهم وقلوتهم وأساعهم وأبداُم فخفّف عناء فقال ا لجبار:‎ 
يا حمد» قال: لبيك وسعديك, قال: إنه لا يبدل القول لدي كا فرضت عليك في آم‎ 
الكتاب» قال: فكل حسنة بعشر أمثاهاء فهي خمسون في آم الكتاب» وهي خس عليك.‎ 

فرجع إلى موسى» فقال: كيف فعلت؟ فقال: مف عنا: أعطانا بكل حسنة عشر 
أمثا اء قال موسى: قد -والله -راودث بني إسرائيل على أدنى من ذلك» فتركوه» ارجع 
إلى ربك» فليخفف عنك أيضاء قال رسو ل الله ل : يا موسى» قدو الله -استحییت من 
ربي ما اختلفت إليه)» قال: فاهبط باسم الله» قال: واستيقظ وهو في مسجد الحرام. 

ولنا ملاحظات ومناقشاتٌ تدور حول أحاديث الإسراء توجز بعضها في يأي: 

ارا فی د رع ا ر ال ا یا کا 
يعلمون بأنه صار نبيًاء وهذا لا جوز في حق الملائكةء يريد أن يقول: إن ا لحديث يضعّف 
بذلك!؟ 

والجحواب: قال ابن حجر في «الفتح): 

«قوله: «فاستفتح)» تقدم القول فيه في أول الصلاة» وأن قوهمم: «أرسل إليه» آي: 
للعروج» وليس المراد أصل البعث؛ لأن ذلك كان قد اشتهر في الملكوت الأعلى. وقيل: 
سألوه تعجّباً من نعمة الله عليه بذلك» أو استبشاراً به» وقد علموا آن بشراً لا یترقی 
هذا الترقيً إلا بإذن الله تعالى» وأن جبريل لا يصعد بمن م يُرسل إليه. وقيل: الحكمة 
في سؤال الملائكة: «وقد بعث إليه»: أن الله أراد إطلاع نبيه على أنه معروف عند الملا 


س 


(۱) کتاب التوحید باب قوله: وکلم آله موس ليا € [النساء: .)۷٥١۱۷( »] ۱١٤‏ 


Vt 
۴ 3 5 ء . ۴ ر ا ك‎ 

الأعلىء لأنهم» قالوا: أوَبُعث إليه؟ فدل على نهم كانوا يعرفون أن ذلك سيقع له وإلا 
لکائوا يقو لون: ومن عمد مغل ا 

ثانياً: قول سيدنا موسى عليه السلام: «غلاماً بُعث بعدي يدخل الجنة من أمته 
أكثر ممن يدخلها من أمتي»» كيف يصدر مثل هذا القول من نبيّ وهو يدل على الحسد؟ 
وكيف يُطلق على سينا محمد عليه السلام اسم الغلام» وهو أفضل الخلق أجعين؟! 

الجواب: قال ابن حجر في «الفتح): 

«وفي رواية شريك عن أنس: « م اظن أحدأيُرفَعْ علَّ»» وني حديث أبي سعيد: 
«قال موسى: يزعم بنو إسرائيل أني آكرم على الله وهذا أكرم على الله مني»» زاد الآموي 
في روايته: «ولو کان هذا وحده هان علّ» ولكن معه أمته» وهم أفضل الأمم عند الله»» 
وفي رواية أبي عبيدة بن عبد الله بن مسعود عن أبيه: «أنه مر بموسى عليه السلام وهو 
رفع ضر رل :اک ت وفضلته» فقال جہریل : هذا موسی» قلت: ومن یعاتب؟ 
قال: يعاتب ربه فيك» قلت: ویرفع صوته على ربه؟ قال: إن الله قد عرف له حدته)» وفي 
حدیث ابن مسعود عند الحارث وأبي يعلى والبزار: اوسمعت ضوت وتامر ا فسالت 
جریل؛ فقال: هذا موسی» قلت: عل من تذمره؟ قال: عل ربه» قلت: عل ربه؟! قال: 
إنه يعرف ذلك منه). 

قال العلماء: لم يكن بكاء موسى حسداًء معاذ الله» فإن الحسد في ذلك لعالم 
منزوع عن آحاد المؤمنین فکیف بمن اصطفاه الله تعالى» بل كان أسفاً على ما فاته من 
الأجر الذي يترتب عليه رفع الدرجة؛ بسبب ما وقع من آمته من كثرة المخالفة المقتضية 
لتنقيص أجورهم المستلزم لتنقيص أجره؛ لآن لكل نبي مثل أجر كل من اتبعه» ومذا 
کان من اتبعه من أمته في العدد دون من اتبع نبينا ية مع طول مدتهم بالنسبة هذه الأمة. 


(۱) «فتح الباري» (۲۰۹:۷). 


V٦ 
وأما قوله: «غلام» فليس على سبيل النقص» بل على سبيل التنويه بقدرة الله وعظيم‎ 
كرمه؛ إذ أعطى لمن كان في ذلك السنٌ ما م يُعطه أحدا قبله من هو أسن منه».‎ 

ونقل عن العارف بالله تعالى ابن أبي جمرة قوله: «وآما قوله: «هذا الخلام»» فأشار 
إلى صغر سنه بالنسبة إليه»'. 

ثالثاً: تل فيص مرس عاب الا لاسرا را ج ایی یرن 
غل آن هذا الحديث من الإسراتيليات. 

ا لجواب: هذا باطل» فإن الحكمة في ذلك -ك| نقله ابن حجر عن القرطبي-لعلها 
لكون أمة موسى كفت من الصلوات ب) لم تكلّف به غيرٌها من الأمم» فثقلت عليه 
فأشفق موسى على أمة محمد من مثل ذلك» ويشير إلى ذلك قوله: «إني قد جربت الناس 
قبلك٠‏ انتھی. 

وقال غيره: لعلها من جهة آنه لیس في الأنبیاء مَن له آتباعٌ آکثر من موسی» ولا 
من له كتاب أكرٌ ولا حع للأحكام من هذه ا لجهة مضاهياً للنبي اة فناسب أن يتمنى 
آن یکون له مثل ما نعم عليه من غير زواله عنه» وناسب أن پُطلعه على ما وقع له 
وینصحه فیا تعلق به. اھ . 

وأما بكاؤه فل | أن الله تعالى جعل الرحة في قلوب الأنبياء أكثرٌّ ما جعل في قلوب 
غیرهم. 

رابعاً: قال بعضهم: إننا لا نفهم معنى للأار الأربعة» ووصف اثنين منها 
بالباطنينء واثنين بالظاهرين» فذلك يدل على أن الحديث ليس بصحيح» أو فيه شك. 


الجواب: آما الآنار الأربعة» فلو افترضنا أننا لا نعرف معناهماء فلا يستلزم 


(۱) «فتح الباري» (۲۱۱:۷). 
(۲) المصدر السابق (۷: .)۲١٠۲‏ 


VEY 
ذلك بطلان الحديث! ولعل المعنى: آن| باطنان» آي: يمران من تحت سطح الأرض»‎ 


أو يكون الباطنان دلالةً على آن الجنة فيها أفضل ما في الحياة الدنيا لعز الباطنء 


وقد جاب أيضا بان هين التهرين - آي: الفرات والنيل من أغار اة 
وحكمه| ليس نفس حكم أنهار الدنيا؛ فإن الفرات والنيل وإن كانا ينبعان من منطقة 
معيّنة من الأرض في الدنياء فإن الواردين في ا لحديث ليسا هما عين ما نجدهما في الدنياء 
بل سیا بأسمائھ|. 

فإن قيل: فكيف يطل على نهر من أنهار الآخرة اس لنهر في الدنيا؟ 

وا لجواب: إن ذلك غير مستنكر؛ فإن الفاكهة في الآخرة ها أسماءٌهي عينْ الأساء 
التي في الدنيا؛ كالعنب والتين» وحتى الحنظل» وإن كان مرا في الدنياء فالتشابه إنا هو 
في الأساء فقط. 

وقد ورد في حديث البخاري عن أي هريرة: «فإذا سألتم الله فاسألوه الفردوس؛ 
فإنه أوسط الحنة» وأعلى الحنة» أراه فوقه عرش الرحمن» ومنه تفجر نهار الحنة)» قال 
حمد بن فليح عن أبيه: «وفوقه عرش الرحمن»'. فهذا دليل على آن منبع الأغبار في 
الآخرة هو العرش. 

خامسا: اعترض على ما ورد في بعض الروايات من ألفاظ التدلي والدنوّ والمكان. 


والجواب: قال الإإمام البيهقي في «الأسماء والصفات»بعدما ورد حديث الإسراء 


(۱) کتاب الجحهاد والسبر» باب درجات اللجاهدين في سبيل الله يقال: هذه سبیلی وهذا سبیلی» 
(۷۹۰). 


V۸ 
والمعراج: «(رواه البخاري في «الصحيح): عن عبد العزيز بن عبد الله: عن سليان بن‎ 
بلال» ورواه مسلم: عن هارون بن سعيد الأيلي: عن ابن وهب» ولم يق متنه وأحالّ‎ 
بذ غل روا ابت عن اس رھ اھ عه وین ف زوا ابت عن اس كط الد‎ 

والتدل ولا لفظ المكان. 

وروی حديث المعراج ابن شهاب الزهري: عن نس بن مالك رضي الله عنه» 
وقتادة: عن أنس بن مالك: عن مالك بن صعصعة» ليس في حديث واحد منها شىء 
من ذلك. 

وقد ذكر شريك بن عبد الله بن أي نمر في روایته هذه ما یستدل على آنه لإ حفظ 
الحدیث کا ینبغی له من نسیانه ما حفظه غیره» ومن مخالفته في مقامات الأنبياء الذين 
رآهم في الساء مَن هو أحفظ منه). اه. 

وقد علم أن التدلي لا يجوز نسبته إلى الله تعالى» لأنه من صفات المخلوقين كجبريل 
عليه السلام كا مضى. وقد جزم ابن أبي العز بن الدنو والتدلي الواردين هما دنو الرب 
وتدليه! فقال: «وآما الدنو والتدلي الذي في حديث الإسراء» فذلك صریح في آنه دنو 
الرب تعالى وتدليه"». اه. 


واعترض عليه الألباني في تعليقاته عليه في الصفحة نفسهاء فقال: «قلت: لكن في 
ثبوته نظر کا تقدم آنفاً). اه. 


(۱) باب ما ذکر في الساق» (۹۳۰)» (۲: .)٥١‏ 

(۲) «شرح العقيدة الطحاوية)» ص۹٤۲٠‏ المكتب اللإسلامي» خرج أحاديثها الألباني. والذي يشير 
إليه ما قاله في الصفحة السابقة: «حديث الإسراء صحيح» وهو ملتقط من أحاديث متفرقة» 
غير أن الدنو المذكور في هذا السياق» وهو من رواية شريك بن عبد الله بن أبي نمر» الذي غلطه 
الحفاظ في ألفاظ من حديث الإسراء كا ذكر المؤلف آنفاًء ومن ذلك هذا اللفظ كا بينه الحافظ 
ابن كثير في تفسير الإإسراء» ومن قبله البيهقي في «الأسماء والصفات) ص .)٤٤١-٤٤١‏ اه. 


۷4۹ 

وأما ما قد يرد نحو «دار الله فهو بمعنى الدار التي دورها لأوليائه وهي الجحنة. 
وک] یقال: «بیت اللّه) و«(حرم الله . 

وأما ما ورد من المكان» فقال ا لخطابي كا نقله عنه البيهقي ني «الأساء والصفات»: 

«وفي الحديث لفظة أخرى تفرد بها شريك أيضاً لم يذكرها غيره» وهي قوله: 
«وهو مكانه)» وا مكان لا يضاف إلى الله سبحانه» إنها هو مكان النبي بياب ومقامه الأول 
الذي اقيم فیه). 

فالروايات الأخرى التي وردت في حديث الإسراء ورد فيها نسبة التدلي والدنو 
والمكان في ظاهر الروايات إلى الله سبحانه وتعالى» هذه الروايات نص علاء الحديث 
عل ایا روات فا بم آل ف ادرت ر رق عن ي لضان من طرق 
أخرى أرجحَ منهاء ول تُذكر فيه هذه الألفاظء فدلّ ذلك على أن هذه الألفاظ مُدرّجة 
من قبل آحدِ الرواة» أو آنه عبر عنها ب فهمّه. 

روى البيهقيٌ عدَةَ أحاديتٌ ليس في حديثِ واحدِ منها شيء من تلك الروايات 
التي فيها ألفاظ لا تجوز نسبتها إلى الله فهي روايات شاذة وألفاظ مدرجةمن أحدالرواة؛ 
بدليل أن العلاء درسواالمتون الواردة عن هذا الصحابي من عدة طرق فوجدوها حيعَها 
خاليةً من هذه الألفاظ إلا طريقاً واحدة فيها راو حفظه ضعيفٌ وفيه اضطراب فدلّ 
ذلك على أن هذه الرواية فيها إدراحّ من نفس هذا الراوي» وهذه الرواية فيها اضطراب 
في أماكن الأنبياءء فقال الإمام البيهقي: «متنٌ الحديث فيه ألفاظٌ مدرجة). 

فدلّ هذا على أنا لا يصح الاعتماد على جرد هذه الرواية التي فيها نسبة المكان 
والتدلي إلى الله تعالى وترك ما هو ثبت منها نما ليس فيه ذلك. 


(۱) باب ما ذکر فی الساق» (۹۳۱)ء (۲: ). 
(۲) ل أجدها في كتابه «الأساء والصفات». 


Vo۰ 
ومع ما ذكرناه من الملاحظات ما هو معلوم عند المطلعين» إلا آن ابن أي العز‎ 
الحنفي في «شر حه)» يشر مطلقاًإلى اختلاف الروايات في المواضع الدالة على التجسيم»‎ 
والتي فيها نسبة ألفاظٍ لا تليق بالله تعالى» بل اقتصر على ذكر أن هذه الألفاظ ثابتة» وزعم‎ 

كا قال: «وفي حديث المعراج دلي على ثبوت صفة العلو لله تعالى من وجوه). اه. 
ومن زعم أن نسبة المكان ثابتة إلى الله تعالى! فقد استدل بتلك المواضع الشاذة 

رواية ودراية كا نبهنا عليه» وهذه هى حال هؤلاء المجسمة»ء يتعلّقون بالشاد والمعل 

ويتركون الصحيح الموزون. 

٩ 8 0 س‎ 5 ۰ « 

قال الطحاورى: (والحوض الذى اکرمه الله تعالی به -غیاثا لامته - حق) 


هذه المسألة من مسائل السمعيات» آي: المسائل التي تتلو الإهيات والنبوات 
في ترتيب كتب العقائد» وسميت سمعيات؛ لأننا لا يمكننا معرفتها إلا بواسطة النقل 
المسموع عن النبي عليه الصلاة والسلام» وهذه المسائل جز منها يتعلق بالأنبياء عليهم 
الصلاة والسلام» وجزء منها يتعلتق باليوم الآخر؛ كا أخبَرّنا الله به ونبيةٌ عليه الصلاة 
والسلام» ومن ذلك الحوض الذي أكرمه الله به» ليغيث آمته في الموقف وذلك في أرض 
الملحشر» وبعضهايتعلق بأمور أخرى. 

قال الإإمام النووي في «(شرحه» على (صحيح مسلم): 

«قال القاضي عياض رحه الله : أحاديث الحرض صحيحة» والايان به فرض» 
والتصديق به من الإيمان» وهو على ظاهره عند أهل السنة والمجماعةء لايتأوّل ولا نختلف 


فىه. 


0 


(۱) «شرح ابن أب العز» ص .۲٤۹‏ 


۷0۱ 

قال القاضى: وحديثه متواتر النقل» رواه خلائق من الصحابة). اه. 

روى الإمام البخاري: عن آبي هريرة رضي الله تعالى عنه: عن النبي ياء قال: «ما 
بين بيتي ومنبري روضة من رياض الحنة ومنبري على حوضي). 

وروئ أيضاً عن عقبة بن عام أن الى ب حرج يرما قصل عل أحل اعد 
صلاته على الميت» ثم انصرف إلى امنب فقال: «إني قَرَطُكُمْ وأنا شهيد عليكم» إني 
- والله - لأنظر إلى حوضي الآنء وإني قد أعطيتٌ خزائن مفاتيح الأرض» وإني-والله - 
ما أخاف بعدي أن تشر كواء ولكن أخاف أن تنافسوا فيها». 

ورواه الإمام البيهقي في «سننه الكبرى» وقال: «رواه البخاري في «الصحيح): 
عن سعید بن شر حبیل وغيره» ورواه مسلم: عن قتيبة: عن اللیث). 

قال في «الصحاح): «والفَرَطٌ بالتحريك -: الذي يتقدم الواردة فيهیئ هم 
انوا ويدر هم الحياض» ويستقي هم. وهو «قَعَلْ» بمعنی «فاعل)» مثل 
بع بمعنی تابع» يقال: رجل فَرَط وقوم قَرَط. اه. 

وروى البيهقي في «سننه الكبرى» عن كعب بن عجرة قال: قال رسول الله يا: 
«إنه سيكون أمراءً فمن صدقهم بكذم» وأعانمم على ظلمهم» فليس مني» ولست 
منه» ولا یرد على حوضي» ومن لم يصدقهم على کذبېم» ول یعنهم على ظلمهم» فهو 
مني» ونا منه» ویرد على حوضي). 
(۱) شرح صحیح مسلم) .)٥۳:۱١(‏ 
(1) خر جه في صحيحه)» كتاب فضل الصلاة في مسجد مكة والمدينةء باب فضل ما بين القبر والمنبر» 

.)۹70 

(۳) آخرجه في «(صحیحه)» کتاب المناقب» باب علامات النبوة في اللإسلام» .)١۹٩(‏ 


.)۷۰۷۵( کتاب ال حنائزء باب ذكر رواية من روی آنه صلی علیهم بعد ثمان سنین تودیعاً هم»‎ )٤( 
.)١۷١١١( کتاب قتال هل البغى» باب ما على الرجل من حفظ اللسان عن السلطان وغيره»‎ )۵( 


VoY 
روى الإمام البخاري عن عبد الله بن عمرو: قال النبي 45: «حوضي مسيرة‎ 
شهر» ماؤه أبيض من اللبن» وريحه أطيب من المسك» وكيزانه كنجوم السماء» من شرب‎ 

متها فلا يظماً أيدا». 

وروی عن آنس بن مالك رضي الله عنه: آن رسول الله كيا قال: «إن قدر حوضي 
كا بين آيلة وصنعاء من اليمن» وإن فيه من الأباريق كعدد نجوم السماء». 

وروی مسلم في «(صحيحه» عن بي هريرة: آن رسول الله ياء قال: «إن حوضي 
أبعد من آيلة من عدن» هو شد بياضاً من الثلج» وأحلى من العسل باللبن» ولآنيته أكثر 
من عدد النجوم» وإني لأصدٌ الناس عنه كا يصد الرجل إبل الناس عن حوضه» قالوا: 
يا رسول الله أتعرفنا يومئذ؟ قال: «نعم! لكم سيم ليست لأحد من الأمم» تردون علّ 
غراحجّلين من أثر الوضوء»". 

وآخرج مسلم عن حذيفة بمعنى الحديث السابق 

قال الإمام السعد في «شرح النسفية): 

«والحوض حق؛ لقوله تعالی: ِا عطي آلْکردَر 4 [الکوثر:۱]» ولقوله عليه 
السلام: حوضي مسيرة شهر وزوایاه سواء وماؤه أبيض من اللبن» وره أطيب من 
المسك» وكيزانه أكثر من نجوم الساء من يشرب منها فلا يظمأ أبداًء والأحاديث فيه 
كثيرة». وعارضه المحشيّ العلامة الخيالي فقال: «يشير إلى ن الكوثر هو الحوض» 


0 


1 


(۱) خر جه في (صحیحه)» کتاب الرقاق» باب في ا لحوض» .)٦٥۷۹(‏ 

(۲) أخر جه في (صحیحه)» تاب الرقاق» باب في الحوض» .)٦٥۸١(‏ 

(۳) كتاب الطهارة» باب استحباب إطالة الغرة والتحجیل في الوضوء» .)۲٤۷(‏ 

() كتاب الطهارة» باب استحباب إطالة الغرة والتحجیل في الوضوء» .)۲٤۸(‏ 

)٥(‏ «شرح العقائد النسفية» للإمام المحقق سعد الملة والدين التفتازاني» مع جموعة الحواشي البهية» 
طبعة عثانية قديمة. ص١١٠‏ . 


Vor 

والأصح: أنه غيره؛ فإنه نهر في الجنةء والحوض في الموقف). اه . 

ورب يؤيد ما قاله ا لخيالي حديث الرسول عليه السلام الذي آخرجه الترمذي عن 
سمُرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله اة إن لكل نبي حوضاًء وإنم ليتباون أيهم 
أكثر وارداًء وإني لأرجو أن أكون أكثرهم واردة). اه . 

وربا يكون الأقرب: أن الحوض ني الموقف» وهو مصبٌ النهر الذي ني الجنة 
خاصة أنه قد ورد في الكوثر أنه نهر يجري» وهو خلاف مفهوم الحوض» ومن ذلك ما 
رواه الحاكم في «المستدرك):عن نس قال: قال رسول الله اة «دخلت الجنةء فإذا أنا 
بنهر يجري» حافتاه خيام اللؤلؤ» فضربت بيدي إلى مجرى الماء» فإذا مسك آذفر» فقلت 
لجبرائيل: ما هذا؟ قال: هذا الكوثر الذي أعطاكه ربك عز وجل»". 

قال السيوطي في «البدور السافرة في آمور الآخرة): 

«قال الدارقطني: قال علاؤنا: كل من ارتد عن دين الله أو أحدث فيه ما لا 
يرضاه الله تعالى» وم يأذن به» فهو من المطرودين عن الحوض» وأشدهم طرداً من 
خالف جاعة المسلمينء كالخوارج والروافض والمعتزلة -على اختلاف فرقهم -فهؤلاء 
كلهم مبدّلون» وكذلك الظلّمة المسرفون في الجور والظلم وطمس الحق وإذلال أهلهء 
والمعلنون للكبائرء المستخفون با معاصي» وجماعة أهل الزيغ والبدع» ثم الطردٌ قديكون 
في حال» ويقربون بعد المغفرة إن كان التبديل في الأعمال» ولم يكن في العقائد وقد يقال: 
إن أهل الكبائر يدون ويشربون وإذا دخلوا النار بعد ذلك ل يُعذبوا بالعطش. 


(۲) آخرجه في «سننه)» أبواب صفة القيامة والرقائق والورع» باب ما جاء في صفة ا لحوض»(٩۳٤٤۲).‏ 
(۳) كتاب الإيمان» .)٠٠١١(‏ وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ولم يخرجاه بهذا اللفظ. 
وقال الذهبي: على شرطه. 


Vo“ 

وهذا على ما اختاره من قال: إن ا لحوض قبل الصراط» والذي رجُحه القاضي 
عياض: أن ا لحوض بجانب الحنة ينصب فيه الماء من النهر الذي داخلهاء فلو كان قبل 
الصراط الف النارٌ بينه وبين الماء الذي يصب من الكوثرء قال: وأما ما أورد عليه من 
حديث أن جاعة يدفعون عن الحوض بعد أن يردوه» ويذهب م إلى النار فجوابه: 
آنهم يقرٌبون من ا لحوض بحيث يرَّونه ويْرّون فيدفعون في النارء قبل أن بخلصوا من بقية 
الصراط). اه . 

وقد ورد في كثير من الروايات أن لكل نبي حوضاء والحوض الذي أآكرم الله 
سپدنا مدا به قال بض العلاء: إله هو الكوئن ا أطت ال تر € لكن 
الأصح-والله أعلم -: أن الكوثر نهر في الجنةء والحوض ليس في الجنةء بل في الموقف. 

وقال بعض العلماء - منهم القاضي عياض اعتماداً على بعض الروايات -: إن 
الكوثر رق اة وان علا اهربص ف امرض الذى فى ارقف وعا بوندذلاك 
ما ورد في حديث عن ابن مسعود وفيه: «ويشق لي نهر من الكوثر إلى حوضى»"» وإن 
ناا غا 

هذه بعص الروايات الواردة ني إثبات الحو ض» وإثباته لا خلاف فيه بين المسلمين. 
مسألة الذود عن الحوض 

ورد في بعض الروايات أن النبي عليه السلام يذود-آي: يبعد-بعضَ الناس عن 
حوضه يوم القيامة» ومعنی آنه يبعدهم: آي نهم يكونون من ضمن آمته؛ لن غير مته 


(۱) «البدور السافرة في مور الآخرة») ص‌۲۳۹. 

(۲) آخر جه الحاکم في «مستد ر که)» کتاب التفسیر» باب تفسير سورة بني إسرائیل» .)۳۳۸٥۵(‏ وقال: 
هذا حديث صحيح اللإسناد ولم يخرجاه» وعث ان بن عمير هو ابن اليقظان. وقال الذهبي: لا والله» 
فعثان ضعفه الدراقطني والباقون ثقات. 


Voo 

وون ایر نن الي هرمت وال ن د ا2 
لین سب الذوف ويعض ما يعلق بذلك. 

روى البخاري: عن أي هريرة رضي الله عنه: عن النبي ئي قال: «والذي نفسي 
بيده» لأذودن رجالا عن حوضي كا تذاد الخريبة من الإبل عن الحوض). 

وروى البخاري عن عقبة بن عامر: أن رسول الله ياء خرج يوماً فصلى على هل 
أحد صلاته على الميت» ثم انصرف إلى المنبر» فقال: «إني فرطكم» وآنا شهيد عليكم» 
وإني - والله - لأنظر إلى حوضي الآنء وإني قد أعطيت مفاتيح خزائن الأرض»- أو 
«مفاتيح الأرض» - «وإني - والله - ما أخاف عليكم أن تشر كوا بعدي» ولكني أخاف 
عليكم أن تنافسوا فيها»". 

هذا الحديث فيه إشارة إلى أن الذود والإبعاد عن الحوض إنما هو بسبب التنافس 
في الدنياء وهذا ما يستفاد من قوله عليه السلام: «ولكني أخاف أن تنافسوا فيها)» وقد 
ورد ما یوید هذا المعنی ک| سنذكره. 

ومارواه البخاري عن ابن أبي مليكة قال: قالت أسماء: عن النبي لاء قال: «آنا على 
حوضي أنتظر من يرد عل فيؤخذ بناس من دوني» فاقول: آمتي» فيقول: لا تدري» مشوا 
على القهقرى» قال ابن آبي مليكة: اللهم إنا نعوذ بك آن نرجع على أعقابناء أو نفتن”. 

يفيد أن المبعدين من أمة النبي عليه السلام» وأنهم مسرا القهقرى وفتنواء وأن 
الذي يذودهم عن الحوض ليس النبي عليه السلام» والغالبٌ أنمم الملائكة. 


(۱) أخر جه في «صحيحه)ء كتاب المساقاة» باب من رأى أن صاحب الحوض والقربة أحق بمائه» 
(۷(. 

(۲) خر جه في صحيحه)ء كتاب الرقاق» باب ما بجذر من زهرة الدنيا والتنافس فيهاء .)٠٤١١(‏ 

ار جد ق اصحی ا کاب الین اب ما جا ن رل اله فال م وا قرا لاش 
أل مويك حَاصَة ‏ [الأنفال: ]۲١‏ وما كان النبي بلا يحذر من الفتن» .)۷٠۸٤(‏ 


ل۷0 

وهذا لا بخالف ما رواه ابن حبان في «(صحیحه): عن ثوبان: أن نبی الله اة قال: 
«أنا عند عقر حوضى أذود عنه الناس» إني لأضر م بعصاي حتى يرفض)''. ففيه نسبة 

وقد ورد أنه عليه السلام يعرف آمته من علامة مذكورة في حديث حذيفة الذي 
رواه مسلم: قالوا: یا رسول الله وتعرفنا؟ قال: «نعم تردون علي غَرَاً حجّلین من آثار 
الوضوء» ليست لحد غيركم»". 

فهذه العلامة ليست لأحدٍ غير مته عليه السلام» وقديقال: إن النبي عليه السلام 
يعرف صحابته الذين كانوا ني زمانه» فلا يحتاج إلى علاماتِ لمعرفتهم. 


وأما هذه العلامةء فإنا هي لمن يؤمن به من يأتي بعده» وهم الذين ساهم 
إخوانه؛ كا ورد في حديث مسلم: عن أبي هريرة: أن رسول الله ية أتى المقبرة فقال: 
«السلام عليكم دار قوم مؤمنين» وإنا إن شاء الله بكم لاحقون» وددت أنا قد رأينا 
إخوانناء قالوا: أوّلسنا إخوانك يا رسول الله؟ قال: «آنتم أصحابي» وإخواننا الذين | 
پاتا بعد فقالوا: كيف تعرف من لم يأتِ بعد من أمتك يا رسول الله؟ فقال: «أرأيت 
لو آن رجلا له يل عر حجَلة بين ظهري خیل دهم ہم الا یعرف خیله؟ قالوا: بل يا 
رسول اله» قال: «فإنهم يأتون غرَأ لين من الوضوء وأنا قرطهم على الحوض آلا 
را غو حر ا ادال الال ااب الال ا ا 
عقا رلا س 


(5) أخرجه في «صحيحه)ء كتاب الطهارة» باب استحباب إطالة الغرة والتحجيل في الوضوء» 
(A)‏ 

(۳) أخرجه في «صحيحه)ء كتاب الطهارة» باب استحباب إطالة الغرة والتحجيل في الوضوء» 
(۹). 


VoV 

رواه ابن خزيمة في (صحيحه». 

وما يبين جهة التغيير التي غيرها هؤلاء الرجال الذين يذادون عن حوض النبي 
عليه السلام» ما رواه ابن حبان في «(صحيحه»: عن جابر بن عبد الله آن رسول الله 
ية قال لكعب بن عجرة: «يا كعب بن عجرة» أعاذنا الله من أمارة السفهاء»» قالوا: 
يا رسول الله» وما إمارة السفهاء؟ قال: «أمراءٌ یکونون بعدي» لا بهتدون بهديي» ولا 
يستنون بسنتي» فمن صدقهم بكذبهم» وأعاغہم على ظلمهم» فأولئك ليسوا مني ولست 
منهم» ولا یردوا عل حوضي» ومن ا يصدّقهم بکذبېم» ول بُعنهم على ظلمهې فهم 
مني وآنا منهم» وسيردون علي حوضي» يا كعب بن عجرة» الصوم جنةء والصدقة 
تطفي الخطيئة. والصلاة برهان»-أو قال: «قربان»-«يا كعب بن عجرة» الناس غاديان: 
فمبتاع نفسه فمُعتقهاء وبائع نفسه فمُوبقها». 

فأحد الأسباب التي من أجلهايذادون عن الحوض: هو ما سماه النبي عليه السلام 
بأمارة السفهاء» وهي التي ليست على منهاج النبي عليه السلام» وهؤلاء يذادون عن 
ا لحوض هم وأتباعهم» وما مضى نعرف من صفة من يُذاد أنهم رجالٌ من أمة النبي عليه 
السلام» ويحتمل كونهم من الصحابة ومن غيرهم. 

وقد ورد في «مسند أبي يعلى»: عن أنس: أظنه عن النبي بي قال: «سيرد على 
حوضي أقوامٌ بختلجون دوني» فأقول: يا رب أصحابي» فيقال: إنك لا تدري ما أحدثوا 


رعل). 


(1) كتاب الوضوءء» باب ذكر حط الخطايا ورفع الدرجات ني الجنة بإسباغ الوضوء على المكاره 
وإعطاء منتظر الصلاة بعد الصلاة أجر المرابط في سبيل الله .)١(‏ 

(۲) كتاب السبر» باب ذكر تعوذ المصطفى ية من إمارة السفهاءء .)٤٠١٠٤(‏ 

.(€:V) «(4) () 


Voe۸ 
وهذا الحديث ضعيف لنفسه» يتقوى بغيره ما روي في الصحاح كالحديث الذي‎ 
45 رواه البخاري عن سيل بن جُبرِ عن بن عباس رضي الله عنهيا قال حطْبَ النبي‎ 


فقال: نك وود آل اه حا عا غ وکا E‏ 


ت 
2 


کک گیا 4 1لانيا. ٤‏ ۰ ت اول من یکی بوم نوات راهيم لاإ 
ا وء 


۱۷ کی اام € لان‎ TT 
إلى قوله #سيد يگ € فيال ِن لاء ل يراوا مُرَْدّينَ على أَعقَاِهْ ار‎ 

وفيه ذكرٌ أن الذين يذادون عن الحوض من الصحابة» ولكن ورد في أحاديث 
صحيحة أخرى ذكر نهم من الصحابة» وربا يكون في لفظ «أصيحابي» إشارة إلى هم 
ليسوا من كبار الصحابة ولا من خواصهم. وقد يقال م لا يكونون من الذين هم صحبة 
ظاهرة وارتدوا بعد النبي عليه الصلاة والسلام» ويرد على ذلك إشكال جواز تخطي 
هؤلاء الصراط إلى ا لحوض حتى يطردوا عنه! والله أعلم. 

وآخرج الطبراني في «مسند الشاميين» عن أبي هريرة: عن رسول الله ي قال: 
«والذي نفسي بيده» ليردن على حوضي رجال» حتى إذا رفعوا إل وعرفتهم حُجبوا 
دوني» فآقول: أصحابي أصحابي! فيقال: إنك لا تدري ما أحدثوا بعدك). 

وقد ورد اسم الصحابة في هذا الموضع عند البخاري: في رواه عن عبد الله عن 
النبي 444: «آنا فرطكم على الحوض): وحدثني عمرو بن علي: حدثنا عمد بن جعفر: 
حدثنا شعبة: عن المغبرة قال: سمعت أبا وائل: عن عبد الله رضى الله عنه: عن النبى الله 


ag رر‎ 


(۱) آخرجه في (صحیحه)» کتاب تفسیر القرآن» باب وکت عل سيدا ما دمت فهم فما فتن 


کت آَنْتَ ت لقب علوم امت عکڑ شَىَوسَمِيدٌ € [الائدة: ۱1۷ ]» ٥(‏ £5۲ ). 
)۲( )0۹( :1°( 


۷۹ 
اة قال: «آنا فرطكم على الحوض, وليُرفعَنٌ رجال منكم» ثم ليُختلجْنْ دوني» فأقول: 
يا رب أصحابي! فيقال: إنك لا تدري ما أحدثوا بعدك). 

وني رواية سهل بن سعد: «ليردن عليَ آقوامٌ آعرفهم ويعرفونني» ثم سال بيني 
و 
وأخرج البخاري عن عبد الله: قال النبي ي4: «آنا فر طكم على الحوض» فليرفعن 
إلجّ رجال منكم» حتى إذا أهويث لأناو هم اختلجوا دوني» فأقول: أي رب أصحابي! 
يقول: لا تدري ما أحدثوا بعدك»". 

وقال الإمام ابن حجر في «فتح الباري»: 

«قوله: «وإنه سيجاء برجال من آمتي فيؤخذ بهم ذات الشمال): آي: إلى جهة 
النار» ووقع ذلك صرياً في حديث أبي هريرة في آخر باب صفة النار من طريق عطاء 
ابن یسار عنه» ولفظه: «فإذا زمرة حتی ذا عرفتّهم خرج رجل من بيني وبینهم» فقال: 
هلمْ» فقلت: إلى أين؟ قال: إلى النار» الحديث» وبين في حديث أنس الموضع ولفظه: 
«ليردن علي ناس من أصحابي الحوض حتى إذا عرفتهم اختلجوا دوني» الحديث» وفي 
حديث سهل: «لبردن علي آقوام اعرفهم ويعرفونني ثم يال بيني وبينهم٤»‏ وني حدیث 
أي هريرة عند مسلم: «ليّذادن رجال عن حوضي كا يُذاد البعير الضال أناديم: ألا 
هلم). 


قوله: «فآقول: يا رب أصحابي»: في رواية أحمد: «فلأقولن»» وني رواية أحاديث 


(۱) خر جه في (صحیحه)» تاب الرقاق» باب في الحوض» .)٠٥۷١(‏ 
(1) أخر جه في (صحیحه)» کتاب الرقاق» باب في الحوض» .)٦٥۸۳(‏ 
(۳) خر جه في (صحیحه)» کتاب الفتن» باب ما جاء في قول الله تعالی # O OE ONE‏ 


rd 


طلم واكم حَاصََة 4 [الأنفال: .]٠١‏ وما كان النبي بالا يحذر من الفتن» .)٠١٤۲(‏ 


۷1۰ 
الأنبياء: «أصيحابي» بالتصغير» وكذا هو في حديث أنس» وهو خبر مبتدأً حذوف تقديره 
«(هؤ لاء). 

قوله: «فيقول الله: إنك لا تدري ما أحدّثوا بعدك): في حديث أبي هريرة المذكور: 
«إنهم ارتدواعلى آدبارهم القهقرى)» وزادفي رواية سعيد بن المسيب عن أبي هريرة أيضاً: 
«فيقول: إنك لا علم لك با أحدثوا بعدك, فيقال: إنهم قد بدلوا بعدك, فأقول: شحقاً 
سحقا» أي»بُعدا بعداء والتأكيد للمبالغة» وني حديث أبي سعيد في باب صفة النار أيضا: 
«فيقال: إنك لا تدري ما أحدثوا بعدك» فأقول: شحقاً سحقاً ن غير بعدي)» وزاد في 
رواية عطاء بن يسار: «فلا أراه يلص منهم إلا مثل همل النعم)» ولأحمد والطبراني من 
حديث أبي بكرة رفعه: «ليردن علي ا لحوض رجال ممن صحبني ورآني)» وسنده حسن» 
وللطبراني من حديث أبي الدرداء نحوه» وزاد: فقلت: يا رسول الله ادع الله أن لا ججعلني 
منهم» قال: «(لست منهم)» وسنده حسن. 

قوله: «فأقول كما قال العبد الصالح: ونت ليم سيدا € إلى قوله: 
كليم 4 : كذا لأ ذرء وني رواية غيره زيادة لمَادمَّتٌ فيم € والباقي سواء. 

قوله: «قال: فيقال: إنهم لم يزالوامرتدين على اعقامم): وقع في رواية الكشميهني: 
«لن يزالوا» ووقع في ترجمة مريم من أحاديث الأنبياء» قال الفربري: ذكر عن آبي عبد الله 


ج 
س ھو م وعم ر 


رڪ ر ‌ مھ 4 

(۱) قال تعالى في سورة المائدة: وذ قال اله يمى أب صم نت قلت للا أذ تښون وام 
م ار ی ع I>‏ ا ِ2 چ ی ت ا 

ِن دون آلو ال بتک ما کون لح أنَفولّ کس لی یکی إن کت قله مد ۲ فقد عَلمتَه. تَعَلّم ما 


ت 
ر سم د رتو موو ر 


فی ولا e‏ لتك أت ت عللم اليو 9 مات ك الاما اق پد أن عبد 

r f > 2 f ر‎ f 6 ر‎ 

ا کک یک کک ت کلک 
ا 


< پک 2 


و کو و کے 
ا جت ری ین ی انه 
[المائدة: ١‏ ۱۱۹-۱۱]. 


2 و م 


4 ووا و ذلك التي‎ e 


۷٩۱ 
البخاري عن قبيصة قال: هم الذين ارتدوا على عهد أي بكر» فقاتلهم أبو بكر» يعني:‎ 

چ ت 
تى لرا وماتراعل الك وفك وصلة الا ماعل من وجه ار عن تبصا وال 
ا لخطابي: لم يرتد من الصحابة أحد وإنا ارتد قوم من جُفاة الأعراب ممن لا نصرة له 
في الدين» وذلك لا يوجب قدحاً فی الصحابة المشهورين» ويدل قوله: «أصيحابي» 
بالتصغير على قلّة عددهم» وقال غيره: قيل: هو على ظاهره من الكفر» والمر اد ب«أمتي»: 
أمة الدعوة لا أمة الإجابةء ورجح بقوله في حديث أبي هريرة: «فأقول بعداهم وسحقاً)» 
ويؤيده ومهم حَحفِيَ عليه حاهُم» ولو كانوا من أمة الإجابة لعرف حاهم بكون أع اهم 
عرض عليه» وهذا يرده قوله في حديث أنس: «حتى إذا عرفتّهم)» وكذا ني حديث 
أبي هريرة. 

وقال ابن التين: بحتمل أن يكونوا منافقين» أو من مرتكبي الكبائر» وقيل: هم قومٌ 
من جفاة الاعراب دخلوا ني الإسلام رغبة ورهبة. 

وقال الداودي: لا يمتنع دخولٌ أصحاب الكبائر والبدع في ذلك. 

وقال النووي: قيل: هم المنافقون والمرتدون فيجوز أن حشر وابالغرّةوالتحجيل؛ 
لكونهم من جملة الأمةء فيناديم من أجل السيا التي عليهم» فيقال: إنهم بدلوا بعدك. 
آي: لم يموتوا على ظاهر ما فارقتهم عليه. 

قال عياض وغيره: وعلى هذا فيذهب عنهم الغْرْة وال لتحجيا| ويطفاً نورهم. 

وقيل: لا يلزم أن تكون عليهم السيماء بل يناديم ل) كان يعرف من إسلامهم» 
وقيل: هم أصحاب الكبائر والبدع الذين ماتوا على الإسلام» وعلى هذا فلا يقطع 
بدخول هؤلاء النار؛ لجواز أن يُذادواعن الحوض أولا عقوبة هم» ثم يُرحمواء ولايمتنع 
آن يكون هم رة وتحجيل» فعرفهم بالسيم) سواء كانوافي زمنه أو بعده. 


V1 
ورجح عياض والباجي وغيرهما ما قال قبيصة راوي الخبر: إنهم من ارتدّ‎ 
بعده بی ولا يلزم من معرفته هم أن يكون عليهم السيعا؛ لأنها كرامة يظهر بها عمل‎ 
المسلم» والمرتد قد حبط عمله» فقد يكون عرفهم بأعيانہم لا بصفتهم» باعتبار ما كانوا‎ 
عليه قبل ارتدادهم» ولا يبعد أن يدخل في ذلك أيضاً من كان في زمنه من المنافقين»‎ 
وسيأي في حديث الشفاعة: «وتبقى هذه الأمة فيها منافقوها»» فدلّ على آم سرون‎ 
مع المؤمنين» فيعرف أعيانهم» ولو م يكن هم تلك السيماء فمن عرف صورته ناداه‎ 

مستصحباً لحاله التي فارقه عليها في الدنيا. 

وأما دخول أصحاب البدع ني ذلك فاسبعد لتعبيره في الخبر بقوله: «أصحابي»» 
وأصحاب البدع إنها حدثوا بعده» وأجيب بحمل الصحبة على امعنى الأعَ» واستبعد 
أيضاً أنه لا يقال للمسلم ولو كان مبتدعاً: سحقاًء وأجيب: بأنه لا يمتنع أن يقال ذلك 
لمن علم أنه قضي عليه بالتعذيب على معصيةء ثم ينجو بالشفاعة» فيكون قوله: (سحقا» 
تسليم لأمر الله مع بقاء الرجاء» وكذا القول في أصحاب الكبائر. 

وقال البيضاوي: ليس قوله: «مرتدين» نصا في كوغهم ارتدوا عن الإسلام» بل 
يحتمل ذلك» ويجحتمل أن يراد: نهم عصاة المؤمنين المرتدون عن الاستقامة» يبدّلون 
الأعال الصالحة بالسيئة انتهى. 

وقد أخرج أبو يعلى بسند حسن عن أبي سعيد: سمعت رسول الله ية فذكر 
حديثاًء فقال: «يا يما الناس» إني فرطكم على الحوض» فإذا جشتم قال رجل: يا رسول الله 
آنا فلان بن فلان» وقال آخر: آنا فلان بن فلان» فأقول: أما النسب فقد عرفته» ولعلكم 


أحدثتم بعدي وارتددتم»» ولأحمد والبزار نحوه من حديث جابر). اه . 


.)۳۸٩١ :۱١( «فتح الباري»‎ )۱( 


۷1۳ 

وذكر ني «الفتح» أيضاً: أن الإمام مسلم قد روى عن أي هريرة رفعه: «إني لأذود 
عن حوضي رجالا كا تُذاد الغريبة عن الإبل»» وأخرجه من وجه آخر عن أبي هريرة 
في أثناء حديث» وهذا المعنى م ترجه البخاري مع كثرة ما أخرج من الأحاديث في ذكر 
امرف وا ق ارد اکر ا یرید یرهد کل آحد ال سرض ن 
-على ما تقدّم أن لكل نبي حوضاً- وأخم يتباحَون بكثرة من يتبعهم» فيكون ذلك من 
E E‏ 
يطرد من لا يستحق الشرب من الحوض» والعلم عند الله تعالى». 

ونما يؤيد هذا الاحتمال الذي ذكره ابن حجر ما آشار إليه الإمام النووي في «شرح 
مسلم): 

«قوله کلاة: «إني لَبعُّقر حوضي): هو بضم العين وإسكان القاف» وهو موقف 
الإبل من الحوض إذا وردته» وقيل: مؤخره. 

قوله ب4 «أذود الناس لهل اليمن»: أضرب بعصاي حتى يرفص عليهم» 
معناه: أطرد الناس عنه غير هل اليمن؛ ليرفض على أهل اليمن» وهذه كرامة لآهل 
انف قي ن الريب ما غاا ف بن ص دق ازاك 
والأنصارٌ من اليمن» فيدفع غيرهم حتى يشربوا؛ كما دفعوا في الدنيا عن النبي جي 
أعداءه وا مكروهات» ومعنى «يرفض عليهم» أي: يسيل عليهم». 

وروى البخاري في «(صحیحه): عن ابن عباس رضي الله عنهما قال: خطب 
رسول الله ل فقال: «يا بها الناس» إنكم محشورون إلى الله حفاءً عراة غرلا ثم قال: 
کا ہداتا اول کا ید وکا مالک کی عل 4 [الأنبياء: ]٠٠١‏ إلى آخر 
() «فتح الباري» .)٤۷٤:۱١(‏ 
(۲) شرح صحیح مسلم) .)٦۲:۱١(‏ 


14 
الآيةء ثم قال: «ألا وإن أول الخلائق كسى يوم القيامة إبراهيمُء ألا وإنه سجاء برجال 
من أمتي» فيؤخذ بهم ذات الشمال» فأقول: يا رب أصيحابي! فيقال: إنك لا تدري ما 
أحدثوابعدك فأقول كا قال العبد الصالح e E TT‏ 
کت أت اَلرَقی بعلم انت ڪل کل سیو ہی € فیقال: إن هؤلاء ل یزالوا مرتدین على 
أعقابهم منذ فارقتهم». 

وروى عن أنس:عن النبي اة قال: «لير دن علي ناس من أصحابي الحو صَ» حتى 
عرفتهم اختلجوا دوني» فأقول: أصيحابي! فيقول: لا تدري ما أحدثوا بعدك). 

وروی مسلم في «(صحيحه» عن آنس بن مالك: أن النبي يي قال: «ليردن علي 
الخوض ر جال من صاسبتي» تی إذا رأيتهم ورفغوا إل اختلجوا دوني» فلاقولن: أي 
ربٌ» أصيحابي أصيحابي! فليقالنٌ لي: إنك لا تدري ما أحدثوا بعدك». 

قال النووي في «(شر حه على صحيح مسلم): 

«قوله بياة: «اليردن على ا لحوض رجالّ من صاحبني» حتى اذا رأيتهم ورفعوا إلي 
احتلجوا دوني فلأقولن: رب أصيحابي أصيحابي! فليقالن لي: إنك لا تدري ما أحدثوا 
بعدك): أما «اختلجوا» فمعناه: اقتطعواء وأما «أصيحابي» فوقع في الروايات مصعراً 
مكرّراًء وني بعض النسخ «أصحابي أصحابي» مکترا مكرر قال القاضي: هذا دليل 
لصحة تأويل من تأول أ نهم أهل الردةء وذا قال فيهم: «سحقاً سحقا» ولا يقول ذلك 
ا ا 


( 0 کاب فس اا اتک ی ا ی کے ات القع 
کک وميد € [الائدة: ۱۱۷]» .)٤٩۲۵(‏ 

(۲) أخر جه في (صحیحه)» تاب الرقاق» باب في الحوض» .)٦٥۸۲(‏ 

(۳) کتاب الفضائل» باب إثبات حوض نبينا ياه وصفاته» .)٤١(‏ 


راک غ رر 


ونت 


V1 
قال: وقيل: هو لاء صنفان:‎ 
أحدهما: عصاة مرتدون عن الاستقامة لاعن الإسلام» وهؤلاء مبدّلون للأعمال‎ 
الصالة بالسيئة.‎ 
والثاني: مرتدّون إلى الكفر حقيقةء ناكصون على أعقابهم» واسم التبديل يشمل‎ 
. الصنفين». اه‎ 


قال الطحاوي: (والشفاعة التي ادخرها هم حق» كا روي في الآخبار) 


«الشفاعة): من شفع يَشمَع» والشفع - ني اللغة -: مقابل الوتر» والشفع: ضم 
الشىء إلى الشىء» وأصل الشفاعة-في اللغة كا قال ا لجوهري-من «الشفع» وهو حلاف 
الور وهو الزوج» وقال: واستشفعته إلى فلان» آي: سألته أن يشفع لي إليه» و 
إليه في فلان فشقعنى فيه تشفيعاً). اه. 

وأما الفيو مى فقد زاد تدقيقاًفي معناهاء فقال في «مصباحه): «شفعت الشىء-من 
باب نفع -ضممته إلى الفرد» وشفعت في الأمر شفعاً وشفاعة: طالبت بوسيلة أو ذما» 
واسمٌ الفاعل: شفيع» والجمع: شفعاء» مثل كريم وكرماء» وشافع أيضا. اه. 

ومن هنا فإننا يمكن أن تُرجع المعنى الشرعيّ للشفاعة إلى الأصل اللغوي» ولا 
یکوت من باب النقل عن العئى بل هو استعال فى أصل المورة قإن الشفاعة ف العرف 
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كا قال البييجوري: «سؤال الخير من الغبر للغير» وشفاعة المولى عبارةعن عفوه). اه . 

فالشفاعة يصبح معناها: أن النبيّ عليه الصلاة والسلام يضم نفسّه إلى آمته» آو 
يضم نفسّه إلى أمته» فيعلق رحة الله لأمته برحته له» فلا شك أن الله رحيمٌ بالأمة التي 
فيها سيدنا محمد عليه الصلاة والسلام وقد انضم إليها. 


(۱) شرح صحیح مسلم) .)٦٤:۱١(‏ 
(۲) «شرح الجوهر» للبيجوري» ص١۱۸‏ . 


V1 
وما اسغدل به الغااء على أصل الشفاعة قوله تعالى:‎ 
و < ر ا‎ 


اقل ,و اوا ا لن ا ول ا e‏ 


سمو وا رض تاه غوت ) [الزرمر: .]٤٤-٤۳‏ 


ta 
C 
ا‎ 
§ 
ea 
8 
\ 
N 
be 
a ا‎ 


قال الطبري في «(تفسيره): 

«يقول تعالى ذكره: آم اتخذ هؤلاء المشركون بالله من دونه آتهم التي يعبدونها 
A‏ اش 4 E EN‏ ا AEE‏ 
شفعاءَ تشفع هم عند الله في حاجاتہم. وقوله: قل أولۇ ڪاواً لايَمُلکون شيا ولا 
قورت 4 قول تعال ذكره لنبيه محمد إل قل -يا عمد طم: أتتخذون هذه الكة 
شفعاءَ کا تزعمون» ولو کانوا لا یملکون لکم نفعاً ولا ضرا ولا یعقلون شیئاًء قل 
هم: إن تكونوا تعبدونها لذلك» وتشفع لكم عند الله» فأخلصوا عبادتكم لله» وأفردوه 
بالألوهيةء فإن الشفاعة جميعاً له» لا يشفع عنده إلا من أن له» ورضي له قولاء وأنتم 
متى أخلصتّم له العبادة» فدعووه» وشفًعكم. 

اطا ال ارات رارض وها 
وما تعبدون- أا ا لمش ركون-من دونه ملك له. يقول: فاعبدوا امَك لا المملوك الذي 
ا ا # يقول : ثم إلى الله مصيركم» وهو معاقبكم على 
إشراککم به» إن متم على شرككم. 

ومعنى الكلام: لله الشفاعة جيعاًء له ملك السماوات والأرضء» فاعبدوا المالك 
الذي له ملك السماوات والأرض, الذي يقدر على نفعكم في الدنياء وعلى ضرّكم فيهاء 
وعند مر جعكم إليه بعد ماتكم» فإنكم إليه تر جعون» وبنحو الذي قلناني ذلك قال أهل 
التأويل». اه . 


(1) «جامع البيان عن تأويل آي القرآن»» اسم المؤلف: محمد بن جرير بن يزيد بن خالد الطبري 
آبو جعفر الوفاة: ٠١‏ دار النشر: دار الفکر -بیروت ٠٤١١١‏ . 


VV 


2 ےد کو ص د کر رر راک ر س ےر صو 
وقوله تعالی: يعلم ما بين یم وما خلفه ولا مشفعوت إلا لمن ارتضی وهم 


من خشف مشفمون [الأنبياء:۲۸]. 


قال الطبري: «یقول تعالی ذکره: یعلم ما بین يدي ملائکته ما لم يبلغوه ما هو؟ 
وما هم فيه قائلون وعاملون؟ لوَماحَلَمَهمٌ 4 يقول: وما مضى من قبل اليوم ما خلفوه 
وراء هم من الأزمان والدهور ماعملوافيهء قالوا: ذلك كله حص هم وعليهم» لا يخفى 
عليه من ذلك شيء). اه . 

وقوله تعالی: وا تع اق عند إلا ن اوت لہ ن دارع عن وهر 


صد 


الوا مادا قَالّ رکم الوا احق وهو لعل الك € [سباً: .]۲١‏ 

قال الطبري: «يقول تعالى ذكره: ولا تنفعٌ شفاعة شافع كائناً من كان الشافع 
لمن شَمَع له» إلا أن يشفع لمن أذن الله في الشفاعة. 

يقول تعالى: فإذا كانت الشفاعات لا تنفع عند الله أحداًإلا لمن آذن الله في الشفاعة 
له» والله لا يأذن لأحدٍ من أوليائه ني الشفاعة لأحِ من الكفرة به وأنتم هل كفر به-أيا 
مشر کون-فکیف تعبدون من تعبدونه من دون الله زع) منکم نکم تعبدونه» لیقرّبکم 
إلى الله رلْمّى» وليشفع لكم عند ربكم» ف«من» إذ كان هذا معنى الكلام التي في قوله: 
إلا لمن أت له.4: المشفوع له». اه". 

وقولہ تعال: وفوا مالا خی دنس عن میں سیا ولا قبل مہا عد وکا َع 
DRS‏ 


سقلعة ولاهم سصرون € [البقرة: .]٠١١‏ 


قال الطبري: «وهذه الآية ترهيب من الله - جل ثناؤه-للذين سلفت عظته إياهم 


.)۱١:1۷( «تفسير الطبري»‎ )١( 
.)۸۹:۲۲( المصدر السابق‎ )۲( 


V۸ 
با وعظهم به ني الآية قبلها. يقولٌ الله هم: واتقوا-يا معشر بني إسرائيل المبدّلين كتابي‎ 
وتنزيلي» المحرّفين تأويلّه عن وجهه» الكذبين برسولي محمد بي _ عذابً يوم لا تقضي‎ 
فيه نفس عن نفس شيتاًء ولا ني عنها ناء ن هلکوا على ما آنتم عليه من کف رکم بي‎ 
وتکذيبکم رسول» فتموتوا عليه فإنه يوم لا يقبل من نفس في) لزمها فدية» ولا يشفع في‎ 
وجب عليها من حق ها شافع» ولا هم ينصرهم ناصر من الله إذا انتقم منها بمعصيتها‎ 


إیاه». اه( 


ص 2 ر م کے ا یں کے ر 
وبقوله تعالى في سورة يونس: # ل ريد اله اذى حَلَق لسوت والأرض ف َة 
چ و سے وا ے ا ا ر ر ت ا وڪ € متو ن 
اام ر ر عل ار ر ا مر مامن شفِيعا لا من بعد إِذندے ذال م اه رڪم 


اعدو افد گت 4 [۳]. 

قال الطبري: «يقول تعالى ذكره: إن ربكم الذي له عبادة کل شيء» ولا تنبغخي 
العبادة إلا له هو الذي خلق السماواتِ السبِعَ والآأرضين السبع في ستة آيام» وانفرد 
بخلقها بغیر شريك ولا ظهیر» ثم استوی على عرشه مدبرا للأمور» وقاضیاً ني خلقه 
ما آحب؛ لا یضادّه ني قضائه آحد» ولا یتعقب تدبیره متعقب» ولا یدخل آموره خلل. 

ممن سَفِیع إلَامِن بعَدِإِذَنِدِء 4 يقول: لا يشفع عنده شافع يوم القيامة في أحد إلا 
من بعد أن يأذن في الشفاعة. 

ل ڌلڪم لَه رَيّڪُم 4 يقول جل جلاله: هذا الذي هذه صفته سيدكم 
ومولاكم» لا من لا يسمع» ولا يبصر» ولا يدبر» ولا يقضي من الآهة والآوثان. 

عب دوه يقول: فاعبدواربكم الذي هذه صفته» وأخلصواله العبادة» وأفردوا 
له الألوهة والربوبية بالذلّة منم له دون آوثانكم وسائر ماڌ : تشر كون معه في العبادة. 


(۱) «تفسير الطبري» .)٥۷٤:۲(‏ 


۷1۹ 
#أفلاتَد روت € يقو ل: افلا تتعظون وتعتبرون بہذه الآیات وا لحجج» فتنیبون 

إلى الإذعان بتوحيد ربكم وإفراده بالعبادة» وتجمعون الأنداد وترَّؤون منها». اه 
وق ال ل يومی ولا شفع الشقلعة للا من أذن له لن وزی دروک # a‏ 


م 32ر 


ب آید م وماحلمَهم ولا یط وت دعلا € [طه: .]١١ ١-۱١۹‏ 

قال الطبري: «يقول تعالى ذكره ومين نمع ألكَعَلعَةٌ € إلا شفاعة مان 
لان آن يشفع ل وری لرل 4). اه. 

وقال الغنيمي في «(شرحه): 

«قال ابن قاضي عجلون في «شرح الشيبانية): إن ما خص الله تعالى به نبينا حمداً 
بيا الشفاعة في الحشر؛ كما روي في «الصحيحين» من طرق: «أنا أول شافع» وأول 
مشفَّع»» وهذه الشفاعة لأهل الجمع في تعجيل الحساب والإراحة من طول الوقوف 
والغيّ» وهي الشفاعة العظمى في فصل القضاء يوم القيامة» وهي ختصَة بنبينا عمد 
بكي ولم ينكرها أحد"» وهي امقام المحمود في قوله تعالى: سى أن يبعكك ريك مَقَامّا 
2 مود € [الإسراء: ۷۹]» وهي المقام الذي يحمّده فيه الأولون والآخرون» وقد ورد في 
الحديث الصحيح الأمر بأن ندعو بذلك عقيبً الأذان» والحكمة في سوال ذلك له جلا 
-مع کونه واجب الوقوع بوعد الله تعالى -: بإظهار شرفه 4 وعظيم منزلته. 

وني «شرح الحزائرية» للسنوسي رحه الله: لا شك أن ما جب الإيمان به لتواتره 
ووقوع الإحماع عليه - ثبوت الشفاعة لسيدنا محمد بيا في إراحة الناس من الموقف» 
(, 


واختصاصها به ية أمرْ مستفيض مشهور في الصحاح 


.)۸۳:١١( «تفسير الطبري»‎ )١( 
من أهل السنة والجاعة.‎ )۲( 
«شرح | لغنيمي على الطحاوية» ص۷۸.‎ 7) 


VV ۰*۰‏ 
وهذا إشارة إلى ما روي عن النبي اة في ذلك» ومنه ما رواه البخاري عن أي 
هريرة أن رسول الله بلا قال: «لكل نبي دعوة مستجابة يدعو بهاء وأريد أن أختبئ دعوتي 

شفاعة لأمتي في الآخرة». 

وعن آنس عن النبي کل قال: «كل نبي سأل ولاه أو قال: «لكڵ نبي دعوءً قد 
دعا بهاء فاستجيب» فجعلت دعوتي شفاعة لأمتي يوم القيامة). 

وني «سنن الترمذي» عن أبي هريرة قال: قال رسول الله بي4: «لكل نبي دعوة 
مستجابة» وإني اختبأت دعوتي شفاعة لأمتي» وهي نائلة - إن شاء الله -من مات منهم 
لايشرك بالله شیئا. قال آبو عیسی هذا حدیث حسن صحیع". 

ولفظّه عند الحاكم في «المستدرك)» عن أي ذرّ رضي الله تعالى عنه قال: طلبتُ 
رسول الله بيا ليلةء» فوجدته قائ يصلي» فأطال الصلاة» ثم قال: «أوتيت الليلة خساً 
يوا تي قبل ا ا جروا قل جاه الا وا و غر 
بالرعب» فرعب العدو وهو على مسيرة شهر» وجُعلتِ لي الأرض مسجداً وطهور 
وأحلّت لي الغنائم ول تمل لأحد قبلي» وقيل: لي سل تعطه» فاختبأتها شفاعةً لأمتيء 
فهي نائلة من م يشرك بالله شيعا هذا حديث صحيح على شرط الشيخين» ول خرجاه 
هذه السباقة إنا حر جا ألفاظا من الحديث متفر قة'. 

وهذاالحديث أخرجهالكثير من الحفاظ كالبيهقي والطبراني وابن ماجه‌وغيره. 


(۱) آخرجه في «(صحيحه)» كتاب الدعوات» باب لكل نبي دعوة مستجابة» ٤(‏ 7( 

(۲) أخرجه البخاري في «(صحيحه)» كتاب الدعوات» باب لكل نبي دعوة مستجابة» .)٦۳١١(‏ 

(۳) أبواب الدعوات» باب ما جاء إن لله ملائكة سياحين في الآرض» .)١٠١۲(‏ 

() كتاب التفسير» تفسير سورة سباًء .)۳١۸۷(‏ وقال الذهبي: على شر ط البخاري ومسلم» وخرجا 
منه. 


= آخر جه البيهقي في «السنن الكبرى» من حديث جابر رضي الله عنه» كتاب الطهارة» باب التيمم‎ )٥( 


VV1 
وأصل الشفاعة ثابت في الشرع» وقد نص الإمام التفتازاني في «شرح العقائد‎ 
النسفية» على أن أصل العفو والشفاعة ثابت بالأدلة القطعية من الكتاب والسنة‎ 
والإجاع.‎ 
وقال الإمام السيوطي في «البدور السافرة في مور الآخرة»:‎ 
«آخرج الشيخان عن عمر بن ا لخطاب رضي الله تعالى عنه أنه خطب فقال: إنه‎ 
سيكون في هذه الأمة قوم يكذبون بالرجم وبالدجال» ويكذبون بطلوع الشمس من‎ 
مغربهاء ويكذبون عذاب القبر» ويكذبّون الشفاعةء ويكذبون بقوم يخرجون من النار‎ 


بغدماا را ا 


وهي على أقسام كا قال الشيخ أحد الدردير ني اشر حه» على «(خريدته» ص٠۷‏ 


على آنواع: 
الأول: شفاعته بي في فصل القضاء لإراحة الخلق من طول الوقوف ومشقتهء 
وهي ختصة به 5. 


الاني: شفاعته بيا ني إدخال قوم الحنة بغبر حساب. قال النووي: وهي مختصة به. 


= بالصعيد الطيب»(۷١١٠).‏ وكتاب الصلاةء باب الصلاة في الكعبة» .)۳۹١۸(‏ باب أين) أد ر كتك 
الصلاة فصل فهو مسجد .)٤٤۳۷(‏ وكتاب قسم الفيء والغنيمة» باب بيان مصرف الغنيمة 
في الأمم الخالية إلى ان أحلها الله تعالى محمد بيا ولآمته» .)٠١٠۸١(‏ وكتاب السير» باب مبتداً 
الخلق(۱۸۱۷۰). 
والطبراني في «المعجم الكبير» من حديث ابن عباس رضي الله عنهاء (۷١٤١١۱)ء .)١١:1١(‏ 
و( ۱1°( .(V":۱۱(‏ 
وابن ماجه في «(سننه» من حديث أبي هريرة رضى الله عنه» كتاب الزهد» باب ذكر الشفاعة» 
(۳۰۷(. ۰ 

(1) «شرح العقائد النسفية» ص١١۷٠‏ . 

(5) «البدور السافرة في أمور الآخرة» ص٣٤٠.‏ 


VV 

الفالت: القفافة يمن بستحن درل انار ان لا يدخلهاء قال عاض وليست 
ختصة به» وتردد النووي» آي: لأنه م يرد تصريح بذلك. 

الرابع: الشفاعة في إخراج قوم من النار» ويشاركه فيها الأنبياء وا ملائكة وصال حو 

ا لخامس: الشفاعة في زيادة الدرجات» و جوز النووي اختصاصًها به عليه الصلاة 
والسلام. 

السادس: الشفاعة ى تحفيف الحذاب عن سحن الار دق التار افق حن آي 
طالب» ففي الصحيح «أنا أول شافع وأول مشفع») وإنه ذكر عنده عمّه أبو طالب 
فقال: «لعله تنفعه شفاعتي» فيجعل في ضحضاح من نار). اه" . 


<. 


قلت: وحديث شفاعته في بي طالب روا الإمام البخاري عن أبي سعيد الخدري 
رضی الله عنه". 

وأصل ثبوت الشفاعة متواترٌ ك| في الأحاديث» ولكنْ تفصيلات الشفاعة فيها 
بع حلاف و الغا اء الى ا ال لاي وكرجات الو ا لکن 
أصل المغفرة ثابت. 

ء۶ ا ع 5 

وأخرج البخاري عن جابر بن عبد الله قال: قال رسول الله 44: «أعطيت خسا م 
يُعطهن أحد من الأنبياء قبي : صرت بالرعب مسيرة شهر» وجُعلت ل الأرض مسجداً 


(۱) أخرجه مسلم في «(صحيحه» من حديث أبي هريرة رضي الله عنه» كتاب الفضائل» باب تفضيل 
نبینا کا على جمیع الخلائق (۲۲۷۸). 

(1) أخرجه البخاري في «(صحيحه» من حديث العباس رضى الله عنه» كتاب مناقب الأنصارء باب 
قصة ابي طالب» (۳۸۸۳). کاب لابراب کت ك0 ۲). ومسلم ني (صحیحه)» 
كتاب الإيمان» باب شفاعة النبي ب لي طالب والتخفیف عنه بسببه» .)۲١۹(‏ 

(۳) کتاب مناقب الأنصار» باب قصة أي طالب» .)۳۸۸٥(‏ 


VV 

وطهورا ويا رجل من أمتي أدركته الصلاة فليصل» وأحلّت لي الغنائي وكان الث 
عت إل رمه خاضصةء ونعقت إل الناس كافة وأعطيت الففاعة: 

ودليل النوع الأول من الشفاعة: ما رواه الإمام البخاري عن أي هريرة رضي الله 
تعالى عنه قال: كنا مع النبي لا في دعوةء فرفع إليه الذراع -وكانت تعجبه-فنهس منها 
نهسة» وقال: «آنا سيد القوم يوم القيامة» هل تدرون بم؟ يجمع الله الأولين والآخرين 
ني صعيد واحد» فيبصرهم الناظر» ويسمعهم الداعي» وتدنو منهم الشمس» فيقول 
بعض الناس: ألا ترون إلى ما أنتم فيه؟ إلى ما بلغكم؟ ألا تنظرون إلى من يشفع لكم 
إلى ربکم؟ فیقول بعض الناس: آبوکم آدم» فیأتونه» فيقولون: يا آدم» نت أبو البشر» 
خلقك الله بيده» ونفخ فيك من روحه» ومر الملائكة فسجدوا لك» وأسكنك الجنةء آلا 
eS‏ 
قبله مثله» ولا يغضب بعده مثله» ونهاني عن الشجرة فعصيته» نفسي نفسي» اذهبوا إلى 
غيري» اذهبوا الى نوح. 

فيأتون نوحاًء فيقولون: يا نوح» نت أول الرسل إلى أهل الأرض» وسماك 
الله عدا سکیا € [الإسراء: ۳]ء آما تری إلى ما نحن فیه؟ ألا ترى إلى ما بلغنا؟ ألا 
تشفع لنا إلى ربك؟ فیقول: ري غضب غضباً م يغضب قبله مشله» ولا يغضب بعده 

مثله» نفسي نفسي» اتو ١‏ النبي بيا فيأتوني فأسجد تحت العرش» فيقال: يا محمد ارفع 
رأسك» واشفع تْشمُع» وسل تُعطَّه) قال حمد بن عبید: لا أحفظ سائره". 


(۱) خر جه في «(صحيحه)» كتاب التيمم» .)۳۳١(‏ وكتاب الصلاة» باب قول النبي بية: «جعلت لي 
الأرفى مدا وطيرر ا 4): 
(۲) آخر جه في «صحیحه)» کتاب أحادیث الأنبیاء» باب قول الله تعالی: إا رسلا وسال رمان 


وو ب 


ارفك ون قبل آن با عدا ا آترے: ۲١‏ إل ار السررةے ٣۶ ٠(‏ 


VV4 
قلت: وتكملة الحديث - كا في رواية أخرى للبخاري عن أي هريرة-: «فأرفع‎ 
رآمي» فآقول: أمتي يا رب» متي يا رب! فیقال: يا عمد أدخل من آمتك من لا‎ 
حسابَ عليهم من الباب الآيمن من أبواب الجحنةء وهم شركاء الناس فيا سوى ذلك‎ 
من الآبواب)»» ثم قال: «والذي نفسي بيده» إن ما بين المصراعين من مصاريع الجنة كا‎ 

بین مکة ویر أو ک| بین مكة وبصری»'. 

قال الإأمام البخاري في «(صحيحه): حدثنا سليان بن حرب: حدثنا ماد بن زيد: 
حدثنا معبد بن هلال العنزي: قال: اجتمعنا ناس من أهل البصرة»ء فذهبنا إلى نس بن 
مالك» وذهبنا معنا بثابت البناني إليه يسأله لنا عن حديث الشفاعةء فإذا هو في قصرهء 
فوافقناه يصلي الضحى» فاستأذنًاء فأذن لناء وهو قاعد على فراشه» فقلنا لثابت: لا تسأله 
عن شيء أول من حديث الشفاعة. 

فقال: يا أبا حمزة» هؤلاء إخوانك من آهل البصرة» جاؤوك يسألونك عن حديث 
الشفاعةء فقال: حدثنا حمد بيا قال: «إذا كان يوم القيامة ماج الناس بعضهم في بعض. 

فيأتون آدم» فيقولون: اشفع لنا إلى ربك! فيقول: لست لهاء ولكن عليكم 
بابراهیم؛ فإنه خلیل الرحهمن» فیآتون إبراهیم» فیقول: لست هاء ولکن علیکم بموسی؛ 
فإنه کلیم الله» فیأتون موسی» فیقول: لست هاء ولکن علیکم بعیسی؛ فإنه روح الله 
وگله: 

فيأتون عيسی» فيقول: لست هاء ولکن عليکم بمحمد ايء فياتونني» فقول 
آنا ها! فأستاذنُ على ربيء فيُوڏن لي» ويُلهمني امد أحمده بها لا غحصُرني الآنء فأحمده 
بتلك المحامد وأخرٌ له ساجداء فيقال: يا حمد» ارفع رأسك» وقل يُسمَعْ لك وسل 


کے > ص ر کے رر ي اا اوس ص 2ء۶ 


(۱) اخرجه في «(صحیحه)» کتاب تفسیر القرآن» باب لذْرَيََ مسلتا مَحَ وج نہ کات عدا 
س کر € [الإسراء: ۳]» .)٤۷۱۲(‏ 


VVo 

عط واشمَع تشم فأقول: يا رب» أمتي أمتي! فيقال: انطلق فأخرح منها من كان في 
قلبه مثقال شعيرة من إيمانء فأنطلق فأفعل» ثم أعود فأحده بتلك المحامدء ثم أخر 
له ساجداًء فيقال: يا حمد» ارفع رأسك» وقل يُسمَعْ لك» وسل تُعط واشمع ثشمَع» 
فأقول: يا رب» آمتي أمتي! فیقال: انطلق فأخرح منها من كان في قلبه مثقالٌ ذرة أو 
خردلة من إيان» فأنطلق» فأفعل» ثم أعود» فأحمده بتلك المحامد ثم أخر له ساجداً 
فيقال: يا حمد» ارفع رأسك» وقل يُسمَمٌْ لك» وسل عط واشمَّع تُشمَعء فأقول: 
یا ربب» متي آمتي! فیقال: انطلق فآخرځ من کان في قلبه آدنی آدنی آدنی مثقال حبة 
خردل من إیان» فخ رجه من النار» فأنطلق» فأفعل». 

فلا خرجنا من عند نس قلت لبعض أصحابنا: لو مررنا بالحسن-وهو مُتوار في 
منزل أبي خليفة - فحدّثناه با حدثنا أنس بن مالك» فأتيناه فسلّمنا عليه» فأذن لنا فقلنا 
له: يا أبا سعيد جئناك من عند أآخيك أنس بن مالك» فلم نر مثل ما حدثنا في الشفاعة! 
فقال: هيه فحدثناه با لحديث» فانتهى إلى هذا الموضع» فقال: هيه فقلنا: م يزد لناعلى هذا 
فقال: لقد حدثني - وهو جيع -منذ عشرين سنة» فلا دري أنسيٌ آم کره ن تتکلوا؟ 

e e taw le 
ريد أن أحدثكم! حدثني كا حدثكم به» وقال: «ثم أعود الرابعة فأحمده بتلك المحامد‎ 
ثم أخر له ساجداً.‎ 

فيقال: يا محمد ارفع رأسك»وقل يُسمَعٌ لك» وسل تع واشمَع ثُشْمَع» فأقول: 
يا رب» ائذن لي فیمن قال: لا إله إلا الله! فيقول: وعزتي وجلالي وکريائي وعظمتي 
لخر جن منها من قال: لا إله إلا ا)٠‏ . 


(1) أخرجه في (صحيحه)ء كتاب التوحيد» باب كلام الرب عزو جل يوم القيامة مع الأنبياء وغيرهم» 
(۷5۱۰). 


V٦ 
وروی ابن حبان عن أي هريرة: سلت رسول الله بيه قلت يا رسول الله ماذا رد‎ 
إليك ربك في الشفاعة؟ قال: «والذي نفس محمد بيده» لقد ظننت أنك أول من يسألني‎ 
عن ذلك من أمتي؛ ل) رأيت من حرصك على العلم! والذي نفس محمد بيده» لم‎ 
همني من انقصافهم على أبواب ال جنة» هم عندي من تام شفاعتي ههم» وشفاعتي لمن‎ 
دآ الا الها وآ مدا رسول ا دنق اداه وقلا‎ 
ملاحظة: م ير ص ابن آبي العز من العلاء اقتصارهم على ذكر الصحيح من حديث‎ 
الافا ن ربقل الي الج ن رادا 2 شيك‎ 
أكثر طرقه» لا يذكرون أمر الشفاعة الأول في مأتى الرب سبحانه وتعال لفصل القضاء‎ 
کا ورد ني حدیث الصور...» ثم ذکر مراده من هذا فروى: «ثم مجيء الربٌ سبحانه‎ 
وتعالى لفصل القضاءء والكروبيون» والملائكة المقربون» يسبحون بأنواع التسبيح» قال:‎ 

فیضع الله کرسیه حیث شاء من أرضه ثم يقول... إلخ»". 

هذه هي العبارة التي قصدها هذا الشارح المائل إلى مذهب التجسيم» وكأنه يريد 
القول: إن من اهم المهمات في حديث الشفاعة: هي أن الله تعالى بجيء ويضع كرسيّه» 
ليوحي ابن أبي العز للقراء أن الله تعالى بجلس! وهذا الاعتقاد مني على عقيدته الباطلة 
في الله تعالى» وإلا فإن من أخرج هذه النسخة من الكتاب قد حكم على الحديث الذي 
استند هذا الشارح إليه وقال: إن هذا الحديث ضعيف» وذكر أن قول ابن كثير في 
«تفسیره»: نه حدیث مشهور... لا يستلزم صحته كا لا يخفى على أهل العل“. 


(۲) «شرح ابن أي العز» ص ۲٠١‏ طبعة المكتب الإسلامي. 
() المرجع السابق ص ٠٠١‏ . 
(OT: oTEA:1) (©)‏ 


.۲٠٣۹-۲٥۵ «شرح ابن أبي العز» ص‎ )٥( 


VVV 
فتأمل في هذا الذي يقع فيه ابن بي العز» وذلك لاندفاعه نحو نصرة مذهب‎ 
التجسيم.‎ 
وأما استدلال ابن أبي العز بالحديث على ما يريد فلا نسلّم له به» فإن الحديث لم‎ 
يذكر فيه آن الله تعالى يجلس على الكرسي» بل ذكر أنه يضع كرسيه» ووضع الكرسي:‎ 
كناية عن الحكم بين الخلق» كا أن الاستواء على العرش: كناية عن التدبير» وقد أشرنا‎ 
إلى ذلك -وأكثر منه-في كلامنا على العرش» فراجعه.‎ 
وكذلك إن قصد بإتيان الرب أنه تعالى يأتي متح ركاً؛ كا يزعم هؤلاء المجسمة‎ 
فکلامّه باطل لا ريب» وإلا فإن إتيان الرب» معناه هنا: إتيان أمره وحكمه وموعد علي‎ 


قال السيوطي في «البدور السافرة): «وأخرج الشيخان عن جابر بن عبد الله: 
سمعت رسول الله ئة يقول: «إن الله تبارك وتعالى يخرج قوماً من النار بالشفاعة 
فيدخلهم الحنة». 

ونص رواية البخاري عن جابر بن عبد الله رضى الله تعالى عنهما أن رسول الله 
ية قال: «من قال حين يسمع النداء: اللهم رب هذه الدعوة التامة» والصلاة القائمةء 
آت محمد الوسيلة والفضيلة» وابعثه مقاماً حمودا الذي وعدته» حلت له شفاعتي يوم 
القيامة). رواه حمزة بن عبد الله: عن أبيه: عن النبي كل . 


وهذا الحديث رواه البيهقي في «سننه الكبرى» أيضاً عن جابر"» وروى البيهقي 


.٤۷ «البدور السافرة) ص‎ )١( 
عك ریک انوا‎ 


(۲) أخرجه في (صحیحه)» كتاب تفسير القرآن» باب قوله: «عسىأن 
[الإسراء: ۷۹]» .)٤۷۱۹(‏ 
)۳( كتاب الصلاة باب ما يقول إذا فرغ من ذلك» (۹۹۹). 


VVA 
أيضاً في «سننه الكبرى» عن عبد الله بن عمرو قال: قال رسول الله لا: «إذا سمعتم‎ 
ا لمؤذن يؤذن فقو لوا كا يقول» وصلوا عليٌ؛ فإنه ليس أحد يصلي عل صلاة إلا صلى الله‎ 
عليه عشرأء وسلوا اهَل الوسيلة؛ فإن الوسيلة منزلة في الحنة لاينبغي أن تكون إلا لعبد‎ 

من عباد الله» وأرجو أن أكونه» ومن سأها لي حلت له شفاعتي يوم القيامة). 

وروی عن كعب بن علقمة» فذكره بإسناده ومعناه» وقال: «وأرجو أن أكون آنا 
هو فمن سأل لي الوسيلة حلت له شفاعتي. رواه مسلم عن محمد بن سلمة المرادي». 

وقال السيوطي أيضاً: 

«وآخرج أحمد والطبراني - بسند لا بأس به - عن عبادة بن الصامت عن النبي 
بيا قال: «إن الله تبارك وتعالى قال: يا محمد إني لم أبعث نبياً ولا رسولاً إلا وقد سألني 
مسألة أعطيتها إياه» فسل -يا محمد -تعط . قلت: مسألتي شفاعتي لأمتي يوم القيامة)» 
فقال أبو بكر: يا رسول الله وما الشفاعة؟ قال: «أقول: يا رب» شفاعتي التي اختبأت 
عندك» فيقول الرب تعالى: نعم» فيُخرج ربي بقية آمتي من النار» فيدخلهم الحنة»"). 

وني «الجامع الصحيح» للترمذي: عن عوف بن مالك الأشجعي قال: قال 
رسول الله ب4: «أتاني آتِ من عند ربي» فخيّرني بين أن يدخل نصف آمتي الحنة وبين 
الشفاعة؟ فاخترت الشفاعةء وهي لمن مات لا يشرك بالله شيئاً»(“. 


وروی الحاکم عن جابر بن عبد الله رضي الله تعالی عنهما: آن رسول الله لاء تلا 


(1) كتاب الصلاة» باب مايقول إذا فرغ من ذلك .)۲٠٠٠(‏ 

(1) كتاب الصلاة» باب ما يقول إذا فرغ من ذلك .)۲٠٠۰۸(‏ 

() «المسند» ٤(‏ ۲۲۷۷)» والطبراني في «مسند الشاميين» .)١١٠١١(‏ 
() «البدور السافرة» ص ."٤۷١‏ 

.)۲٤٤١( كتاب صفة القيامة والرقائق» باب منه»‎ )٥( 


77۹ 

قول الله عز وجل : ولايشَّعوت إلا لمن رى € [الأنبياء: ۲۸] فقال بلاة: إن شفاعتي 
لأهل الكبائر من أمتي». هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ول يخرجاه. 

وك نوع من أنواع الشفاعة فيها أحاديث وأدلة. 

وحن لنا أن نتعجب حين ينفي بعض أهل العصر -تبعاً لبعض الفرق كالعتزلة 
والإباضية- أن يكون قد ورد نص في مثل هذا الأمر -أقصد: في خرو ج أقوام من النار- 
اوو ری ارات ا ا و ف کی ن 
آهل النار بعد دخوهم فيها! 

بل زعم بعض أن القول بخروج آصحاب الكبائر الذين ماتوا على الإيمان ني آخر 
أمرهم من جهنم إن هو إلا من دسائس بني إسرائيل» آي: إنه ما دخل على المسلمين من 
الإسرائيليات» كا زعموا أن القول برؤية الله تعالى من الإسرائيليات كذلك!". 

وما يدل على بطلان هذا الزعم الذي يشاركهم فيه المعتزلة من قبله والإباضية 
الذين يقولون: إن فاعل الكبيرة كافر لا يخرج من النار أبدأء وغيرهم مما يشترك معهم في 
ذلك القول» ما أخرج أحمد والطبراني بسند لا بأس به عن عبادة بن الصامت عن النبي 
اة قال: «إن الله تبارك وتعالى قال: يا محمد إني م أبعث نبياً ولا رسولاً إلا وقد سألني 
مسألة أعطيتها إياه» فسل يا محمد تعطهء قلت: مسألتي شفاعتي لأمتي يوم القيامة»» 
فقال بو بكر: وما الشفاعة؟ قال: «آقول يا رب شفاعتي التي اختبآت عندك» فيقول 
الرب تعالى: نعم. فيخرج ربي بقية أمتي من النار فيدخلهم الجنة». 


(۱) أخرجه في «المستدرك)ء كتاب التفسير» تفسير سورة الأنبياء» .)١٤٤۲(‏ وقال الذهبى: على شرط 

() انظر مثلا«شرح حسن السقاف على الطحاوية)» في مسألة مرتكب الكبيرة» ص۷۸٥‏ . ط۳ . حيث 
زعم أن فكرة خروج أحد من النار بعد أن يدخلها فكرة بهودية. 

() «المسند» ٤(‏ ۲۲۷۷)» والطبراني في «مسند الشاميين» .)١١٠١١(‏ 


VA 

[وورد في رواية ن كل نبي سأل مسألته في الدنيا إلا النبي حمدا اة ادخر مسألته 
ليوم القيامةء وهذه المسألة لأمته]. 

وهذه الشفاعة ليس المقصود منها التي في أرض المحشر؛ لأنه قال: «لأمتي»» 
والتي في أرض المحشر للخلق أجعين» بل هذه خاصة في أمة سيدنا حمد» وهي 
لإخراج قوم من النار إلى الجنة. قال الرسول بياة: «شفاعتي لأهل الكبائر من أمتي»؛ 
لأن إثمهم يكون كبيراً جداً لا تغطيه الأعءال الصالحة الأخرى. 

روى هذا الحديث الصحيح ابن حبان في «صحيحه): عن جابر: أن النبي ڳلا 
قال: «شفاعتي لأهل الكبائر من آمتي». 

قال ابن عبد البر في «التمهيد): «والآثار في هذا كثيرة متواترة» والجاعة آهل 
السنة على التصديق بهاء ولا ينكرها إلا آهل البدع»". 
في ماذا تكون الشفاعة؟ ومن تكون؟ 

قرر آهل السنة أن الشفاعة تكون في جميع الأقسام التي مر ذكرهاء وما المعتزلة 
فنفوا الشفاعة في أهل الكبائر؛ لأنهم عندهم خالدون في النار» وحصروا الشفاعة في 
التائبين من المؤمنين؛ لزيادة درجات الناس في الجنةء ما إخراج الناس من النارء 
فمنعوها بشفاعة وبغير شفاعة. قال القاضي عبد الجبار في «شرح الأصول الخمسة»: 
«فائدة الشفاعة: رفع مرتبة الشفيع» والدلالة على منزلته من المشفوع». 


(1) أخرجه الترمذي في «سننه» من حديث أنس بن مالك رضى الله عنه» أبواب صفة القيامة 
والرقاتق والورع» .)۲٤٠١٥(‏ وأبو داود في اسنته)» كتاب السنةء باب في الشفاعةء .)٤١٤١(‏ 
وقال الترمذي: حديث حسن صحيح غريب من هذا الوجه. 

(5) كتاب التاريخ» باب الحوض والشفاعة» .)١٤٦۷(‏ 

() «التمهید» لابن عبدالر (1۹:۱۹). 

() «شرح الأصول الخمسة» ص۹٩1۸‏ . 


۷۸۱1 

ثم قال: «ومتى» قالوا: إن التائب في غنىٌ عن الشفاعة ولا فائدة له فيهاء قلنا 
ليس كذلك؛ فإن ما استحق تى التائبُ من الثواب قد انحبط بارتكابه الكبيرة» ولا ثوابَ له 
إلا مقدار ما قد استحقَه بالتوبةء فبه حاجة إلى نفع التفضل عليهء فإن قالوا:إن ذلك شيءٌ 
قد وعده الله به حيث يقو ل: و دهم س قصلي € [النساء: »]۱۷١‏ فلا يثبت للشفاعة 
وا لجال ماذکرتوه تأثر. 

قلنا: إنه تعالى لم يذكر أنه يزيدهم من فضله دون شفاعة النبي كي فلا يمتنع 
تويز آن يكون التفضل هو هذا الذي قد وعد به» بل لا يمنع آن يتفضل عابهم نوعا 
آخرَ من التفضل» ففضله أوسع ما يظنون). اه 

وهذا الكلام منه يؤيد ما نقلناه عن المعتزلة من مذهب» وقال الحافظ ابن حجر 
في «فتح الباري»: 

«قال ابن بطال: سم بعض المعتزلة وقوع الشفاعةء لكن خصًّها بصاحب الكبيرة 
الذي تاب منهاء وبصاحب الصغيرة الذي مات مصراعليهاء وتعْقَبَ بأن من قاعدتهم: 
أن التائب من الذنب لايُعذب» وأن اجتناب الكبائر يكفر الصغائر» فيلزم: قائله أن يخالف 
أصله» وأجيب: بأنه لا مغايرة بين القولّين؛ إذ لا مانع من أن حصول ذلك للفريقين إن 
حصل بالشفاعة» لكن يحتاج من قصَرَها على ذلك إلى دليل التخصيص» وقد تقدم في 
أول الدعوات الإشارة إلى حديث «شفاعتي لأهل الكبائر من آمتي»» ولم يحص بذلك 
من تاب. 

وقال عياض: أثبتت المعتزلة الشفاعة العامة في الإراحة من كرب الموقف» وهي 
ا لخاصة بنبيّناء والشفاعة في رفع الدرجات» وأنكرت ماعداهما. قلت: وفي تسليم المعتزلة 


(1) «شرح الأصول الخمسة» ص١1۹‏ . 
(۲) «فتح الباري» .)٤۲۸:۱۱(‏ 


VAY 

قلت: ونظر الإمام ابن حجر على عياض مردود بم نقلناه عن عبدال جبار المعتزلي 
واا م 
تال الطحاوى: (والميثاق الد لدان تعال من آدم وذریته حق) 


چ 
r‏ > س وو 


هذا إشارة إلى الآية الكريمة: «وإة أحَدَ ربك من بن ءادم من ظهورهر درن 
وأشهد عل أنفسمم الست ركم 4 [الأعراف: ١۷٠]ء‏ هذا ما أشار إليه الطحاوي هناء 
Ty‏ 

أما كيف أخذ الله ا ميثاق على بني آدم؟ فاختلف العلماءٌ في هذا: 

فقال بعضهم: إن الله سبحانه خلقَهّم دفعة واحدة» مثل الذرٌء ثم أخذ الميثاق» ثم 
أرجعهم إلى أصلاب بعض» فأخرجهم بعد ذلك على حسب ترتيب الأزمنة. 

وقال بعض العلماء: إنما وقع على أرواح الناس» وليس على أرواح الناس 
وأجسامهم. 

فصفة وتفاصيل حقيقة هذا الميثاق ليست معروفة على وجه القطع» ولكن يكفي 
أن يؤمن الإنسان بأنه وقعَ؛ لإخبار الله تعالى لنا بذلك في القرآن بن صريح. 

روى الحاكم في «المستدرك» عن أي بن كعب رضي الله تعالى عنه في قوله عز 
وجل: ول خد ريك من بن ءادم من ظهورهر ذريهم وأضهك عل مم € [الأعراف: 
۲ إلى قوله تعالى: #أفل اما فعلأَلْمبطلونَ € [الأعراف: .]٠۷۳‏ 

قال: جَعَهم له يومثلٍ جميعاً ما هو كائ إلى يوم القيامة» فجعلهم أرواحاًء ثم 
صورهم واستنطقهم» فتكلمواء وأحذ عليهم العهد والميثاق» لوأضه كم عل امم 


> ڪڪ و وہ م > a‏ > رور صخ ص صم ا ار ا ت ا چ و 
الست رکم قالوا بل شهدتا ت فووا يم لقم تا ڪتا عن هد ا علي 3% أو تقولا 


6 اک م کس سی ر م 2< € کے و ا‎ E 
نما شرك ءاباؤنا من قبل وڪن ا ديه م بعدِهم أفنه لكا ما فعل المبطلون 4# [الأعراف:‎ 
.[IV-۷۲ 


VAT 


قال: فإني أشهد عليكم السماواتِ السبعَ والأرضين السبع» وأشهد عليكم آباكم 
آدم» أن تقولوا يوم القيامة: ل نعلم أت ولوأ يم المد إتاڪتا عن هد اعلمرينَ » 
ا ای ت ی ملاک سارک عهدي وميثاقي» وآنزل علیکم 
كتبي» فقالوا: نشهد, إنك ربنا وإهناء لارب لناغيرك ولا إله لناغيرك. 


ورُفع هم بوهم آدم» فنظر إليهم فرآى فيهم الغني والفقير وحسن الصورة وغير 
ڈک فال رت لی ست پو عاد لقال: ای ات ان اک ورای ی الااء 
مثل السرج» وخصّوا بميثاق آخرَ بالرسالة والنبوة فذلك قوله عز وجل: وَل أَحَذ 
من أَيَعنَميدمَهَمَ ومنكك وين فوج € [الأحزاب: ۷] الآية» وهو قوله تعالى: ‏ ََقِرٌ 
وجه لل حیقافطرت آله الى فط رالاس علا ل بأد 4 [الروم: .]٠١‏ 
وذلك قوله: هدارم ادرالو € [النجم: ]٥٩‏ وقوله: وما وج الڪ رهم من 
عه و إن وجدا آڪ رهم ليقي [الأعراف: »]٠٠١‏ وهو قوله: # ت شان عدو 
دشاد یک رمه اوم الت فا کاا لیؤم وا یما دیو من قبل [یونس: .]۷٤‏ 


کان ني علمه بما قروا به من یکذب به ومن یصدَّق به» فکان روح عیسی من 
تلك الأرواح التي أخذ عليها الميثاق في زمن آدم» فأرسل ذلك الروح إلى مريم حين 
تمن آهل ھا مکنا رمیا ٭ ادت من دونهم جماافارستاإ لته اروتافتمتل 
لَهابسراسوبًا) [مريم: [۱۷-٠١‏ إلى قوله: مَمَضِبًا )» فحملته» قال: حملت الذي 
خاطبهاء وهو روح عيسى عليه السلام. 


قال أبو جعفر: فحدثني الربيع بن أنس: عن أبي العالية: عن أبي بن كعب قال: 
دخل من فيها. هذا حدیث صحیح الإإسناد ول او ورواه أحمدفي ((مسنده). 


(۱) كتاب التفسبر» تفسبر سورة العراف» .)١٠٠١(‏ 
.(l00:۳0)«(YIYTY) ()‏ 


VAS 
وروی الجحاكم في «المستدرك» عن عبد الرحمن بن قتادة السلمي - وكان من‎ 
أصحاب النبي ية - قال: سمعت رسول الله بي يقول: «خلق الله آدم ثم خلق‎ 
: الخلق من ظهره» ثم قال: هوؤلاء للجنة ولا أبالي» وهؤلاء للنار ولا أبالي» قال: فقيل‎ 
يارسول اله فعلى ماذا نعمل؟ قال: #على موافقة القدر». هذا حديث صحيح قد اتفقا‎ 
على الاحتجاج برواته عن آخرهم إلى الصحابةء وعبد الرحمن بن قتادة من بني سلمة‎ 
من الصحابةء وقد احتجا جیعاً بزهیر بن عمرو عن رسول الله کی ولیس له راو غیر‎ 
أي عثمان النهدي» وكذلك احتج البخاري بحديث أبي سعيد بن المعلى» ولیس له راو‎ 

غير حفص بن عاصم» ورواه ابن حبان في (صحیحه)» والإمام آحمد في «مسنده». 


EEN RNs 
له ا لے رل اند رن کے ادم من ورهز درم 4؟ فقال عمر بن الخطاب:‎ 
سمعت رسول الله که یقول: «إِن الله خلق آدم» ثم مسح ظهره بیمینه» فاستخرج‎ 
منه ذرية» فقال: خلقت هولاء للجنة» وبعمل آهل الجنة يعملون» ثم مسح ظهره»‎ 
فاستخرج مله ذرية» فقال: علقت هوؤلاء للنار» وبعمل آهل النار يعملون)» فقال‎ 
رجل: يا رسول الله ففيم العمل؟ قال: «إن الله إذا خلق العبد للجنة استعمله بعمل آهل‎ 
ا لجنة حتى يموت على عمل أهل الجنةء فيدخل الحنةء وإذا خلق العبد للنار استعمله‎ 
بعمل أهل النار حتى يموت على عمل آهل النار» فيدخل النار). هذا حديث صحيح‎ 
على شرط الشيخين ول يخرجاه.‎ 


(۱) الحاكم» في المستدرك كتاب الإيمانء (۸). 
وابن حبان» تاب البر والإحسان» باب ذكر البيان بأن قوله بيه فكل ميسر أراد به ميسر لما قدر 
له في سابق علمه من خير أو شر» (۳۳۸). 
وأحمد‌ .)۱۷۹٦۰(‏ (۲۰۹:۲۹). 

(۲) کتاب الإییانء .)۷٤(‏ 


VA 

وروی ابن حبان في «(صحیحه» عن آبي هريرة: آن رسول الله يو قال: «کل مو لود 
يولد على الفطرة» فأبواه مودانه» أو ينصرانه» أو يمجسانه». 

قال أبو حاتم: «قوله کيا اكل مولود يولد على الفطرةا: أراد به: على الفطرة 
التي فطره الله عليها جل وعلا يوم آخرجهم من صلب آدم؛ لقوله جل وعلا: #فطرت 
آله الى فط رالاس علا لا َيل لحل أل € [الروم: ١۳]ء‏ يقول: لا تبديل لتلك الخلقة 
التي خلقهم هاء إما لجنة وإما لنار» حيث أخرجهم من صلب آدم؛ فقال: هؤلاء للجنة 
وهؤلاء للنارء الا تری أن غلام الخضر قال ی «طبعه الله یوم طبعه کافراً» وهو بین 
أبوين مؤمنين» فأعلم الله ذلك عبدّه ا لخضرَء ولم يُعلم ذلك كليمه موسى + على ما 
ذکرناني غير موضع من کتبنا'". 

قلت: وهذا ا لحديث رواه أيضاً الإمام حمد وأبو داود وغيرهما". 


ونصّه ك ني «موطأالإمام مالك عن مسلم بن يسار الجهني أن عمر بن ا لخطاب 
کک وا اد ر من ن ءاد شن رھر د ریہ اند عل آم 
O EE O KE‏ #؟ فقال عمر 
o O oS‏ «إن الله تبارك 
وتعالی خلق آدم» ثم مسح ظهره بیمینه» فاستخرج منه ذرية» فقال: خلقت هؤلاء 
للجنة» وبعمل آهل الجنة يعملون» ثم مسح ظهره» فاستخرج منه ذرية» فقال: خلقت 
هؤلاء للنار» وبعمل أهل النار يعملون». 


(۱) کتاب الإیان» باب الفطرة» .)۱١۹(‏ 

(۳) آحمد في «مسنده)» (۷۱۸۱)ء (۲: ۲۳۳). وأبو داود في «سننه)» كتاب السنة» باب في ذراري 
المشركين» .)٤۷١٤(‏ والترمذي في «سننه»» كتاب القدر»ء باب كل مولود يولد على الفطرةء 
(۳7(. 


VA“ 
فقال رجل: يا رسول الله ففيم العمل؟ قال: فقال رسول الله كل «إن الله إذا‎ 
خلق العبد للجنة استعمله بعمل أهل الجنة حتى يموت على عمل من أعمال أهل‎ 
ا لجنةء فيُدخله به الجنةء وإذا خلق العبد للنار استعمله بعمل أهل النار حتى يموت على‎ 

عمل من أعبال آهل النارء فيدخله به النار». 

والمفسرون ذكروا في الآية احتالين: 

الأول: أن الله تعالى آخذ ذرية آدم من ظهره» وأشهدهم على نفسه» ثم أعادهم. 

والثاني: آنه نصب هم الآدلة على ربوبيته ووحدانيته» وشهدت با عقوهم. 

ونسب الإمام الرازي القول الأول إلى أهل السنةء واعترض ابن أبي العز على 
القول الأول وذلك في: «ولا ريب أن الآية لا تدل على القول الأول أعنى: أن الأخذ 
كان من ظهر آدم» وإن| فيها أن الأخذ من ظهور بني آدم» وإن| ذكر الأخذ من ظهر آدم 
والإشهاد عليهم هناك في بعض الأحاديث). اه" . 

أقول: ولا وجه لاعتراض هذا الشارح؛ لأن الأخذ إذا حصل من ظهور بني آدم» 
لا يمكن إلا بالأخذ من ظهر آدم نفسه؛ لأن كل ذريته من ظهره» فإذا قلنا: إن الأخذ 
من ظهورهم» لزم - تحقيقاً- أن الأخذ من ظهره ابتداء ولكن اعتاد هؤلاء الاعتراض 
على الأقوال بلا تحقيق فيهاء والصحيح: آنه لا مناقضة بين القول: إن الأخذ من ظهره» 
والقول: إن الآخذ من ظهور ذريته. 

وقد صرح بذلك التوجيه الإمام الرازي نفسه» قال الإمام الرازي: «وأما ا معام 
الثاني: وهو أن بتقدير أن يصح القول بأخذ الميثاق من الذر. فهل يمكن جعله تفسيراً 
لألفاظ هذه الآية؟ فقول الوجوه الثلاثة المذكورة أولاً دافعة لذلك لأن قوله: واد 


(۱) رواية بحيى الليثي» كتاب القدر» باب النهي عن القول بالقدر» .)٠١۹۳(‏ 
(۲) «شرح ابن أب العز» ص .۲٠۹‏ 


VAV 


ج 
کے کر ی اي 


أحَد ربك لبنح ءادم من ظًهُو رهم € فقد بينا أن المراد منه» وإذا أخذ ربك من ظهور بني 
آدم» وأيضاً لو كانت هذه الذرية مأخوذة من ظهر آدم لقال من ظهره ذريته» ول يقل من 
ظهورهم ذريتهم. 

أجاب الناصرون لذلك القول: بأنه صحت الرواية عن رسول الله ية أنه فسر 
هذه الآية هذا الوجه والطعن في تفسير رسول الله غير ممكن. فنقول: ظاهر الآية يدل 
على أنه تعالى آخرج الذر من ظهور بني آدم فيحمل ذلك على أنه تعالى يعلم أن الشخص 
الفلاني يتولد منه فلان وذلك الفلان فلان آخر فعلى الترتيب الذي علم دخوهم في 
الوجود يخ رجهم ويميز بعضهم من بعض. 

وأما أنه تعالى يخرج كل تلك الذرية من صلب آدم» فليس في لفظ الآية ما يدل 
على ثبوته وليس في الآية أيضاً ما يدل على بطلانه» إلا أن ا خبر قد دل عليه» فثبت إخراج 
الذرية من ظهور بني آدم بالقرآنء وثبت إخراج الذرية من ظهر آدم بالخبر» وعلى هذا 
التقدير: فلا منافاة بين الأمرين ولامدافعةء فو جب المصر إليها معاً. صوناًللآية. والخر 
عن الطعن بقدر الإمكان» فهذا منتهى الكلام في تقرير هذا المقام“». 
قال الطحاوي: (وقد علم الله تعالى فيما لم يرل عد من يدخل الحنة» وعدد 
من يدخل النار جملة واحدةء فلا يزاد ني ذلك العددء ولا ينقص منه» وكذلك 
أفعاهم فیما علم منهم ن یفعلوه» وکل ميس ما خلق له). 

لاحظ ن الإمام الطحاوي يوْصّل أصاا ثم يفرع عليه فيقرر أن الله سبحانه 
وتعالى علم ما هم فاعلوه منذ الآزلء واستشهد على هذا بشطر من حديث النبي كيف 
مرا ا ا 


(۱) «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي 
ت: »)٤۳:٠١( ٦٠٤‏ دار الكتب العلمية-بیروت -١٩۲٤١ه_-‏ ١٠٠۲م‏ ط١.‏ 


VAA 

e 
سألت رسول الله ب فقلت‎ [٠٠٠١ لما نزلت هذه الآية فته سق وسیید € [هود:‎ 
اني اله فمل مانعمل؟ عل شيء قد رخ منه و عل شي.ء ا رخ من؟ قال ا‎ 
اوو ع اتاق ا وها جديت‎ 
حسن غریب من هذا الوجه لا نعرفه إلا من حديث عبد الله بن عمر".‎ 

ی ی و ا ی ی ا رو ا 
أعلمَ أهل الحنة من النار؟ قال: «نعم» قال: ففيم يعمل العاملون؟ قال: و 
e a‏ 

وقد آتينا في أوائل هذا الشرح بالأدلة الكافية على هذا المطلب المهِمُ» يعني: أن الله 
سبحانه وتعالی علم من الأزل ما الناس إليه صائرون» ولكن هذا لا يستلزم مطلقاً عدم 
TT‏ 

O,‏ سر لما خلق له»» أي اغامل امن شان آن زی به مال اة 
أو إلى النار» ميسر للعمل. 

وني «المعجم الكبير» للطبراني عن طلحة بن عبد الله بن عبد الرحمن بن أي بكر« 
E‏ 
بار سول الله أنعمل على أمر قد فرغ منهء أم على أمر مؤتتف؟ قال: «بل على أمر قد فرغ 
منه)» قلت : ففيم العمل يا رسول اللّه؟ قال: ا الو 


(۱) خر جه في «سننه)» بواب تفسیر القرآن» باب ومن سورة هود (۳۱۱۱). 

(5) «الاعتقاد» للبيهقي» باب القول في خلق الأفعال» ص١٤٠‏ ولم أجده في مسلم عن أي هريرقت 
وإنما هو فيه» كتاب القدر» باب كيفية الخاق الآدمي في بطن امه وکتابه رزقه وأجله وعمله 
وشقاوته وسعادته» )۲۹٤۹(‏ من حدیث عمران بن حصين 

(1€: (€۷) (( 


۷۸۹ 

قال الإمام ابن حجر: «وفي كتاب الاعتصام: قوله: «قال رجل): هو عمران 
ابن حصين راوي الخبر بينه عبد الوارث بن سعيد: عن يزيد الرشك: عن عمران بن 
حصین» قال: قلت يا رسول الله... فذکره» وسیاتي موصو لا في آواخر كتاب التو حيد» 
وسال عن ذلك آخرون» وسياتي زل بسط فيه في شرح حدیث علي قریباً. 

قوله: «أيعرف آهل الحنة من أهل النار): في رواية هماد بن زيد: عن يزيد عند 
مسلم بلفظ: «أعلم)» بضم العين» والمراد بالسؤال: معرفة الملائكةء أو من أطلعه الله 
على ذلك» وأما معرفة العامل أو من شاهده فإنما يعرف بالعمل. 

قوله: «(فلم يعمل العاملون؟): في رواية ماد «(ففيم»» وهو استفهام» والمعنى: إذا 
سبق القلم بذلك فلا يحتاج العامل الى العمل؛ لأنه سيصير الى ما قدر له. 

sO US ORO 
-بضم أوله وكسر المهملة الثقيلة - وفي رواية حاد المشار إليهاء قال: «کل مشر ِا‎ 
خلق له)» وقد جاء هذا الكلام الأخير عن جماعة من الصحابة هذا اللفظ» يزيدون على‎ 
العشرة» سأشير إليها في آخر الباب الذي يلي الذي يليهء منها حديث أي الدرداء عند‎ 
مد بسند حسن بلفظ «کل امرئ مهيال خلت له(‎ 

و ايف فار ا أن اال جرت ع اهفل ان ها ق ع 
ا آرت ف عم ایا ال ما وول الآ غا وا کان کی 8 کے لیر 
ذلك کا ثبت في حدیث ابن مسعود وغیره» لکن لا اطّلاع له على ذلك» فعلیه آن يبل 
جهدّه» ويجاهد نفسّه في عمل الطاعةء لا يترك وكولاً إلى ما يؤول إليه أمره» فيّلام على 


.)۲۷٤۸۷( «المسند»‎ )۱( 


۷۹۰ 

وقد ترجم ابن حبان بحديث الباب ما جب على المرء من التشمير في الطاعات» 
وإن جرى قبلها ما يكره الله من المحظورات. 

ولمسلم من طريق أبي الأسود: عن عمران آنه قال له: أرأيت ما يعمل الناس 
اليوم: آشيءٌ قضی عليهم ومضی فيهم من قدر قد سبق» أو فيم يست قبلون ما آتاهم به 
نبیهم وثبتت اجه علیهم؟ فقال: «لا بل شيء قضی علیهم» ومضی فیهم)» وتصدیق 
ذلك في کتاب الله عز وجل # ومس وماسونها ٤‏ مها جو رها و تقو ها [الشمس: ۸-۷]. 

وفيه قصة لأبي الأسود الدؤلي مع عمران» وفيه قوله له: أيكون ذلك ظل)؟ فقال: 
لا کل شيء خلق الله» وملك یده» فلا یسال عا یفعل. 

قال غياض: أوردعمران عل آي الأسرد هة القدرية من كمه غل ال 
ودخوهم بآرائهم ني حکمه a‏ 
وهي حد لأهل السنةء وقوله: «(کل شيء خلق الله وملکه): یڈ يشر ال نالك الأغل 
الخالق الآمر» لا عرض عليه إذا تصرف في ملكه با يشاء» وإنا عرض على المخلوق 
الا 

وقال أيضاً ني «الفتح»: 

«قوله: «باب قول الله تعالى # ولقد يسرت لمران لهل من مَدكر € [القمر: 
۷ قيل: المراد بالذكر: الأذكار والاتعاظ» وقيل: الحفظ» وهو مقتضى قول ججاهد. 

2 وقال النبي يا: کل م میس ےا خلق له»: فذکره موصولاً في الباب من 
(1) «(صحيح مسلم)» كتاب القدر» باب كيفية الخلق الآدمي في بطن آمه وكتابه رزقه وأجله وعمله 


وشقاوته وسعادته»(۰٥٦۲).‏ 
(۲) «فتح الباري» .)٤۹۳:۱۱(‏ 


۷۹۱ 

قوله: «وقال مجاهد: يسرنا القرآن بلسانك: هوّناه عليك». في رواية غير أبي ذر: 
«هونا قراءته عليك»» وهو بفتح الماء والواو وتشديد النون من التهوين» وقد وصله 
الفريابي عن ورقاء: عن ابن أي نجيع: عن مجاهد في قوله تعالى: # ولقد يرتا هران 
لدد 4 قال: هوناه. 

ت 5 

قال ابن بطال: تيسير القران تسهيله على لسان القارئ حتى يسارع الى قراءته» 
فربما سبق لسانه في القراءةء فيجاوز الحرف إلى ما بعده» ويجذف الكلمة حرصا على ما 
بعدها. انتهی. وني دخول هذا ني المراد نظر كبير! 

قوله: «وقال مطر الورق: ٭ وقد سرا لمران لل فهل من مدّكر 4 قال: هل 
من طالب علم فيعان عليه؟»: وقع هذا التعليق عند أي ذر عن الكشميهني وحده» 
وثبت أيضا للجرجاني عن الفربري» ووصله الفريابي عن ضمرة بن زمعة: عن عبد الله 
ابن شوذب: عن مطر. 

وأخرجه آبو بكر بن آي عاصم في كتاب العلم من طريق ضمرة؛ ثم ذکر حدیث 
عمران بن حصين: قلت : يا رسول الله في يعمل العاملون؟ قال: ئ 2 e‏ 
له)» وهو ختصر من حدیثِ سبق في کتاب القدر» فيه عن عمران قال: قال رجل: يا 
yS‏ :«نعم» قال e‏ 
رواية شعبة قال: حدثنا يزيد الرشك» فذكره» وحديث علي رضي الله عنه» وفيه: «وما 
منكم من أحد إلا كتب مقعده من النار أومن الجنة)» وتقدم شرحه هناك أيضاًء وفيه: 
وي حديث عمران الذي قبله :کل م مسر قال الشيخ بو محمد بن بي جمرة-في شرح 
yy‏ الله تعالى لهل الحنة؛ 
لقرينة جوا ہم با«لبيك وسعديك)» والمراجعة بقوله: «هل رضيتم» وقوهم: «ومالنا لا 


۷4۲ 
نرضى»» وقوله: «آلا أعطيكم أفضل» وقوهم: «يا ربنا وي شىء أفضل»» وقوله: «أحل 
علیکم رضواني»؛ فان ذلك کله یدل على آنه سبحانه وتعالی هو الذي کلمهم وکلامُه 
قديم آزلي ميسّر بلغة العرب» والنظرٌ في كيفيته منوع» ولا نقول بالحلول في المحدث» 
وهي الحروف» ولا أنه دل عليه ولیس بموجود» بل الإيمان بأنه مُنزل حقّ ميسّر باللغة 

الربة صدنة وباك الثرفيق: 

قال الكرماني: حاصل الكلام: انهم قالوا: إذا كان الأمر مقدّرأً فلنترك المشقة في 
العمل الذي من أجلها سمي بالتكليف» وحاصل الجواب: أن كل من خلق لشيء يسر 

وقال الخطابي: أرادوا أن يتخذوا ما سبق حجة في ترك العمل» فأخبره أن هنا 
أمرين لا يبطل أحدهما الآخر: باطن وهو ما اقتضاه حكم الربوبية» وظاهر وهو السمة 
اللازمة بحق العبودية» وهو آمارة للعاقبةء فبين هم أن العمل في العاجل يظهر أثره في 
الآجل» وأن الظاهر لا يترك للباطن. 

قلت: وكأن مناسبة هذا الباب | قبله من جهة الاشتراك في لفظ «التيسير»ء والله 
أعلم). اه . 
قال الطحاوي: (والأعمال بالخواتیم) 

بعد آن ذكر أن الله تعالى حلم أعالمم» آراد أن بُوضح للناس: ما هي العبرة في 
الأعءال؟ هل هي في البداية أم ني الوسط أم في النهاية؟ فقال: «والأعمال بالخواتيم». 

و«الأعمال بالخواتيم» جزءٌ من حديث» والمقصود من ذلك: أن من كان خاتمة 


أعماله التوحيد - آي: من مات على التوحيد - فإنه ينتفع بأعماله التي عملها ني أثناء 


(۱) «فتح الباري» (or:‏ 


۷4۳ 
حياته» وأما من كانت خاتمته الكفرء فلا ينفعه شيء عمله في حياته» ولذلك فإن المؤمن 
يسال اله تال أن سن لاعت 

وهذه العبارة وردت في بعض الأحاديث» منها ما رواه الإمام البخاري في 
«(صحيحه» عن سهل: أن رجلاً من أعظم المسلمين غناءً عن المسلمين في غزوة غزاها 
مع النبي إلاف فنظر النبي بي فقال: «من أحبّ أن ينظر إلى الرجل من أهل التار فلينظر 
إلى هذا١»‏ فأتبعه رجل من القوم -وهو على تلك الحال من أشد الناس على المش ر كين - 
حتی جُرح» فاستعجل الموت» فجعل ذبابة سیفه بین ثدییه حتی خرج من بین کتفیه» 
فأقبل الرجل إلى النبي اة مسرعاًء فقال: أشهد نك رسول الله» فقال: «وما ذاك؟» 
قال: قلت لفلان: «من حب أن ينظر إلى رجل من أهل النار فلينظر إليه»» وكان من 
أعظمنا غناء عن المسلمين» فعرفت أنه لا يموت على ذلك فلا جرح استعجل الموت» 
فقتل نفسه» فقال النبي بيه عند ذلك: «إن العبد ليعمل عمل أهل النار» وإنه من آهل 
ا لجنة» ويعمل عمل آهل ال جنةء وإنه من آهل النارء الأعمال بالخواتيم». 

وهو وارد عن سهل بن سعد أيضاً في «المعجم الكبير» للطبراني. 

ورواه الطبراني عنه أيضاً بلفظ قال: قال رسول الله بية: «إن الرجل ليعمل -في) 
يرى الناس-بعمل أهل الجنةء وإنه من أهل النارء وإنه ليعمل -في| يرى الناس-بعمل 
أهل النارء وإنه من أهل الجنةء وإن| الأعمال بالخواتيم»". 

وني «صحيح ابن حبان» عن عائشة أن النبي ية قال: «إن| الأعمال بالخواتيم». 


(۱) كتاب القدر» باب العمل بالخواتيم» .)٠٦٠۷(‏ 

(IE: «(oVA€) (1) 

.(1€۷: (0۷4) (( 

(6) كتاب البر واللإإحسان» باب ما جاء في الطاعات وثوااء .)١٤١(‏ 


۷۹٤ 
قال الطحاوى: (والسعيد من سعد بقضاء الله والشقی من شقى بقضاء اللّه)‎ 


روى البخاري عن أنس بن مالك: عن النبي ئي قال: «إن الله عز وجل وكل 
بالرحم ملكا يقول: يا رب نطفةء يا رب علقةء يا رب مضغة» فإذا أراد أن يقضي خلقه 
قال: آذكر آم آنثى؟ شقي آم سعيد؟ فا الرزق؟ وال جل؟ فيكتب في بطن أمه»“. 

وله في رواية أخرى عنه: عن النبي بيا قال: «إن الله وكّل في الرحم ملكا فيقول: 
يا رب نطفة» يا رب علقة» يا رب مضغة» فإذا آراد ن يخلقها قال: يا رب آذكر يا رب 


ء 


أنشى؟ يا رب شقي أم سعيد؟ فا الرزق؟ فا الأجل؟ فيكتب كذلك في بطن أمه». 

وني «المعجم الصغير» للطبراني عن عبد الله بن مسعود: حدثنا رسول الله بيا 
- وهو الصادق المصدوق -: «إن خلت أحدكم نجمع في بطن أمه أربعين يوماًء ثم يكون 
علقة مثل ذلك» ثم يكون مضغة مثل ذلك ثم يآتي الملك فيكتب: شقي أو سعيد» ذكر 
آو آنی» م يروه عن بن عون إلا عبید الله بن سفیان". 

وزاد ني رواية أآخرى عنه: «ويكتب الملك» ثم يقول: أي ربٌ» شقي أو سعيد؟ 
فيقضي الله عز وجل» ويكتب ا ملك ثم يقول: أي رب أجلّه ورزفه وأثره؟ فيقضي الله 
عز وجل» ویکتب اللكى)20. 

وي «مسند اللإمام آحمد» عن جابر قال: قال رسول الله با: «إذا استقرت النطفة 
في الرحم أربعين يوماء أو أربعين ليلةء بعث إليها ملكا« فيقول: يا رب» ما رزقه؟ فيقال 


(1) في «(صحيحه» كتاب الحيض» باب قول الله عز وجل: لقو وبر َّد 4 [الحج: »]١‏ 
)1۸"(. 

(۲) في «(صحیحه» کتاب آحادیث الانبیاء» باب خلق آدم صلوات الله عليه وذریته» (۳۳۳۲). 

(IT :1)(°**)(T) 

.(14:) (€7 (€) 
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له» فیقول: یا رب ما أجله؟ فیقال له» فیقول: یا رب» ذکر أو آنشی؟ فیعلم» فیقول: يا 
رب شقي أم سعيد؟ فيعلم““. وفيه قريب من هذا اللفظ عن أنس أيضا. 

وي «سنن ابي داود» عن عبد الله بن مسعود قال: حدثنا رسول الله ي وهو 
الاد اا «إن خلق أحدكم يجمع في بطن أمه أربعين يوماًء ثم يكون علقة مثل 
ذلك ثم يكون مضغة مثل ذلك» ثم يبعث إليه ملك» فيؤمر بأربع كلمات: فيكتب رزقه» 
وأجله وعمله» ثم يكتب شقي أو سعيد» ثم ينفخ فيه الروح» فإن أحدكم ليعمل بعمل 
آهل الجنة حتى ما يكون بينه وبينها إلا ذراع» أو قيد ذراع» فيسبق عليه الكتاب» فيعمل 
بعمل أهل النارء» فيدخلهاء وإن أحدكم ليعمل بعمل أهل النار حتى مايكون بينه وبينها 
إلا ذراع» أو قيد ذراع» فيسبق عليه الكتاب» فيعمل بعمل أهل الجنةء فيدخلها»". 

وقضاء الله: هو علمّه أو إرادته القديمة؛ فالإمام الطحاوي قال قبل ذلك: الله 
سبحانه علم منذ الأزل من سيدخل الحنة ومَنْ سيدخل النار؛ إذن السعيد من كان 
سعيداً في علم الله» والشقي من كان شقياً في علم الله؛ كما علمه الله منذ الأزل» أي: 
من قضى الله عليه بناءًَ على علمه الأزللّ آنه من آهل النار؛ ألم يرد ني بعض الحاديث: 
«أن الله قبض قبضة» وقال: هؤلاء إلى الحنة ولا أبالي» وقبض قبضة» وقال: هؤلاء إلى 
النار ولا آبالي»؟ ومعنى «أخذ قبضة» أي: حكم وقضى على هؤلاء أنهم صائرون إلى 
ا لجنة أو النار» وهذا الحكم بناءٌ على علمه الأزلي. 

والسعادة عند الإمام الأشعري: هي الموت على الإيان» فمن مات على الإيمان 
فهو السعيد» وأما السعادة عند الإمام الماتريدي: فهي الإيمان» والخلاف بينهم لفظي 


(EIT :۳) (109۲۹7) (۱)‏ 
.(IEA:T)«(110۲1) ()‏ 
(۳) كتاب السنة» باب في القدرء .)٤۷١١(‏ 


۷۹٦ 
كا هو ظاهر - لأن حل الكلام ختلف عندهماء والإمام الماتريدي لا شك يقول: إن‎ - 
من مات عل الإيمان فهو سعيد» ولا يخالف الأشعري في أن من کان مؤمنا فهو في حال‎ 
کونه مؤمناً فهو مطيع لله تعالى» وأما إذا كفر فهو من غضب الله تعالى عليه» ولكن مراد‎ 
الأشعري: أن السعادة الحقيقية الدائمة التي لا تنقطع إن) بحصل عليها الإنسان بأن‎ 
يموت على الإیان.‎ 

قال الغنيمي في «(شرحه): 

«واعلم أن مَبنى هذه المسألة-وهي مسألة السعادة والشقاوة-على مسألة الاستشناء 
الات شن قال بجران ق لبان نر إل الاق ذم إل عد ادل رمن 
قال بعدم جوازه - نظرا إلى تسمية الشرع المؤمن مؤمناً وإجراء أحكام الإيان عليه وإن 
كان ماله الكفرء والكافر كافراً وإجراء أحكام الكفر عليه وإن كان ماله الإيمان-ذهب 
إلى حصول التبديل. 

فكل من الفريقين ناظر إلى طرّف» والخلاف بينهما مرجعُه اللفظ دون المعنىء 
ولهذا لم يذكر المصنف رضي الله عنه مسألة الاستثناء في الإيمان» ولا صرح بأن الشقيّ 
يصير سعيداء وبالعكس» وإنما أتى بعبارة أحمع عليها الفريقان» وهي أن العبرة ني الخاتمةء 
وأن من له سعادة في الأزل- أو شقاوة-فلا تتبدل» بل لا بد أن تنفذ وتظهر على ذلك 
الشخص» فإن كان ها أمرٌ في الدنيا معكّن لا بد أن تكون فيه» فإِذا انقضى أمَدّها تبدّلت 
بضدًهاء وإذا لم يكن هما أمدٌ معين بقيت إلى الآخرةء وهذا المقدار لا خلاف فيه لأحد. 

ثم قال: والحاصل: أن الخلاف لفظي؛ كما ذكرنا أن الإيمان والكفر حالتان 
توصف با العباد» فمن صف بالاإيمان» فهو مؤمن» ومن وصف بالكفر» فهو كافرء 
كما أن الكّر والصْغر حالتان» فمن صف بالكبر» فهو كبير» ومن صف بالصعرء 
فهو صغير» ولو كان المعتبر في صحة الوصف الخاتعة ما كان الموصوف بالصعر يسمى 


صغيراً؛ لأنه إذا كبر ومات مات كبيراً لا صغيراًء ولا نزاع في صحة تسمية من اتصف 
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بالصَعّر صغيراً في تلك الحالة فكذا هذاء ومتى صح الاتصاف كان مقطوعاً به من غير 
شك» فمن اتصف بالإيمان فهو ممن حقاًني تلك الحالة» ومن اتصف بالكفر فهو كافر 
حقاً في تلك الحالة. 

وأما بقاء وصف الإيمان على المؤمن إلى الموت» وبقاء وصف الكفر على الكافر إلى 
الموت» فليس من الأمور التي تدخل تحت مقدور المكلف» إلا باعتبار الوقت الذي هو 
فيه؛ لعدم علمه بذلك؛ فإن الله تعالى هو الذي استأثر بعلمه). اه . 

وهذا كلام مفيد» ومبيّن أن الخلاف ني المسألة جرد خلاف لفظي» وأن كل من 
الفریقین يتكلم على عل مغاير لا يتكلم عليه الآخر» وهذا هو ما یسمی بالخلاف 
اللفظي» ومعظم الخلافات بين الأشاعرة والماتريدية جرد خلاف لفظي» والحمد لله. 
قال الطحاوي: (وأصل القدر ير الله تعالى ني خلقه) 


شرع الإمام الطحاوي في الكلام على مسألة القدر؛ لأنٌ كل كلامه فيا سبق كان 
تمهيداً هذه المسألة» وكلمة «ححَلّقه» هنا إما أن تحمل على المعنى المصدري» أو على ا معنى 
الاسمي» والمعنى صحيح عليه|. 

قال الإمام النووي في «(شرحه» على (صحيح مسلم): 

«واعلم أن مذهب أهل الحق: إثبات القدرء ومعناه: أن الله تبارك وتعالى قدّر 
الأشياء في القدم» وعلم سبحانه آنها ستقع في أوقات معلومة عنده سبحانه وتعالى» 
وعلى صفات خصو صة» فهي تقع على حسب ما قدرها سبحانه وتعالى. 

وآنكرت القدرية هذاء وزعمت آنه سبحانه وتعالى لم يقذرهاء ولم يتقدّم علمُه 
سبحانه وتعالى بهاء وأنا مستأتفة العلم» آي: إنما يعلمها سبحانه بعد وقوعها. 


(۱) «شرح الغنيمي» ص ۸۲. 


7۹۸ 

وكذبواعلى الله سبحانه وتعالى وجل عن أقوام الباطلة علواً كيرا سيت هذه 
الفرقة «قدرية)؛ لإأنكارهم القدر. 

قال أصحاب المقالات من المتكلمين: وقد انقرضت القدرية القائلون ذا القول 
الشنيع الباطل» ولم يبق أحد من أهل القبلة عليه» وصارت القدرية في الأزمان المتأخرة 
تعتقد إثبات القدر» ولكن يقولون: الخير من الله والشر من غيره؛ تعالى الله عن قوهم. 

وقد حكى أبو محمد بن قتيبة في كتابه غريب الحديث» وأبو المعالي إمام الحرمين 
في كتابه «الإإرشاد في أصول الدين» أن بعض القدرية قال: لسنا بقدرية» بل أنتم القدرية؛ 
لاعتقادكم إثبات القدر! قال ابن قتيبة والإمام: هذا تمويه من هؤلاء الجهلة ومباهتة 
وتواقح؛ فإن أهل الحق يفوّضون أمورهم إلى الله سبحانه وتعالى» ويضيفون القدر 
والأفعال إلى الله سبحانه وتعالى» وهؤلاء الجهلة يضيفونه إلى أنفسهم» ومدعي الشيء 
لنفسه ومضيفه اليها أولى بن ينسب إليه ممن يعتقده لغيره وينفيه عن نفسه. 

قال الإمام: وقد قال رسول الله كي4: «القدرية مجوس هذه المة)» شبههم بهم؛ 
لتقسيمهم الخير والشر في حكم اللإرادة کا قسمت المجوس» فصرفت الخير إلى يزدان» 
والشر إلى آهرمن» و لا خفاء باختصاص هذاا لحديث بالقدرية. هذاكلام الإمام وابن قتيبة. 

وحديث القدرية «(مجوس هذه الأمة» رواه أبو حازم: عن ابن عمر: عن رسول الله 
ياء خر جه آبو داود في «سننه»» والحاكم أبو عبد الله في «المستدرك على الصحيحين)» 
وقال: صحيح على شرط الشيخين إن صح ساع أي حازم من ابن عمر. 

قال ا لخطابي: انا جعلهم بيا مجو ساً؛ لضاهاة مذهبهم مذهب المجوس في قوهم 
بالأصلين (النور والظلمة) يزعمون أن الخبر من فعل النور» والشر من فعل الظلمة» 
فصاروا ثتوية» وكذلك القدرية يضيفون الخير إلى الله تعالى» والشر إلى غيره» والله 
سبحانه وتعالی خالق الخیر والشر جمیعاًء لا یکون شيء منه| إلا بمشیئته» فهم) مضافان 
إليه سبحانه وتعالى خلقاً وإججاداًء وإلى الفاعلين هما من عبادة فعلاً واكتساباًء والله أعلم. 


۷4۹ 

قال الخطابي: وقد بحسب كثير من الناس أن معنى القضاء والقدر: إجبار الله 
سبحانه وتعالى العبدَ وقهره على ما قدره وقضاه! ولیس الأمر كا يتو همونه» وإن| معناه: 
الإخبارعن تقدم علم الله سبحانه وتعال با يكون من اكتساب العبد وصدورهاعن 
تقدیر منه» وخلق ها خبرهاوشرها. 

فال والقا: اسم لِم صدر مقدرأعن فعل القادر يقال: قدرت الشيء وقدرته 
-بالتخفيف والتثقيل -بمعنى واحد» والقضاء في هذا-معناه: ا لخلق؛ كقوله تعالى: 
#فقض هن سبع سات فی دوْمَبَنِ 4 [فصلت: »]٠١‏ أي: خلقهن. 

قلت: وقد تظاهرت الأدلة القطعيات من الكتاب والسنة وإجماع الصحابة وأهل 
ا لحل والعقد من السلف والخلف على إثبات قدر الله سبحانه وتعالى» وقد أكثر العلاءٌ 
من التصنيف فيه» ومن أحسن المصنفات فيه وأكث رها فوائد كتابٌ الحافظ الفقيه أي بكر 
البيهقي رضي الله عنه. 

وقد قور اتتا من ال لمتكلمين ذلك أحسنَ تقرير بدلائلهم القطعية السمعية 
والعقليةء والله أعلم). اه . 

وقوله: «القدرية مجوس هذه الآمة)» هذا حديث منقطع؛ كا نبه إليه النووي. 

فالقدر يتجلى بمعرفة حقيقة خلق الله تعالى للمخلوقات» ويتجلى في معرفة نفس 
اللخلوقات» ولكن إدراك حقيقة ذلك بعيد» و لانملك إلا التصديق به» أمامعرفة حقيقته 
فلاء وبمذاوقع علينا التكليف والمشقة. 


» ۰ و 
قال الطحاوي: () يطلع على ذلك ملك مقرب ولا نبي مرسل) 

لايعلم أحدّ من الناس خاتة غيره» لا ملك ولا نبي إلا من خصّه الله بإعلامه 
كا أعلم نبيّه حمدا بيا بالعشرة المبشرين بالجنة ونحوهم» فهؤلاء علمت خاتتهم. 


(۱) شرح صحیح مسلم) .)۱٥١-۱٥٤:۱(‏ 


is 
قال الطحاوي: (والتعمق والنظر في ذلك ذريعة الخذلانء وشلَّم | الحرمان»‎ 
ودوج الطيان فالذر ك ادر من ذلك نظراوتكرا ووسو م قادال‎ 
تال کروی عل آلقر عن الاما رمام عن درام ی قال مال ی کا‎ 
لايل بيقع قعل وهم سكو [الأنبياء: ۳ فمن سأل: ل فعل؟ فقد رد‎ 

حکم الکتاب» ومن رد حکم الکتاب کان من الكافرين) 


عا ناء عل أن فال الل لا لل لان ال لا نعل فعا ية ركل أفعالهصادر: 
بعلمه الأزلي» ليس له مذهبٌ ولا غاية من وراء أفعاله تلجئه لأن يفعلها؛ لأن من يفعل 
فعلاً لغاية يكون حتاجاً إلى تلك الغايةء والله سبحانه منرّه عن أن يحتاج إلى أفعاله أو 
خلوقاته» ولكن الحكمة مترتبة على أفعاله وأحكامه جل شأنه. 

والأصل-في ذلك کله -آیات من الکتاب» منها قوله تعالى: ¥ ولَوششتا تَا 
کل شین تھا ولک سی القرل نی لاملا جور م اة ولان اح 
[السجدة: :]١١‏ 


وقوله تعالی: وولو سا ريك من e‏ أفانت کر الاس 
yy‏ 
وقوله تعالی: فمن دردراه أن يديه يش صدر ةلاسم ومن يردأن يض 


<R 


عل صد رة صقا حا انما يدن الما € [الأنعام: .]٠٠٠‏ 
سؤال: كان الكفار يسألون أسئلة للرسول عليه الصلاة والسلام» وكانت هناك 
4 ت ء و ى 
حوادث يعقبها نزول شىء من القرآن الكريم؟ ألايكون نزول القرآن بهذا الشكل لغاية 


معنة؟ 


0 


لحو اب: إن القر آن و جد دفعة واحدة ظه ثم نز ل حملة واحدة 
الجواب: إن القرآن و ة واحدة في اللوح المحفوظ, ثم نزل جملة واحدة ! 


۸۰۱ 

السا الدناء وربخد ذلك رل بحسب الوادت قار ادت فرط أو مد ولیس عا 
وعين الحكمة: ترتب شيئاً على شيء» ولكن النقص هو ياد شيء لأجل شيء» وهذا 

فنحن -إذ ننفي الغرض عن الله تعالى -إنما نريد بذلك نفي أن يكون هناك مر 
يدفع الله تعالى إلى خلق المخلوقات» أو إلى فعل بعض الأفعال» بل أفعال الله تعالى كلها 
تابعة لمحض إرادته» فالغرض - بهذا المعنى - منفيّ عن الله تعالى؛ لأنه يلزم عليه أن الله 
تعالی مضطر وغبرٌ مرید. 

وقولنا بنفي الغرض -بمذاالمعنى-لا يترتب عليه نفي الحكمة» فالحكمة ثابتة مع 
نفى العلل الدافعة؛ لأن الحكمة: هى كون الفاعل عالم) بها يفعل» وكون الفعل متناسقاً 
وليست هي التي تدفع الله تعالى إلى أفعاله. 

وروی الترمذي في «جامعه الصحيح» عن علي قال: قال رسول الله 45 «(لايؤمن 
عبد حتی يمن بأربع: يشهد أن لا إله إلا الله وآني محمد رسول الله بعثني بال حق» ويؤمن 
با موت وبالبعث بعد الموت» ويؤمن بالقدر»'. 

وحدث الترمذي عن عبد الواحد بن سليم قال: قدمت مكة فلقيت عطاء بن 
رباح» فقلت له: يا أبا حمد» إن آهل البصرة يقولون في القدر قال: يا بني تقر القرآن؟ 
ٍ 0 ۴ و ا رو کر ص red‏ ص 2ے 
قلت: نعم قال: فاقرا الزخرف» قال: فقرأث #حم # وألكتب لمن # إا جعلتة 


(۱) آبواب القدرء باب ما جاء في الإی‌ان بالقدر خیره وشره» .)۲۱٤١(‏ 
حدثنا حمود بن غيلان: حدثنا النضر بن شميل: عن شعبة نحوه؛ إلا آنه قال: ربعي عن رجل: 
قال أبو عيسى: حديث أبي داود: عن شعبة عندي صح من حديث النضر. 
روی غير واحد عن منصور: عن ربعي: عن علي. 
حدثنا ا لجارودي قال: سمعت وكيعاً يقول: بلغنا أن ربعياً م يكذب في الإسلام كذبة. 


AY 

کر ر ق ر ا پک چ س قر مەم ے چ س ےو @ 

رتا عرَيّا لآ ڪم علوت + و قد الا مالل حك # [الزخرف: 
]٤-١‏ فقال: آتدري ما آم الکتاب؟ قلت: الله ورسوله أعلم! قال: فإنه کتابٌ کتبه الله 
قبل أن بخلق السماوات وقبل أن يخلق الأرض» فيه إن فرعون من أهل النار» وفيه 


ا 


#َبَّت يدا أ لهب وب € [المسد: ]١‏ قال عطاء: فلقيت الوليد بن عبادة بن الصامت 
صاحب رسول الله ياد فسألته ما كان وصية أبيك عند الموت؟ قال: دعاني بي فقال 
لي: يا بني اتق الله واعلم آنك لن تنقي الله حتی تؤمن بالله» وتؤمن بالقدر کله خیره 
وشره؛ فإن مت على غير هذا دخلت النار؛ إني سمعت رسول الله ياو يقول: «إن أول ما 
خلق الله القلم فقال: اكتب فقال: ما أكتب؟ قال: اكتب القدر ما كان وما هو كائن إلى 
الآبد٤.‏ قال آبو عيسى: وهذا حديث غريب من هذاالوجه”. 

وروى الإمام الترمذي عن أي هريرة: أن رسول الله ب4 وقف على آناس جلوس 
فقال: «آلا آخبرکم بخیر کم من شر کم؟ قال: فسکتواء فقال ذلك ثلاث مرات» فقال 
رجل: بی یا رسول الله آخبرنا بخیرنا من شرناء قال: خی رکم من یر جی خیژه ومن 
شرّه» وش رکم من لا یرجی خیره» ولا یؤمن شره» قال بو عیسی: هذا حدیث حسن 
صحیے. 

وروى الترمذي أيضاً عن يحيى بن يعمر قال: أول من تكلم في القدر معبد ا لجهني» 
قال: فخرجت أنا وميد بن عبد الر من الحميري حتى أتينا المدينةء فقلنا: لو لقينا رجلاً 
من أصحاب النبي بيا فسألناه ع أحدث هؤلاء القوم» قال: فلقيناه -يعني: عبد الله 
ابن عمر-وهو خار ج من المسجد-قال: فاكتنفته آنا وصاحبي» قال: فظننت أن صاحبي 
سيكل الكلام إِلّ» فقلت: يا أبا عبد الرحمن» إن قوماً يقرؤون القرآن» ويتقفرون العلم» 
ويزعمون أن لا قدر» وأن الأمر آلف قال: فإذا لقيت أولئك فأخبرهم أي منهم بريء 


(۱) کتاب القدرء باب .)۲٠٣۵١(‏ 
(۲) أبواب الفتن» باب» (۲۲۹۳). 


N'Y 
وأنهم مني بُرءاء والذي يحلف به عبد الله لو أن أحدهم أنفق مثل أحد ذهباً ما قبل ذلك‎ 
منه حتی يمن بالقدر خبره وشرّه» قال: ثم نشا بحدث فقال: قال عمر بن ا لخطاب: كنا‎ 
عند رسول الله یا فجاء رجل شدید بیاض الثیاب» شدید سواد الشعر» لا پری عليه‎ 
آثر السفر» ولا يعرفه منا أحد» حتى آتى النبي یاف فآلزق رکبته برکبته» ثم قال: یا عمد«‎ 
ما الإی‌ان؟ قال: «آن تؤمن بالله» وملائكته» وكتبه» ورسله» واليوم الآخر» والقدر خيره‎ 
وشره)» قال: فما الإسلام؟ قال: «شهادة أن لا إله إلا الله وأن حمداً عبده ورسوله‎ 
وإقام الصلاةء وإيتاء الزكاة» وحج البيت» وصوم رمضان)» قال: فما الإحسان؟ قال:‎ 
«أن تعبد الله كآنك تراه» فإنك إن لم تكن تراه» فإنه يراك قال: في كل ذلك يقول له:‎ 
صدقت! قال: فتعجُبنا منه يسأله ويصدقه! قال: فمتى الساعة؟ قال: «ما المسؤول عنها‎ 
بأعلم من السائل» قال: فما أمارتها؟ قال: «أن تلد الأمة ربتهاء وأن ترى الحفاة العراة‎ 
العالة أصحاب الشاء يتطاولون في البنيان» قال عمر: فلقيني النبي ية بعد ذلك بثلاث»‎ 
فقال: «يا عمر هل تدري من السائل؟ ذاك جبريل آتاكم يعلمكم معام دينكم»'.‎ 
وروى الحاكم في «المستدرك» عن علي بن أي طالب: عن النبي ي قال: «لا يؤمن‎ 
العبد حتى يؤمن بأربع: حتى يشهد أن لا إله إلا الله» وني رسول الله بعثني بالحق» ويؤمن‎ 
بالبعث بعد الموت» ويؤمن بالقدر».‎ 
وروی الحاكم أيضاً عن نافع قال: كان لابن عمر صديق من أهل الشام يكاتبه»‎ 
فكتب إليه عبد الله بن عمر: أنه بلغني نك تكلْمتَ في شىء من القدرء فإياك أن تكتب‎ 


(۱) آبواب الإيمان» باب ما جاء في وصف جبريل للنبي ياء الإيمان واللإسلام» .)۲٠٠١(‏ 
وقال: هذا حديث حسن صحيح» قد روي من غير وجه نحو هذا عن عمر وقد روي هذا 
الحديث عن ابن عمر عن النبي ي والصحيح هو ابن عمر» عن عمر عن النبي ي. 

(۲) كتاب الإيمان» .)۹١(‏ وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين وقد قصر بروايته بعض 
أصحاب الثوري وهذاعندنا ما لا يعباً. وقال الذهبي: على شر طه|. 


۰<٤ 
إل فإني سمعت رسول الله بيا يقول: «إنه سيكون في أمتي أقوام يكذبون بالقدر»'.‎ 

وروى الطبراني في «المعجم الأوسط» عن جابر بن سمرة قال: سمعت رسول الله 
بياة: ايقول أخوف ما أخاف على متي : الاستسقاء بالأنواء» وحيف السلطان» وتكذيب 
بالقدر». 

وله عن عمرو بن شعیب: عن آبیه: عن جده قال: قال رسول الله :لن يؤمن 
عبد حتی یؤمن بالقدر خیره وشره» ویعلم آن ما آصابه لن یکن لیخطته» وما آخطاًه | 
یکن لض 

وله في «المعجم الكبير» عن خباب بن الأرت قال: بعثني رسول الله لا مبعثاً 
فقلت: يا رسول الله» إنك تبعثني بعيدا وأنا أشفق عليك» قال: «وما بلغ من شفقتك 
عل ؟) قلت: أصبح فلا أظنك ی وأمسي فلا أظنك تصبح! قال: «يا خباب» هس 
ِن فعلت بهن رآيتني» وان م تفعل بهن لم ترني)» فقلت: يا رسول الله» وما هنٌ؟ قال: 
«تعبد الله لا تشرك به شیئاً وإن قطعت وحُرقت» وتؤمن بالقدر»» قلت: يا رسول اله 
وما الإيمان بالقدر؟ قال: «تعلم أن ما أصابك لم يكن ليخطئك. وآن ما أخطأك م يكن 
ليصيبك» ولا تشرب الخمر؛ فإن خطيئتها تقرع ا لخطاياء كا أن شجرتها تعلق الشجر› 
وبر والديك» وإن مراك أن تخرج من الدنياء وتعتصم بحبل الجاعة؛ فإن يد الله على 
ا لجاعة» يا خحباب» إنك إن رأيتني يوم القيامة لم تفارقني». 


(۱) کتاب الإیمان» .)۲۸٥(‏ وقال: هذا حديث صحيح على شرط مسلم فقد احتج بابي صخر حميد 
ابن زياد ولم يخرجاه. وقال: على شرط مسلم. 

(TTA: «(1A0) (۲)‏ 
م يرو هذا الحديث عن فطر إلا محمد ولا يروى عن جابر بن سمرة إلا بهذا الإسناد. 

(۳) (1۷1:1)(.)400(. 
لم يرو هذا الحديث عن منصور بن زيد إلا عبد الله بن جعفر. 

.(A1:€) (V۷ °* 4) (€) 


A‘o 

وله في «المعجم الكبير» عن عطاء بن أي رباح: عن عمرو بن شعيب قال: كنت 

عند سعيد بن المسيب جالساًء فذكروا أن أقواماًيقولون: قدر الله كل شيء ماخلا الأعمال» 
قال: فوالله ما رايت سعيد بن المسیب غضب غضباً شد منه حتى هم بالقيام» ثم سكن» 
فقال: تکلّموا به؟ أما والله لقد سمعت فيهم حدیثاً کفاهم به شرا ويحهم-أو يعلمون! 
فقلت: يرمك الله يا أبا عمد-وما هو؟ قال: فنظر إل وقد سكن بعض غضبه» فقال: 
حدثني رافع بن خدیج: آنه سمع رسول الله کي یقول: «یکون قوم من آمتي یکفرون بالل 
وبالقرآن» وهم لا يشعرون» كما كفرت اليهود والنصارى»» قال: قلت: جعلت فداك 
-یا رسول الله -وکیف ذاك؟ قال: «یقرْون ببعض القدر ویکفرون بہعضه)» قال: قلت: 
ثم ما يقولون؟ قال: «يقولون الخير من الله والشر من إبليس» فيقرون على ذلك كتاب 
الله» ويكفرون بالقرآن بعد الإيمان والمعرفة» فا يلقى متي منهم من العداوة والبغخضاء 
والجدال؟ أولئك زنادقة هذه الأمة» في زمانهم يكون ظلم السلطان» فينالهم من ظلم 
وحيف وأثرة» ثم يبعث الله عز وجل طاعوناًء فيُفني عامتهم» ثم يكون الخسف» فا 
أقل ما ينجو منهم المؤمن يومئذ قليل فر حه» شديد غمّه» ثم يكون المسخ» فيمسخ الله 
عز وجل عامة أولئك قردة وخنازير» ثم حرج الدجال على أثر ذلك قريباً)» ثم بكى 
رسول الله بء حتى بكينا لبكائه» قلنا: ما يبكيك؟ قال: «رحمة هم الأشقياء؛ لأن فيهم 
المتعبدء ومنهم المجتهد» مع أنهم ليسوا بأول من سبق إلى هذا القول» وضاق بحمله 
ذرعاء إن عامة من هلك من بني إسرائيل بالتكذيب بالقدر»» قلت: جُعلت فداك -يا 
رسول الله - فقل لي كيف الإإيمان بالقدر؟ قال: «تؤمن باللّه وحده» وإنه لا يملك معه 
أحد ضراً ولا نفعاًء وتؤمن بالجنة والنار» وتعلم أن الله عز وجل خالقه) قبل خلق 
الخلق» ثم خلق خلقه فجعلهم من شاء منهم للجنةء ومن شاء منهم للنار عدلاً ذلك 
منه» وکل يعمل لِم فرغ له وهو صائر إلى ما فرغ منه» قلت: صدق الله ورسوله'. 


(10:) °*) )1( 


وله في «المعجم الكبير» عن أبي الأسود الدؤلي قال: خحاصمت القَدَرية فأحرَجوني» 
فأتيت عمران بن ا لخصين الخزاعي صاحبَ رسول الله بلا فقلت: یا أبا نجيد» خاصمت 
القدرية فأحرّجوني» فهل من حديث تحدثني؛ لعل الله ينفعني به! قال: لعلي لو حدثتك 
حديثاً لبست عليه أذنيك كأنك م تسمعه» فقلت: إنا جئت لذلك» فقال: لو أن الله 
عذب أهل الساء وأهل الأرض عدبم وهو غير ظالم» ولو أدخلهم في رحته كانت 
رحته أوسعَ هم من ذنوبمم» فإذا هو كما قال الله عز وجل: #يعذِب من سا ويعفر 
لمن مسار € [المائدة: SS‏ 
لأحدكم ذهباً- أو ورقاً- فأنفقَها ني سیل اله ثم م يؤمن بالقدر خیره وشرّه م ينتفع 
بذلك» فأتیت عبد الله بن مسعود فسألته» فقال عبد الله لاي بن كعب: يا أبا ا منذر حدثه» 
فقال أَيً: يا أبا عبد الرحمن حدثه» فحدّث ابن مسعود بمثل حديث عمران بن حصين 
عن النبي اة وعلى آله وسلم تسليم) كثيرا طيباً مباركاً فيه“ 

وهناك روايات عن السلف يسألون فيها عن الأفعال» من ذلك: ما وردفي «سنن 
ابن ماجه» عن ابن الديلمي قال: وقع ي نفسي شيء من هذا القدَر خشيت أن يفسد 
عل ديني وأمري» فأتيت أي بن كعب» فقلت: أبا المنذرء إنه قد وقع في نفسي شيء من 
هذا القدر» فخشيت على ديني وأمري» فحدَّثني من ذلك بشيء لعل الله أن ينفعني 
به» فقال: لو أن الله عذب أهل ساواته وأهل أرضه لعذبمم وهو غير ظالم هم» ولو 
a E‏ اول 
جبل أحد- تنفقه تنفقه في سبيل الله ما قبل منك حتى تؤمن بالقدرء فتعلمَّ أن ما أصابك ۾ 
يكن ليخطئك» وأن ما أخطأك ) يكن ليصيبك» ونك إن مت على غير هذا دخلت 
النار» ولا عليك أن تأت أخي عبد الله بن مسعود فتسأله» فأتيث عبد الله» فسألته» 


(TTY :1°)(1°*071£) (1) 


A‘V 
فذكر مثل ما قال أي» وقال لي: ولا عليك أن تأي حذيفة» فأتيت حذيفة فسألتّه» فقال‎ 
مثل ما قالاء وقال: ائتِ زی بن ثابت فاسأله» فأتیت زید بن ثابت فسألته» فقال:‎ 
سمعت رسول الله اة يقول: «لو أن الله عذب أهل ساواته وأهل أرضه لعذبهم وهو‎ 
غير ظالم هم» ولو رجهم لکانت رحته خيراً هم من أعمالهم» ولو كان لك مثل أحد‎ 
ذهبا» - أو «مثل جبل أحد ذهبا» - «تنفقه في سبيل الله ما قبله منك حتى تؤمن بالقدر‎ 
كله فتعلم أن ما أصابك ل يكن ليخطئك. وما أخحطأك ل يكن ليصيبك, وأنك إن مت‎ 
على غير هذا دخلت النار».‎ 


كان التابعون يستشكلون بعض الأمور فيسألون الصحابة» ولم يكن الصحابة 
يقولون هم لمجرد السؤال: هذا بدعة! ولم يستنكروا عليهم» بل كانوا يلوم إلى 
أعليهم؛ ليزداد التابعون طمأنينة؛ فلا يصح من بعض الكتاب أن يمنعوا أناساً من 
الكلام ني مثل هذه الآمور والمسائل» ولكن عليهم أن يرشدوهم فيها إلى ما هو الحق؛ 
لأن الكلام فيها ضرورئ» ولا يمكن أن ينفك منه البشر» فهذا جزءٌ من وجوده 
وعقلهم وخلقتهم يدفعامم إلى التفكير فيه» وقلة ما ورد عن الصحابة والتابعين في 
السؤال والجواب في نحو هذه الآمور» إن) كان لوضوح العقيدة عند غلب المسلمين 
في تلك العصورء» لبركة الصحبة وقرب عهدهم بعصر النبوة» ولا نالوه من المعارف 
والعلوم من خاتم النبيين عليه أفضل الصلاة والتسليم» وكان كلا بعد العهد وازداد 
عدد الداخلين في الإسلام» مع تنوع الثقافات والمعارف والمرجعيات القديمة للأمم» 
تزداد الحاجة إلى التساؤل» فتتكثر الحاجة بالضرورة إلى الجواب والبحث وسد هذه 
الثغرة كا أمر الله تعالى للقيام با وجب على العلماء من بيان هذا الدين للناس بحسب 


فدرتہم. 


(۱) باب في القدر» (۷۷). 


A۸ 
وأما قول الحعد بن درهم: «لا قد والأمر أف»» فلم يقل هذا القول أحدٌ من‎ 
قبل لا الصحابة ولا الرسول بي فهذا القول بدعةء أي: استحداث أمر م يكن» فقد‎ 

كان الرسول بلا يقول: «ما أصابك ل يكن ليُخطئك». 

قد يقال: إل مقصدَهم صحيح» فهم أرادوا أن يدفعوا الإنسانَ إلى العملء لكنّ 
كون المقصد صحيحاً لا يمنعنا أن نحكم على القول بالخطأء فجوابهم خطاً. 

ونحن لا نكفر أياً من الفرق الإسلاميةء إلا من صرح بأمر يُكقر عليه» كمن 
صرح بتجسیم لا شكال فیه» أو من نفی علم الله تعالی بکل شيء وبکل ما يمکن أن 
يعلم منذالأزل. 

وهذه ميزة من ميزات الأشاعرة» وليس الأمر كا قيل عنهم: إن مذهبهم هو 
مذهب التلفيق» فكون مذهبهم وسطاً ني كثير من المسائل» ل يأت عن تعثّت وهوىَّ 
منهم» بل إن بحثهم وتحقيقهم آذّى بهم إلى ذلك الموقف كا دى بغيرهم إلى الأطراف» 
فهو المذهب الذي يجمع أكبر عدد ممكن من المسلمين» فهو يقول: أخطاً فلان لكن 
قصدہ کان سلیے. 

فقول من قال: إنه لا قدرّ والأمر أّف» فإن صد به نف علم الله تعالى التفصيان 
بالأعمال» فهو كفرٌ بلا شك. 

قال الطحاوي: (فهذا حملة ما بحتاج إليه من هو منوّر قله من أولياء 
الله تعالى» وهي درجة الراسخين في العلم؛ لأن العلم علمان: علم في الخلق 
موجود» وعلم في الخلق مفقودء فإنكار العلم الموجود كفر» وادعاء العلم 


(۱) خر جه أبو داود في «سننه» من حديث أبي بن كعب» كتاب السنة» باب في القدر» .)٤١٠١(‏ وابن 
ماجه في «سننه)» باب في القدر» (۷۷). 


۸۰۹ 
المفقود كفرء ولا يثبت الإيمان إلا بقبول العلم الموجود» وترك طلب العلم 
المفقود). 
العلم الموجود: هو الموجود في الكتاب والسنة وهو العلم ا لجحاصل بالدلائل 
الظاهرةء والبراهين الباهرة؛ كالعلم بالصانع با نصب عليه من دلائل الوحدانية وقدمه 
وننز هيه عن سات الحرادث» وسائر صفاته الكالية» وإنکار ذلك العلم الثابت کف 
بالله تعالى» ويصدق أيضاً على العلم بالشريعة والأحكام. 
وقيام الساعة» وغير ذلك من الحقائق الثابتة في أنفسهاء فادعاء هذا العلم كفر أيضاً. 
فمن أنكر العلم الموجود الذي هو أمرٌ بالعلم كمّر» فمن يقل مثلاً: إذا كان الله 
سبحانه قد عَلِمَ ما آنا صائر إليه» فلا داعي للعمل إذن» فهذا قد آنكر العلمَ الموجود» 
وهو الأمر بالعمل» وهذا كفرء وادعاء العلم المغقود - وهو كخاتقة الإنسان - كَمْرٌ 
والعلم إما أن يمكن علمُه للإنسان» أو يستحيل» فإن أمكن» فإما أن يجصل 
للناس جيعاًء أو لبعضهم» فادعاء العلم المفقود مطلقاً ني جميع هذه الاحتمالات» أمر 
مستنكرْ والأشد إستنكاراً اذعاءٌ العلم بم لا يمكن العلمُ به؛ فهذا يكون افتئاتاً وتعدَياً 
على ما خصّه الله تعالى بنفسه من العلم؛ فهو يساوي -إذن -الاشتراك مع الله تعالى في 
وأما العلم الذي یکتسبه الإنسان» فان تجاهُله مستنگر منبوذ» فان العلم حجيته 
ذاتيةء ونقصد بأن حجيته ذاتية: أن كل علم حصل للإنسان» فلا بد أن يلتزم الإنسان 
به» وهو لا يحتاج لغيره لكي يقول له: إنه علم ذلك الأمرء فعلمه بأنه عالِمٌ بحصل له 


A1۰ 
بنفس علمه الأول» وعلمه بضرورة الالتزام بالعلم أمرٌ لازم قريب لنفس العلم» ولا‎ 
خفى على أحد.‎ 

ولذلك فرفض العلوم البدميات والنظريات الثابتة القطعيةء حرام على المسلمين؛ 
لآن تجويز ذلك يودي إلى القدح في أصل العلوم» وذلك يؤدي إلى السفسطة الموؤديّة إلى 
ادعاء رفع التكليف عن الإنسان» والشك في الأمور المقطوع بهاء ولا يخفى ما يترة 
على ذلك من مفاسد. 

ثم لو قلنا بن العلم ثبت بوجود فرق بين أمرين» فإن نفيّ هذا الفرق يكون 
منبوذا أيضاًء ويؤدي إلى السفسطة والتهافت؛ فإن التسليم بالفروق بين الأمور المختلفة. 
ee yS‏ # لاقف 
ما یالنم ار او کل أو ن 6 م ال ت 
وغيرها من الآيات التي تحص على اتباع العلم. 
قال الطحاوي: (ونؤمن باللوح والقلم» وبجميع ما فيه قد رقم) 

اللوح والقلم خلوقان» أمر الله القلمَ أن يكتب ما هو صائ إلى يوم القيامة في 
اللوح المحفوظ الذي يحتوي على قذر مايصير من الكائنات إلى اليوم الآخر» ولا يجتوي 
على جميع علم الله. 

بعض الروايات تقول: إن الله كتبَ في اللوح المحفوظ, وبعضها نسبت الكتابة 
a I N o‏ 
تعال: ٭ اتوق الاس جن موت ھا وای لم تمت ف مامھا یسك الى شتی 
ما الوت ویر ل آلق ر اک آمل سی إن کیلک لیک تقوم یکروت 4 
[الزمر: ١٤]ء‏ وقال تعالى: 9رک کانسرت ایی ل بک ف E KENÎ‏ 
[السجدة: .]١١‏ 


۸۱۱١ 
وكذلك ما ورد: «ينزل الله في الثلث الأخير من الليل“» وورد: «يأمر ملكاً‎ 
نستنتج من ذلك: ن ما ُو جد بأمر من الله -ولو بترتيبها على إيجاد بعض خلوقات‎ 
ا وان ر اا وخو ها لار اه تال ر ا ا اع وو ال‎ 
اللخلوقات» وهذانوع من المجاز.‎ 
ّ 
قال الطحاوي: (فلو اجتمع الخلق كلهم على شيء کتبه الله تعالی فيه‎ 
آنه کائن» ليجعلوه غير کائن لم يقدروا عليه» ولو اجتمعوا كلهم على شيء‎ 
م یکتبه الله تعالى فيهء ليجعلوه كائناً م يقدروا عليه» جف القلم بما هو‎ 
كائنْ إلى يوم القيامةء وما أخطاً العبدَ لم يكن ليصيبه» وما أصابه لم يكن‎ 
. لیخطئه)‎ 


هذه العبارات كلها تصرص من الأحاديث النبوية الشريفة. 


(1) آخرجه البخاري في «(صحيحه» من حديث آي هريرة رضي الله عنه» كتاب التهجد باب الدعاء 
في الصلاة في آخر اللیل» .)٠۱٠٤١(‏ وتاب التوحید» باب قول الله تعالی: #بریڈویت أن 
تلوأ كم آنل 4 [الفتح: .)۷٤۹٤( »]٠١‏ ولفظه: «ينزل ربنا تبارك وتعالى كل ليلة إلى الساء 
الدنيا حين يبقى ثلث الليل الآخر يقول: من يدعوني» فأستجيب له من يسألني فأعطيه» من 


يستغفرني فأغفر له). 
ومسلم في (صحيحه)» كتاب صلاة المسافرين وقصرهاء باب الترغيب في الدعاء والذكر في آخر 
الليل» والاإجابة فيه» .(Vo0N)‏ 


(۲) آخرجه النسائي في «السنن الكبرى» من حديث آبي هريرة وأبي سعيد الخدري رضي الله عنهماء 
كتاب الحمعة» باب اللإشارة في الخطبةء ٠ ۲٤۳(‏ ۱. ولفظه: «إِن الله عز وجل یمهل حتی يمضي 
شطر الليل الأول ثم يأمر منادياً ينادي يقول هل من داع يستجاب له هل من مستغفر يغفر له 
ھل من سال پخطی!. 


AI 
روى البخاري عن أبي هريرة رضي الله تعالى عنه قال: قلت: يا رسول الله» إني‎ 
رجلّ شاب وأنا أخافٌ على نفسي العنت» ولا أجد ما أتزوج به النساء» فسكت عني»‎ 
ثم قلت مثل ذلك» فسكت عني» ثم قلت مثل ذلك» فسكت عني» ثم قلت مثل ذلك»‎ 
فقال النبي كي4: «يا أبا هريرة» جف القلم با أنت لاق» فاختص-على ذلك_آو ذر»“.‎ 
قلت: وهذا الحديث في «سنن البيهقي الكبرى» وقال عنه: حديث صحيح» وفي‎ 
«المجتبى من السنن» للنسائي وصححه".‎ 

وتدل- کا هو بین -على: أن ما علم الله تعالى وجوده فلا شك سيو جد وماعلم 
آنه لن يوجد فلن يوجد» وعلم الله تعالى لا يتغيرء وإلا لزم الجهل. 

ولا يلزم الجبر على قولنا: بأن الله تعالى عالم بكل شيء منذ الأزل؛ لأن العلم غير 
ریات بل خر كاف عن ما هرالأهر ف فة 

وقد اتا الکست سابا وتا ماه فلا ور آن قال : إن کرت اله تعال غالا 
بكل شيء-بم فيه أفعال الإنسان-يلزم عنه أن الإنسان مجبورء فهذا الاعتراض يدل على 
أن قائله لا يفهم معنى الكسب» ولا معنى الجبر. 

وقد كان القدرية الأوائل ظنوا أن إثبات علم الله تعالى بالأفعال الإنسانية يلزم 
عنه أن يكون الإنسان مجبوراء فلذلك لزم عندهم إما أن يُنكروا علم الله بالتفاصيل» أو 
ینکروا اختیار الإنسان فی أفعالهء ول) کان کون الإنسان ختارا آمراً وجدانیا لا یمکن 
أن ينكروه» كان عليهم أسهل أن ينكروا كون الله تعالى عالى) بالتفاصيل» فلذلك قالوا: 
لا قدر والأمر ايء أي: مستأنف» ولا يعلم الله تعالى الشيءَ إلا بعد وقوعه؛ ظانين 


(۱) كتاب النكاح» باب ما يكره من التبتل وا لخصاءء .)٥۰۷7(‏ 
5) آخرجه البيهقي» آبواب الترغيب في النكاح وغير ذلك» باب النهي عن التبتل والإإخصاء 
.)۳٦٥(‏ والنسائي» كتاب النكاح» باب النهي عن التبتل» ٥(‏ |1( 


A1۳ 
بذلك أم يحون الإشكال» ولكنهم وقعوا في إشكال أعظم منه» وهو نف علم الله‎ 
تعالى بالتفاصيل وأضافوا لذلك قوم بأن أفعالهم غلوقة هم» ولذلك ذمّهم العلماء‎ 
المتقدمون.‎ 
وما أهل السنة فإنهم لجؤوا في حل هذا الإشكال إلى قول عق مبنيّ على نظر‎ 
عميق» لا على جرد ردات فعل أو انعكاسات وجدانية» فقالوا بالكسب» وقالوا بعلم الله‎ 
تعالى بالتفاصيل» وقالوابأن الله تعالى خالق لكل شيء» ولم مجدواني ذلك تناقضاً مطلقاً‎ 
ولذلك كانوا أعدل الفرق الإسلامية.‎ 
ونما ورد ني هذا ا معنى: ما روى الترمذي في «الجامع الصحيح» عن عبد الواحد‎ 
ابن سليم قال: قدمت مكة فلقيث عطاءَ بن رباح» فقلت له: يا أبا حمد إن أهل البصرة‎ 
يقولون في القدر» قال: يا بني أ تقراً القرآن؟ قلت: : نعم قال: فاقراً الزخرف» قال:‎ 
فقرأت لحم 2 كلمن # إناجعلتة اعَرَيا تغل ڪم تيو‎ 
فقال: أتدري ما أم الكتاب؟ قلت: الله‎ ]٤-١[ 4 فأو الكت لدَيسَالَمَلّحكيمُ‎ 
ورسوله علم» قال: فإنه كتابٌ كتبه الله قبل أن يخلق السماوات» وقبل أن يخلق الآرض»›‎ 
فيه: إن فرعون من أهل النارء وفيه: #َبَتْ يدا أي لَه ودب € [المسد: اء قال غطاء:‎ 
فلقيث الوليد بن عبادة بن الصامت صاحب رسول الله كيف فسألته ما كان وصية أبيك‎ 
عند الموت؟ قال: دعاني اًبي» فقال ٺي: يا بني» انق الله» واعلم آنك لن تتقيّ الله حتی‎ 
تمن بالله» وتؤمن بالقدر كله خبره وشره» فإن مت على غير هذا دخلت النار؛ إني‎ 
سمعت رسول الله اة يقول: «إن أول ما خلق الله القلم» فقال: اكتب» فقال: ما أكتب؟‎ 
قال: اكتب القدر: ما كان» وما هو كائن إلى الأبد. قال أبو عيسى: وهذا حديث غريب‎ 


من هذا الوجه( 


ت 2 و و 


(۱) آبواب القدر» باب» .)۲٠١١(‏ 


۸۱٤ 

وني لفظ آخر: فلقيت عطاء بن بي رباح» فقلت: له يا أبا محمد إن أناساً عندنا 
يقولون في القدر» فقال عطاء: لقيت الوليد بن عبادة بن الصامت قال: حدثني أبي قال: 
سمعت رسول الله ية يقول: «إن أول ما خلق الله القلم» فقال له: اكتب» فجرى بيا هو 
كائن إلى الأبد». وني الحديث قصة. قال: هذا حديث حسن'. 

وروى الترمذي عن عبد الله بن الديلمي قال: سمعت عبد الله بن عمرو يقول: 
سمعت رسول الله يا يقول: «إن الله عز وجل خلق خلقة في ظلمة» فألقى عليهم من 
نوره» فمن أصابه من ذلك النور اهتدى» ومن أخطأه ضل» فلذلك أقول: جف القلم 
على علم الله). قال آبو عیسی: هذا حديث حسن'. 

قال السيوطي في «الديباج على صحيح مسلم» :)۱١:١(‏ 

««جفت به الأقلامء أي: التي كتبته في اللوح المحفوظ أي: تمت كتابته وامتنعت 
في الزيادة والنقصان» قال العلماء: وكتابٌ الله ولوحه وقلمه والصحف المذكورة في 
الأعاديت ى فلكم يب ايان به وأما كيفية ذلك وصَفتها فعلمها إلى الله تعالى. 


وجرت به المقادير۲: قال أبو المظفر السمعاني: سبيل معرفة هذا الباب التوقيفُ 
من الكتاب والسنة دون عض القياس وجرد العقول» فمن عدّل عن التو قيف فيه ضل 
وتاه في بحار الحيرة» ولم يبلغ شفاءَ النفس» ولم يصل إلى ما يطمئنٌ إليه القلب؛ لآن 
القدر س من أسرار الله تعال ضربت دونه الأستارء اخحتص اله تعال به وحجبه عن 
عقول الخلق ومعارفهم؛ ل) علمه من الحكمة» وأوجب لنا أن نقف حيث حذ لنا ولا 


4 


نتجاورّه» وقد طوى الله علم القدر عن العالم» فلم يعلمه نبي مُرسّل ولا ملك مقرّب» 


(۱) أبواب القراءات» باب ومن سورة ن» .)۳۳١۱۹(‏ 
) آبواب الإیمان» ما جاء في افتراق هذه الأمةء .)۲٠٤۲(‏ 


۸1 
وقيل: إن سر القدر ينكشف هم إذا دخلوا الجنةء ولا ينكشف قبل دخوها). اه 

وروی الحاکم في «(مستد ركه» قال: حدثنا سفيان: عن عطاء بن السائب: عن سعيد 

ابن جبیر: عن ابن عباس رضي الله تعالی عنهم|: لقره ّا [مریم: ]٥١‏ قال: سمع 

وفیه: عن ابن عباس رضي الله تعالى عنه) قال: ول ما خلق الله القلم خلقه من 

هجا قبل الألف واللام» فتصور قل من نور فقيل له: اجر في اللوح المحفوظء قال: يا 

رب بماذا؟ قال: بم| يكون إلى يوم القيامة» فلم خلق الله الق وكل بالخلق حفظة يحفظون 

a‏ اکسا سط رر صد 

عليهم أعاهم» فلا قامت القيامة عرضت عليهم أعاهم» وقيل: هذا ابطق كم 


ES‏ رش بالکاین فکاناسراه قلا 
عباس: ألستم عرباً؟ هل تكون النسخة إلا من كتاب؟ هذا حديث صحيح الإسناد ول 
چا 


وفيه أيضاً: عن ابن عباس رضي الله تعالى عنه) قال: إن آول شيء خلقه الله القلم» 
فقال له: اكتبْ» فقال: وما أكتبُ؟ فقال: القدر. فجرى من ذلك اليوم بم هو كائن إلى أن 
تقوم الساعةء قال: وكان عرشه على الماء» فارتفع بخار الماء ففتقت منه السماوات» ثم 
e ET‏ 
الأرض فأ ثبعت با لبال» فإن الحبال تفخر على الأرضر ©. 


(۱) «الدیباج على صحیح مسلم» (۱۳:۳). 

(۲) كتاب التفسير» تفسير سورة مريم» .)۳٤١٤(‏ وقال: حديث صحيح الإسناد ولم يخرجاه» وقال 
الذهبي: صحيح. 

(۳) كتاب التفسير» تفسير سورة حم ال لجاثية.وعند آهل الحرمين حم الشريعة» .)١۹۹۳(‏ 

() كتاب التفسير» تفسير سورة ن والقلم» .)۳۸٤١(‏ قال: هذا حديث صحيح على شر ط الشيخين 
ولم يخرجاه. وقال الذهبي: على شرط البخاري ومسلم. 


۸۱1٦ 
وجاء في بعض الروايات الضعيفة أن المراد بالنون الحوت”'!‎ 


2 ر وکو‎ a 


(۱) قوله تعالی: ت الَا ومایسطرود [القلم: ]١‏ ذکر ابن کثیر آن قوله تعالی: ت € من الحروف 
المقطعة والخلاف فيها مشهورء قال :)٤١١:٤(‏ «وأن قوله تعالى: #ت € كقوله: #ص 4 
#ق # ونحو ذلك من الحروف المقطعة في أوائل السور وتحرير القول في ذلك با أغنى عن 
إعادته هاهنا). 
ثم قال: «وقيل المراد بقوله إت 4 حوت عظيم على تيار الماء العظيم المحيط وهو حامل 
للأرضين السبع). اه ولا يعزب عن ذهنك أن (قيل) تضعيف للقول» وإن ورد فيه بعض 
الروايات عن الصحابة والسلف. 
نقل ابن كثير عن الطبري :)٤ ۰١۱: ٤(‏ «عن ابن عباس قال: قال رسول الله :إن أول ما خلق الله 
القلم والحوت قال للقلم: اكتب» قال: ما أكتب» قال: كل شيء كائن إلى يوم القيامة ثم قرأ 
لت والقارومايسطرود# فالنون: الحوت» والقلم: القلم». 
قال ابن کثیر :)٤١١:٤(‏ «وقیل المراد بقوله: ۶ت 4 لوح من نور» قال ابن جرير حدثنا ا لحسن 
ابن شبيب المكتب حدثنا محمد بن زياد الجزري عن فرات بن أبي الفرات عن معاوية بن قرة عن 
أبیه قال قال: رسول الله :ت والقارومايسطرود) لوح من نور وقلم من نور چري بها هو 
كائن إلى يوم القيامة وهذامرسل غريب. 
وقال ابن جريج: أخبرت أن ذلك القلم من نور طوله مئة عام. 
وقيل: المراد بقوله: لت 4 دواة #والقَار € القلم قال ابن جرير حدثنا عبد الأعلى حدثنا أبو 
ثور عن معمر عن الحسن وقتادة في قوله: #ت ) قالا: هي الدواة وقد روي في هذا حديث 
مرفوع غریب جداًء فقال ابن بي حاتم : حدثنا بي حدثنا هشام بن خالد» حدثنا ا لحسن بن بجیى» 
حدثنا أبو عبد الله مولى بني آمية عن آبي صالح عن أبي هريرة قال: سمعت رسول الله ية يقول: 
خلق الله النون وهي الدواة» اه. [تفسير القرآن العظيم» إسماعيل بن عمر بن كثير الدمشقي أبو 
الفداء» ت: ٤‏ ۰۷۷ دار الفکر -ببروت ]٠٤١١-‏ 
هذه هي الأقوال التي ذكرها ابن كثير في إت 4» ويظهر من قوله (وقيل) المفيد للتضعيف أن 
أسانيدها ضعيفة» وهي كذلك» فلا يصح الاعتماد عليها. 
وني تفسیر »النکت والعیون« للهاوردي (: :)۳۳١‏ «قوله تعالی #ت ) فيه ثمانية آقوال: 
أحدها: أن النون ا لحوت الذي عليه الأرض.» قاله ابن عباس من رواية أبي الضحى عنه» وقد رفعه.= 


AN\IV 
ادف التي ورد فيها: ول ما خلق الله اللي رار جل‎ 
فساد قول من قال بالحوادث التي لا بداية ههاء أعني: أن إثبات أولية للمخلوقات»‎ 
ود کل فاد قر ل من اع آن ال ان 1 برل على غار وة غار إن‎ 
أول للمخلوقات» وهذا هو المسمّى بمسألة التسلسل في القدم» وقد آثبتها ابن تيميةء‎ 
بل أوجبّها على الله تعالىء وتابعه في ذلك ابن أبي العز في «شرحه» على «الطحاوية)»‎ 
حتجّاً بأن من يفعل أكمل غا لا يفعل» واحتجَ بهذا ابن تيمية في شرح حدیث عمران بن‎ 
الحصين قائلاً: «من خلق أكمل ممن لا بخلق»» يريد بذلك أن لذي يخلق بالفعل أكمل‎ 
ممن لا يخلق بالفعل ولو كان قادرا على الخلق» وهذا معناه أن الخالق بالفعل يزداد كال‎ 
أي إن الكال الزائد يأخذه الخالق من أفعاله ومفعولاته! ولا يفهم غير ذلك إلا ساذج‎ 
. أو من له مأرب وزيغ‎ 
قال ابن تيمية: «قال ابن تيمية: «وقوهم (إن المحدث يفتقر إلى إحداث وهلم‎ 


= الثاني: أن النون الدواةء رواه أبو هريرة عن النبي كيا 
الثالث: آنه حرف من حروف الرحهمن,» قاله ابن عباس في رواية الضحاك عنه. 
الرابع: هو لوح من نور» رواه معاوية بن قرة عن بيه عن النبي بيا 
الخامس: أنه اسم من أساء السورة» وهو مأثور. 
السادس: آنه قسم آقسم الله به» ولله تعالی آن یقسم با يشاء قاله قتادة. 
السابع: آنه حرف من حروف ال معجم. 
الثامن: أن نون بالفارسية أيذون كن» قاله الضحاك. 
ويجحتمل تاسعاً: إن لم يثبت به نقل أن يكون معناه: تكوين الأفعال والقلم وما يسطرونء فنزل 
الأقوال جميعاًني قسمه بين أفعاله وأقواله» وهذا أعم قسمة. 
ويحتمل عاشرآ: أن يريد بالنون النفس لأن ا لخطاب متوجه إليها بغيرعينها بأول حروفهاء والمراد 
بالقلم ما قدره الله ها وعليها من سعادة وشقاء لأآنه مكتوب في اللوح المحفوظ). [النكت 
والعيون «تفسير الماوردي»» بو الحسن علي بن محمد بن حبيب الماوردي البصري ت: ٤٥١‏ هف 
دار الكتب العلمية-بيروت: لبنان-ت: السيد ابن عبد المقصود بن عبد الرحيم]. 


A1۸ 
جرا) هذا یستلزم التسلسل فی الآثار مثل کونه متکل)ً بکلام بعد کلام وکلمات الله لا‎ 
نماية ها وأن الله لم يزل متكل) إذا شاء وهذا قول أئمة السنة وهو الح الذي يدل عليه‎ 

النقل والعقل. 

وكذلك أفعاله فإن الفعل والكلام صفة كمال فإن من يتكلم كمل ممن لا يتكلم 
ومن يخلق أکمل من لا بخلق قال تعالی: ‏ فن یل یگن لای أن د ڪروت 4 
[النحل:۷١].‏ 

و حينئذ فهو ما زال متصفاً بصفات الكمال منعوتاً بنعوت الإكرام والجلال'». 

وقال ابن قيم الجوزية: «النوع الثاني والعشرون أن تعطيل الحكمة والغاية 
امطلوبة بالفعل أما أن يكون لعدم علم الفاعل بها أو تفاصلها وهذا ال في حق من هو 
بکل شيء عليم وما لعجزه عن تحصيلها وهڏا متنع ي حق من هو على کل شيء قدير 
وأما لعدم إرادته ومشيئته اللإحسان إلى غيره وإيصال النفع إليه وهذا مستحيل في حق 
أرحم الراحمين» ومَنْ إحساثه من لوازم ذاته» فلا يكون إلا حسناً منع)ً مناناًء وإما انع 
يمنع من إرادتها وقصدها وهذا مستحيل في حق من لا يمنعه مانع عن فعل ما يرید» 
وإما لاستلزامها نقصاً ومنافاتها كاله وهذا باطل بل هو قلب للحقائق وعكس للفطر 
ومناقضة لقضايا العقول» فإن من يفعل لحكمة وغاية مطلوبة بحمد عليهاء أكمل ممن 
يفعل لا لشيء البتة كما أن من يخلق أكمل من لا يخلق» ومن يعلم أكمل من لايعلم ومن 
يتكلم أكمل ممن لايتكلم» ومن يقدر ويريد أكمل ممن لا يتصف بذلك» وهذامركوزفي 
الفطر مستقر في العقول فنفي حكمتة بمنزلة نفي هذه الأوصاف عنه"). اه. 


(۱) «كتب ورسائل وفتاوى شيخ الإسلام ابن تيمية)» أحمد عبد الحليم بن تيمية الحراني آبو العباس 
ت: ۰۷۲۸ (۱: »)۳۸٤‏ مكتبة ابن تيمية» ط۲» ت: عبد الرحهمن بن محمد بن قاسم العاصمي 
النجدي. 

(0) «شفاء العليل في مسائل القضاء والقدر والحكمة والتعليل)» أبو عبد الله شمس الدين حمدبن = 


۸۱۹ 

وقد سبق أن نقلنا عن بعض أتباع ابن تيمية ما يفيد هذا المعنى أيضاً. 

ولم يعرف مَّن قال بذلك آن قوله هذا یستلزمٌ إثبات استکال الله تعالى بأفعاله؛ 
لأن فعله حادث قطعاًء واستکم|ل الله تعالی بأمر حادث» یلزم عنه آنه لم یکن كاملا وهو 
كفر باله العظيم» ولذلك أبطل علاءٌ آهل السنة القول بالتسلسل في القدم. 

ویدل على بطلانہا أيضاً قوله تعالى: #هوآلاودٌ € [الحديد: ۳]؛ لأن «الأول» لا 
يتحقق إلا ٳذا کان الله تعالى» ولم يکن معه شيء» ولم یگن قبله شيء» ولکن ذا قلنا: کان 
الله ول یزل معه بع خلوقاته فانه یستحیل تق مصداق قوله تعالی: «هرآلار 4 
إلا أولية نسبية لأفراد مشار إليهاء وأما الأولية المطلقة على مطلق المخلوقات» فلا تتحقق 
على القول بالتسلسل في القدم» فهذا القول يلزم عنه تناقض مع الآية الكريمة. 

واختلف العلاء: هل العرش خلوق قبل القلم» أو القلم خلوق قبل العرش؟ 
ديكو الالال عل ك ي بظر اه الأخاديكرالامر سل 

وفيه: أيضاً عن ابن عباس رضي الله تعالى عنه) قال: أهدي إلى النبي با بغلة 
آهداها له کسری» فركبها بحبل من شعر» ثم أردفني خلفه» ثم سار بي ملياًء ثم التفت 
فقال: «يا غلام» قلت: لبيك ي رسول الله! قال: «احفظ الله بحفظك» احفظ الله تجدذه 
أمامك» تعرْف إلى الله في الرخاء يعرفكٌ في الشدة» وإذا سألت فاسأل الله» وإذا استعنت 
فاستعن بالله» قد مضى القلمٌ با هو كائن» فلو جهد الناس أن ينفعوك با م يقضه الله لك 
م يقدروا عليه» ولو جهد الناس أن يضرّوك بم) م يكتبه الله عليك لم يقدروا عليه» فان 
استطعتَ أن تعمل بالصبر مع اليقين فافعل» فإن لم تستطع فاصير؛ فإن في الصبر على ما 


= آي بكر بن أيوب بن سعد الزرعي الدمشقي» ت: ۱ه ص۲۰۱ دار الفکر - بہروت - 
۸ء ت: محمد بدر الدين أبو فراس النعسانى الحلبى. 


32 
تكرهه خير كثيراًء واعلم أن مع الصبر النصرء واعلم أن مع الكرب الفرج» واعلم أن 
مع العسر اليسر'. 

رو الترمذي في «سننه): عن ابن عباس قال: كنت خلف رسول الله ل وما 
فقال: «يا غلام» إني عمك كلمات: احفظ الله بجحفظك احفظ الله مده جاك إذا 
سألت فاسأل الله وإذا استعنت فاستعنْ بالله» واعلم أن الأمة لو اجتمعت على أن 
ينفعوك بشي ء ۾ ينفعوك إلا بشيءٍِ قد کتبه الله لك» ولو اجتمعوا على آن يضروك بشيء | 
يضروك إلا بثيء قد كتبه الله عليك» رُفعت الأفلام» وجفت الصحف). 

قال ابن العربي في «تحفة الأحوذي»: 

««رُفعت الأقلام» وجقّت الصحف»» أي: كتب في اللوح الملحفوظ ما كتب من 
التقديرات» ولا يكتب بعد الفراغ منه شيء آخر» فعبّر عن سبق القضاء والقدر برفع 
القلم وجفاف الصحيفة؛ تشبيهاً بفراغ الكاتب في الشاهد من كتابته. 

قوله: «هذا حديث حسن صحيح» وأخرجه أحمد). اه" . 
أنعمل على ما قد جف به القلم وجرت به المقاديرء أو لأمر مستقبل؟ قال: «يا سراقة» 
اعمل لما جف به القلم وجرت به المقادیر؛ فإن كلا ميش . 


(1) آخرجه الحاكم في«المستدرك»» كتاب معرفة الصحابة رضي الله تعالى عنهم» ذكر عبد الله بن 
عباس بن عبد المطلب رضي الله عنها» .)٠۳٠۳(‏ وقال: هذا حديث كبير عال من حديث عبد 
ا ملك بن عمير عن ابن عباس رضي الله عنه| إلا آن الشيخين رضي الله عنه| لم يخرجا شهاب بن 
خراش ولا القداح في الصحيحن وقد روي الحديث بأسانيد عن ابن عباس غير هذا. 

(۲) أبواب صفة القيامة والرقائق والورع» باب» .)۲١٠(‏ وقال: هذا حديث حسن صحيح. 

(۳) «تحفة الأحوذي» .)۱۸١٦:۷(‏ 

CIYA :V) «(T°AA) (€) 


A۱ 

قال الطحاوي: (وعلى العبد أن بعلم أن الله قد سبق عله ني كل شيء 
کائن من خلقهء فقدّر ذلك تقدیراًحک مما لیس فیه ناقض» ولا مُعقّب» 
ولامُزیل» ولامُغبّر» ولاناقص» ولا زائد من خلقه نی سهاواته وأرضهء وذلك 
من عقد الإيمانء وأصول المعرفةء والاعتراف بتو حید الله تعالى وبربوبیته؛ كا 
قال تعالی في کتابه: ولق گل شی ودمدده قربا ) [الفرقان: ۲]» وقال تعالى: 
وان أَمر أله قدر مَقَدودّا ‏ [الأحزاب: ۳۸]ء فويلٌ لمن صار لله تعالى في القدر 
خصيم|ء وأحضر للنظر فيه قلباً سقيمء لقد التمس بوهيه في فحص الغيب سراً 
کتیمء وعاد بم| قال فیه آفاکاً آثی). 

وني نسخة البابرتي: «ني سمائه وأرضه» بدل «ني سمواته وأرضه»» وزاد البابرتي 
ي نسخته بعد قوله: «ني سائه وأرضه» قولّه: «ولا یکون مون إلا بتکوینه» والتکوین 
لايكون إلا حسناً جيل اه" وسوف نتكلّم على هذه الفقرة في تحلّهاء وإن أشرنا إلى 
مسألة التكوين سابقا. 

وحاصل كلام الإمام الطحاوي ني عبارتهيُفهم منه امتناع نفي القدر» وهو علم الله 
تعالى بالأمور منذ الأزل» ومن نفى ذلك وقع حت) ني المحظور. 

وما قله تعال: # نما آله مانا بث ونکه ام ڪب 4 [الرعد: 
۹ فقد ظنٌ البعض أن ما في اللوح المحفوظ يقع فيه تغيير وتبديل» وهذا غير صحيح» 
وها آنا أنقل كلام ا مغر الكبير ابن عطية من تفسيره «المحرر الوجيز)» ففيه الكفاية إن 
شاء الله تعالى» قال في تفسير هذه الآية من سورة الرعد آية ۳۹: 

«وقوله تعالی: لل أجل اب ) لفظّ عام ني جميع الأشياء التي ها آجال 
و ی ا ر غ اچ ری عضر 


(1) «شرح البابرتي على الطحاوية» ص .٠*‏ 


AYY 
فأخبر الله تعالى عن كتّبه الآجالً التى للأشياء عامة).‎ 


ثم قال: «وقوله تعالى ليمجو الله ماهشاء يبت € قرأ نافع وابن عامر وحمزة 
والكسائي #ويثّبتٌ € بتشديد الباء» وقرأًابن كثير وأبو عمرو وعاصم بتخفيفها. 

وقد تخبط الناس في معنى هذه الألفاظ» والذي يتلخص من مسلكها: أن الأشياء 
التي قدرها الله تعالى في الآزل» وعلمها بحال ما لا يصح فيها حو ولا تبديل» وهي التي 
كتبت في أ الكتاب» وسبق با القضاء» وهذا مرويٰ عن ابن عباس وغيره من أهل 
العلم» وما الأشياء التي أخبر الله تعالى آنه يبدل فيها وينقل كغفر الذنوب بعد تقريرهاء 
وكنسخ آية به تلاوتها واستقرار حكمهاء ففيها يقع المحو والتثبيت في| يقيده الحفظة 
ونحو ذلك» وأما إذا رد الأمر إلى القضاء والقدر فقد غا الله ما عحاء وثبّت ما ثبّت» 
وجاءت العبارة مستقبلة لمحو الحوادث وهذه الأمور فيا يستأنف من الزمان» فينتظر 
البشر مايمحو أو ما يثبت» وبحسب ذلك خوفهم ورجاؤهم ودعاؤهم. 

وقالت-فرقة منهم الحسن-: في آجال بني آدم» وذلك أن الله تعالى في ليلة القدر 
- وقیل: ليلة نصف شعبان - یتب آجال الموتی» فيُمحى ناس من ديوان الأحياء 
ویثبتون ني دیوان ا موتی» وقال قيس بن عباد: العاشر من رجب هو يوم يحوأ اّما 


رسس رو« و 
ر چ 
يشاء وثبت %*. 


قال القاضى أبو محمد" : وهذا التخصيص في الآجال وغيرها لا معنى لهء وإنا 
يحسن من الأقوال هنا ما كان عامَّاًفي جميع الأشياء» فمن ذلك: أن يكون معنى الآية: إن 
الله تعالى يغير الأمور عن أحواها؛ أعني: ما من شأنه أن يبَر على ما قدمناه» فيمحو من 
تلك الحالةء ويثبته في تلك التي نقله إليها. 


(1) «المحرر الو جيز» .)١١١:۳(‏ 
(۲) هو ابن عطية رحه الله. 


AYY 

وروي عن عمر وابن مسعود آنہ) کانا يقولان في دعائه): «اللهمٌ إن كنت كتبتنا 
في ديوان الشقاوة فاعنا وأثبتنا في ديوان السعادةء فإنك تمحو ما تشاء وتث تثبت»)» وهذا 
دعاءٌ في غفران الذنوب وعلى جهة الجزع منهاء آي: اللهم إن كنا شقينا بمعصيتك 
وكتبت علينا ذنوبٌ وشقاوة بها فا ها عنا با مغفرة والطاعة» وني لفظ عمر رضى الله عنه 
في بعض الروايات بعص من هذاء ولم يكن دعاؤهما البتة في تبديل سابق القضاء» ولا 
يتأوّل عليه| ذلك. 

ثم قال: وحكى الطبري عن ابن عباس رضی الله عنه): آنه قال: يمحو الله ما 
يشاء ويثبت من أمور عباده» إلا السعادة والشقاوة والآجال؛ فإنه لا عر فيها. 

قال القاضى أبو حمد: وهذا نحو ما أصّلناه أولاًفي الآية. 

O OT 
الذي عندّه لا يعبر منه شيعاء وقالت فرقة : معناہ یمحو کل مایشاء وی یثبت کل ما ارادء‎ 
ا‎ 
لوین لول یکناب اء لأاك اجر کان إل یوم قیاق قال: نامي ۲تار‎ 
.% قوله تعالی #یمحواً ا و عند ام اآڪتب‎ 

وذكر أبو المعالي في «التلخيص): أن علياً رضى الله عنه هو الذي قال هذه المقالة 
المذكورة عن كعب» وذلك عندي لا يصح عن علّ). اه 

وأقول: ولا تسم لکعب إن کان قاهاء وما ذکره ابن عطية رضي الله عنه كافي 
في هذا الباب. 


(1) «المحرر الوجیز» (۱۸:۳). 


AY 
ويظهر من كلامه رضي الله عنه: آن ا لمحو والإثبات إن) هو بحسب ما يخافه‎ 
الإنسان وتخوفه» يعني: أن الواحد من الناس قد يقع في قلبه آنه قد کتب عند الله تعالى‎ 
ا ا ا و ا‎ 

بحسب ما يقع في وهم الإنسان» وآما ماني علم الله تعالى فلا بتغيّر. 

وأما المحو المذكور في الآيةء فأقر بُ المعاني فيها: هو نفس الفعل الذي يفعله الله 
تعالى والآمور التي يغْيّرها بحسب ما علِمّه وأثبته منذ الأزل» فهي بالنسبة لنا تظهر 
متغبّرة متبدلةء وأما في علم الله تعالى» فتغترها ثابت على ما هو عليه عنده. 


يعني: لو کان زيد -مثلاً في أول حياته مؤمناء وبقي عشر سنوات كذلك» ثم 
كفر بعد ذلك فهذا- بحسب علمنا- تغير» وأما بحسب علم الله تعالى فلا تغر صلا 
لأنه جل شأنه علم أن زيداً سيبقى مؤمناً مدة عشر سنوات» ثم على رأس هذه العشرة 
سوف یکفر» فثبت عنده کفْرٌّه في زمان کفره» وثبت عنده إِیمانه ني زمان إیمانه. 

فالتغير إنما هو بحسب علمنا لا علمه جل شأنه» وهكذا يقال في المحو والإثبات 

وأما عبارة الطحاوي التي زادها هنا البابرتي وهى: «ولا يكون مون إلا بتكوينه 
والتكوين لا يكون إلا حسناً هيلا اه. فنشبت هنا ما قاله العلامة البابرتي شر حا هاء ثم 

قال العلامة البابرق: 

«اعلم أن التكوين والتخليق والإيجاد والإحداث والاختراع كلّها أساء مترادفة 
معناه: إخراج المعدوم من كتم العدم إلى ظهور الوجود» وإنا حص لفظ التكوين اقتداءً 


AYo 

بالسلف» فإنهم قالوا: التكوين غير ا مكون» وهو صفة أزلية قائمة بذات الله تعالى كجميع 
صفاته» وهو تكوين للعالّم ولكل جزء منه في وقت وجوده» وهذا؛ لأن العالّم حادث 
بإحداث اله ولو لم يكن الإحداث صف لله ّم كان حادثاً بإحداثه وينبغي أن يون 
قديم)؛ إذ لو كان حادثاً لاحتاج إلى تكوين آخر؛ إذ التقدير: أن يع الحوادث محتاج إلى 
تکوین الله» ویتسلسل» أو ينتهي إلى تکوین قدیم» ولأنه لو کان حادثاً؛ فأما إن حدث في 
ذات اله فیک ون عاد للح ر ادت» وهو عال» و إن عدت لان ذاته» فاد یکرت التكوین 
صفةً له؛ لأن صفة الشيء لا تقوم بغيره؛ إذ لو قامت بغيره لكان هو المكرّن دون الله. 

وقول الأشعري بأن التكوين: ما هو صفات الأفعال كالإحياء والإماتة حادث» 
مردود؛ لآن العام وُجد بخطاب لکن عنده أیضاً وهو تکوین» وخطاب کن 4 
کلام أزلي قائم بذات الله بلا حلاف بيننا وبينه» فجَعْل التكوين هو المكرّن أيضاً مردود؛ 
إذ التكوين صفة قائمة بذات الله أزلية بخلاف المكوّن. 

وقوههم بأن التكوين هو ا مكوّن أيضاً مردود؛ إذ التكوين صفة قائمة بذات الله 
أزلية بخلاف ال مكوّن» والقول باتحادهما كالقول بأن الضرب عين المضروب. 

ولا يلزم من قدم التكوين قدم المكون؛ إذ وجود المكوّن موقوف على تعلق 
التكوين وقت الوجود فيكون ذاته قديمة وتعلقه اوا كساق الشطابات الأ رل واةا 
ثبت آن التكوين صفة قائمة ہذات الله لا يكون إلا حسناً هيل . 


هذا هو ما ذكره البابرتي في شر حه على هذه الفقرة الخاصة بنسخته» وسوف 
نتكلم عليها با يناسب المقام: 


فالتكوين عند السادة الماتريدية: عبارة عن صفة أزلية ثابتة لله تعال مها يكون 


(۱) «شرح البابرتي» ص٩٠‏ . 


AY“ 
ا خلت والرزق والإعادة والإماتة..إلخ» وهي ليست عين القدرة» وعند الماتريدية: أن كل‎ 
ما وصف به الله تعالى ولا جوز أن يوصف بضده» فهو من صفات الذات» كالقدرة»‎ 
والعلم» والعزة» وكل ما يجوز أن يوصف به وبضده؛ فهو من صفات الفعل كالرأفة‎ 
والرحة والسخط والغضب» كا ذكره القاري في «شر حه» على «الفقه الأك)"' والإحياء‎ 
والإفناء والإثبات والإنماء وتصوير الأشياء كل ذلك داخل عندهم تحت صفة التكوين.‎ 


وني «شرح العقائد النسفية» للإمام السعد التفتازاني: 


«(والتكوين) وهو: المعنى الذي يعبر عنه بالفعل والخلق والتخليق والإمجاد 
والإحداث والاختراع ونحو ذلك ويفشّر بإخراج المعدوم من العدم إلى الوجود 
(صفة لله تعالى) للإطباق العقل والنقل على أنه خالق للعالم مكوّن له» وامتناع إطلاق 
اسم المشتق على الشيء من غير أن يكون مأخذ الاشتقاق وصفاً له قائ) ب». 

والمحققون من الأشاعرة وبعض حققي الماتريدية نصّوا على أن التكوين عبارة 
غ ان القدرة الحادثِ بالمقدورات التي يوجدها الله تعالى» فالتكوين ليس صفة 
مستقلة بذاته» بل هو آم اعتباري» ولذلك قال الإمام التفتازاني في «شرح النسفية): 

«والمحققون من المتكلمين: على آنه من الإإضافات والاعتبارات العقلية» مثل 
کون الصانع -تعالى وتقدس-قبل کل شيء» ومعه» وبعده» ومذکورا بألسنتناء ومعبوداً 
لناء ويميتنا ويحييناء ونحو ذلك. 


والحاصل في الآزل: هو مبداً التخليق والترزيق والإماتة والإحياء وغير ذلك 
ولا دليل على كونه - أي: التكوين - صفة أخرى سوى القدرة والإرادةء فإن القدرة 


(۱) «شرح القاري على الفقه الآأكبر ص٤".‏ 
)¥( «(شرح العقائد النسفية» للسعد التفتازاني» ص۲۹ ( مع جموعة الحواشي البهية. 


ATV 


- وإن كانت نسبتنها إلى وجود المكون وعدمه على السواء - لكن مع انضام الإإرادة 
مړ و و 


صصص أحد الان 


فنرى أن الإمام التفتازاني قد رجح قول الأشاعرة هناء كا مال إلى ترجيح قول 
الأشاعرة الإمام ابن امام في «المسايرة»). 

والحاصل - بعد النظر الدقيق -: أن الاختلاف بين الأشاعرة والماتريدية ليس 
خلافاً أصلياًء بل هو أقرب إلى اللفظي؛ لأنه لا يترتب عليه اختلاف في الأحكام 
الخارجية ومتعلقات المسألةء فا لجميع بُقِّرٌ أن الله تعالى هو الخالقء وا لجميع يقر بأن 
كل المخلوقات حادثة بعد أن لم تكن» والجحميع يقر بن التكوين بإرادة الله تعالى» فلا 
خلاف حقيقياً إذن يرجع إلى الأصول العقائديةء ولذلك قال العلامة القاري في «شرح 
الفقه الأكبر» لما تكلم على الصفات الفعلية:«فمذهب الماتريدي أا قديمة» ومذهب 
الأشاعرة أا حادثةء والنزاع لظي عند أرباب التدقيق» كا يتبين عند التحقيق)". 
ولو قلنا إن النزاع معنوي فرعي لايضر في أصول العقائد والقواعد الكبرى» لكان ذلك 
أدق من إرجاعه إلى جرد خلاف لفظي“. 

وقد حاول بعص من مال إلى التجسيم والترويج لمذاهب الكرامية - كابن تيمية 
رمو ماد و ماه ن رل اتفه رع لا بال شرل ااا د ا 
الصفات الفعلية» وهيهات أن يصح له ذلك» فهم قد آجمعوا- رجهم الله تعالى كما 


(1) «شرح العقائد النسفية» للسعد التفتازاني» ص ٠١١‏ مع مجموعة الحواشي البهية. 

(9) «المسايرة» لابن الهمام» ص٤‏ ٩ء‏ دار الكتب العلمية. 

(۳) «شرح القاري على الفقه الآكبر ص٠۲.‏ 

(6) وقد بينت ذلك في شر حى على مسائل الخلاف بين الأشاعرة والماتريدية لابن كال باشاء وذلك 
ني مسألة التكوين وقد طبع الكتاب في دار الفتح. 


ATA 
رآینا-علی آن کل ما سوی الله تعالی فهو حادث مو جود بعد ن م يكن» وعلى أن لا قدي‎ 
بالنوع ولا بالشخص إلا هو» وعلى آنه هو الأول» ومقتضى الوصف بالأولي» يقتضي أن‎ 
لا یکون قبله آحد وآن لا یکون معه آحد» وإلا فإِن کان معه أحد» حتى وإن انعدم بعد‎ 

ذلك» فليس هو الأول. 

ونورد هنا ما ذكره امام ابن امام في «المسايرة» مع «شرحها» لابن أبي شريف؛ 
حيث قال في الركن الثالث: 

«العلم بأفعال الله تعالى» ومداره على عشرة أصول: 

وقبل الخوض في هذا الركن نذكر مسألة اختلف فيها مشايخ الحنفية والأشاعرة 
تلك المسألة (نيي صفات الأفعال) التي يدل عليها نحو قوله تعالى: #الْحَللق الائ 
ألْمُّصَوَرُ 4 [الحشر: ١۲]ء‏ ونحو الرزاق والمحيي والمميت (والمراد) بها (صفات تدل على 
تأثير) وتلك الصفات (ها آسماء غير اسم القدرة) تسميتها بها (باعتبار أسماء آثارها 
والكل) أي كل تلك الصفات (يجمعها اسم التكوين) بمعنى اندراجها تحته وصدقه 
على كل منها (فإن كان ذلك الأثر خلوقاً فالاسم) الذي يدل على تلك الصفة (الرازق) 
أو الرزاق (والصفة الترزيق أو) كان ذلك الأثر حياة فهو أي: الاسم الذي يدل على 
تلك الصفة (المحيي) والصفة: الإحياء (أو) كان ذلك الأثر (موتاً فهو) أي: الاسم 
الدال على تلك الصفة (المميت) والصفة: الإماتة ورجوع الكل إلى صفة واحدة هي 
التكوين - كا ذكر المصنف - هو ما عليه المحققون من الحنفية خلافاً لي) جرى عليه 
بع علماء ما وراء النهر منهم» من أن كلا منها صفة حقيقية أزلية؛ فإن هذا تكثبر 
للقدماء جداً (فادعى متأخرو الحنفية من عهد) الشيخ (أبي منصور) الماتريدي وهلم 
إلى عهد المصنف (أنا) أي: الصفات الراجعة إلى صفة التكوين (صفات قديمة زائدة 
على الصفات المتقدمة المعقود هما الأصول السابقة (وليس في كلام أبي حنيفة و) أصحابه 


1۹4^ 
(المتقدمين تصريح بذلك سوى ما أخذوه) يعني: المتآخرين (من قوله) يعني: قول آبي 
حنيفة: (كان الله خالقاً قبل أن يخلق» ورازقاً قبل أن يرزق) فإن هذا تصريح في قدم 
ا لخلتق وقدم الرزق» وسيأتي من كلام أبي حنيفة تحقيتق رجوع القدم إلى صفة القدرة 
(وذكروا له) أي: لا اذعَوه من قدم الصفات الراجعة إلى التكوين وزيادتما (أوجُهاً 
من الاستدلال) ثم ذكر ما احتجُوا به» وقال: (والأشاعرة يقولون: ليست صفة 
التكوين على فصوها) أي: تفاصيلها (سوى صفة القدرة باعتبار تعلقها بمتعلق خاص 
فالتخا هو اة اعبار تاها با خارف وارز بق لا ایال الرزق) ذا 
وقع في التن: أن القدرة باعتبار تعلقها والترزيق تعلقهاء وكان اللات ا جرّيان فيها على 
منوال واحد» وكذا في غيرهما من فصول صفة التكوين» كأن يقال على المنوال الأول: 
والترزيق صفة القدرة باعتبار تعلقها بإيصال الرزق» وعلى المنوال الثاني: فالتخليق 
تعلق القدرة بإيجاد المخلوق» والترزيق تعلقها بإيصال الرزق» وهذا هو اللائق بطريق 
الأشاعرة؛ لأنهم قائلون بأن صفات الأفعال حادثة؛ لأنها عبارة عن تعلقات القدرة 
والتعلقات حادثة (وما ذكروه) يعني: مشايخ الحنفية (في معناه) أي: في معنى التكوين 
الذي هو لفظٌ يمع صفات الأفعال من أنها صفات تدلٌ على تأئير إلى آخر ما سبق عنهم 
(لاينفي هذا) الذي قاله الأشاعرة (و) لا (يوجب كونا) آي: كون صفة التكوين على 
فصوها (صفات آخرى لا ترجع إلى القدرة المتعلقة) با ذكر من إيجاد المخلوق وإيصال 
الرزق ونحوهما (و) إلى (الإرادة المتعلقة) بذلك (ولا يلزم في دليل هم) من الأوجه 
التي استدلوا با (ذلك) الآمر من نفي ما قاله الأشاعرة وإيجاب كونا صفات أخرى 
(وأما نسبتهم ذلك للمتقدمين ففيه نظر) إذ م يثبت التصريح به عن أحد منهم في نعلمه 
(بل في كلام أبي حنيفة) نفيمه رمه الله (ما يفيد: أن ذلك على ما فهم الأشاعرة من هذه 
الصفات على ما نقله) عنه (الطحاوي وقال: وكا كان بصفاته أزلياً كذلك لا يزال...) 
وساق كلام الطحاوي إلى قوله: (ذلك بآنه على كل شيء قدير). اه. 


AY» 

فقوله: ذلك بأنه على کل شيء قدیر» تعلیڵ وبيان لاستحقاق اسم الخالق قبل 
اللخلوق» فأفاد: أن معنى الخالق قبل الخلق (واستحقاق اسمه) أي: الاسم الذي هو 
ا لخالق في الأزل (بسبب قيام قدرته) تعالى (عليه) أي: على الخلق (فاسم الخالق و) الحال 
آنه ( لا خلوق في الأزل لمن له قدرة الخلق في الأزلء وهذا) هو (ما يقوله الأشاعرة) لا 
خلافه (والله الموفق). 

واعلم أن إطلاق الخالق - بمعنى القادر على الخلق - جار من قبيل إطلاق ما 
بالقوّة على ما بالفعل» وكذا الرازق ونحوه» وأما ني قول أبي حنيفة: «كان خالقاً قبل أن 
يخلق» ورازقا قبل أن يرزق»» فمن قبيل إطلاق المشتق قبل وجود المعنى المشتق منه» كا 
هو مقرر في مبادئ أصول الفقه. 

وقد وقع في «البحر» للزركشي: أن إطلاق «الخالق» و«الرازق» ونحومافي حقه 
تعالى قبل وجود الخلق والرزق حقيقةء وإن قلنا: صفات الأفعال من الخلق والرزق 
وت اساد 

وفيه بحث؛ لأن قوله: «وإن قلنا..إلخ»» منوعٌ عند الأشعرية القائلين بحدوث 
صفات الأفعال» إنا يلائم كلامُه طريق الماتريدية القائلين بقدمهاء فإن قيل: لو كان 
مجازاً لصح نفيه» وقولنا: «ليس خالقاًني الأزل» آم مستهجَن لا يقال مثلّه. 

قلنا: استهجالّه والكفٌ عن إطلاقه ليس من جهة اللغةء بل من جهة الشرع 
أدباًء وكلامنا في الإطلاق لغةء ولا بخفى أنه لا يقال: إنه تعالى أوجد المخلوق في الأزل 
حقيقة؛ لأنه يؤدي إلى قدم المخلوق» وهو باطل». 


هذا کلامم - وإن احتمل بعض مناقشات - فقد سقته على طوله؛ | فيه من 


(۱) «المسايرة» مع «شرحها» ان کر ص ۹2۹ 


A1 
فوائدَ وحاسنَ» فاجتهد أن تفهمه.‎ 
وقد أشرناني موضع آخر إلى أن ظاهر كلام الطحاوي فيه إشارة قوية إلى ترجيح‎ 
قول الأشاعرة من إرجاع الأفعال إلى القدرةء لا إلى صفة أخرى هي التكوين» وإن‎ 
رجح البابرتي وغيره آنا تدلٌ على ما یریدون» موافقین في ذلك ما قرره غیرنا.‎ 
وبعد ذلك يبقى الخلاف في إطلاق اسم «الخالق» - ونحوه مثل «الرازق»-على‎ 
الله تعالى قبل حدوث المخلوقات» فهل يجوز إطلاق ذلك على الله أم لا؟ وإن جاز فبأيّ‎ 
نحو؟‎ 
فالماتريدية قالوا: إطلاق نحو ذلك على الله تعالى من باب الحقيقة؛ لأنه تعالى‎ 
متصف بأصل هذه الصفة منذ الأزل.‎ 


والأشاعرة يقولون: إطلاق ذلك على الله تعالى قبل الخلق من باب المجازء باعتبار 
ما سیکون,» أو باعتبار قدرته على الخلق. 

ولم يقل الأشاعرة: إن نفس الفعل هو القدرة على الخلق» بل كلامُهم ني إطلاق 
الاسم؛ فإن عين الفعل عندهم هو: أمر اعتباريٰ لا وجود له في نفسه» بل الموجو دفي 
ا لخارج ليس إلا الله تعالى والمخلوقات» وأما الفعل - با معنى المصدري - فهو: نسبة 
اعتبارية بين الخالق والمخلوق» يشتق لله تعالى منها اسم «الخالق)» وهذا الاعتبار ليس 


اختراعياء بل انتزاعي؛ فهو ثبوتي» ولیس تخیلیاً عضا حتی یقال: من ین جاز لکم اشتقاق 


وبذلك يكتمل الكلامًني إيضاح هذه المسألة بكلام في غاية الاختصار» بيا يناسب 
المقام. 
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العرش والكرسي 
« ۳ 2 
قال الطحاوي: (والعرش والكرسي حق» وهو مستغن عن العرش وما دونه. 
حيط بكل شىء وبما فوقه» وقد أعجز عن الإحاطة خلقه) 

في نسخة الغنيمي وشجاع الدين التركستاني ا لحنفي والعلامة البابرتي: «محيط بكل 
شىء وفوقه»» وني نسخة القاضي الشيباني: «وما فوقه)» وني شرحنا سنوضح العبارتين 
ونبين مايفهم من كل واحدة منه|ء وكله بناءً على ربط كلام الطحاوي السابق باللاحق» 
فلا نبتر نصا عا قبله. 

كلمة «حق»» أي: ثابت. قال: «مستغن عن العرش وما دونه»» كون امتا 
عن العرش مر الكلام عليه» وبينا آن الله مستغنِ عن جيع المخلوقات؛ مه| كان العرش 
كبيرا أو صغبرأء ومهم| كانت الصفات التى خلقها الله سبحانه للعرش؛ فإن الله مستغن 
عن العرش وما دونه» وإن أكبر شىء في المخلوقات هو العرش» سواء أكان كيرا حجمياً 
أو كبرأني الصفة؛ فمن باب أولى أن يكون مستغنياً عم| دونه. 

والاستغناء: هو نفى الحاجة» والحاجة تعنى: توقف كال الذات على غبر الذات» 
والله سبحانه مستغن آي: غير حتاج» أي: إن كاله لا بتوقف على العرش» فهو متصف 
بصفاته الكاملة منذ الأزل قبل ن يخلق العرش» ومعنى أن العرش مخلوق: آنه م يكن 

سأحاول الآن أن أبين القواعد التي تلرّمنا للشروع في شرح هذه العبارة: 

کون العرش لوقا يناه سابقاًء وذکرنا أن کل ما سوی الله خلوق» أي: م يكن 
موجوداء ثم جد ودللنا على هذا بالكتاب والسنة. 


إذن كون الله مستغنياً عن العرش» أي: إنه جل شأنه غير حتاج إلى العرش في 
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استكمال صفة له» آي: إذا قلنا: إن الله متصف بصفة» واتصافه هذه الصفة يتوقف على 
وجود العرش» فهذا يستلزم أن يكون الله حتاجاً إلى العرش ليتصف بہذه الصفة» وهذا 
الآمر باط ١‏ المر غر اف وهر گلرن من لر قات ال وتر نف کال ت سسا 
على خلوق من خلوقاته أمر باطل» ومن يقل بهذا يكِرٌ. 

فالله سبحانه لا يتوقف كاله على خلوق من المخلوقات» سواء كان العرش أو 
غيره» ولذلك قال الإمام الطحاوي بعد ذلك: «(وهو مستغنِ عن العرش وما دونه)؛ 
دفعاً لم قد يتوهمه بعض الناس من أن الله سبحانه حتاج إلى العرش» أو نه بالعرش 
يون في صفة لم يكن متصفاً بها قبل خلق العرش. 

وقد صرح الإمام الطحاوي قبل هذا لنقض هذا المفهوم» حيث قال: «ليس منذ 
خلق الخلق استفاد اسم الخالق). 

ومن الأدلة القوية على أن كل ما سوى الله سبحانه خلوق-آي: م يكن ثم كان_: 
ما جاء في الحديث حديث عمران بن حصين: «کان الله ولم يکن شيء غيره). 

رواه الإمام البخاري ومسلم وكثير من أصحاب السنن» مروي بأآلفاظ ختلفة 
لكنها كلها متضافرة في المعنى» لا بناقض واحد منها الآخر. 

كلها تدل على أن الله سبحانه كان في الأزل وحده» وتتمة الحديث: وكان عرشه 
على الماء. لو قلنا: إن العرش قدیم یصبح قوله ی: «کان الله ول یکن شيء معه» باطل. 

فالكون الأول إذن له معنى غير معنى الكون الثاني. الكون الأول يعني: وجودبلا 
ابتداء.. وجود بلا تغیر» والکون الثاني وهو کون العرش هو کون بزمان؛ لأن «(كان» هنا 
في قوله: # وكات عرَشهء عل ألما [هود: ۷] ناقصة» وهي تدل على تغير وتحول 
كسائر الأفعال الناقصة. أما «كان» التامة فهي تدل على جرد الوجود والثبات» وذلك في 


< 
قوله: «كان الله». وهذا ما نص عليه علماء أهل اللغةء وهذاموافق للعقول. أثبتت الأدلة 
العقلية أن كل ما سوى الله حادث. 

دليل الحدوث يعتمد على دليل نفى التسلسل عند أكثر العلماء» وقد أثبت علاء 
الفرخيد أن السلسل ف الأزل مسل بعدة أذ متها دليل القطيق» وديل الأسا 
والأخصر» وعندهم سبعة أو ثمانية أدلة تدل على هذا 

مقصدنا: من هذا بیان آن کل ما سوی الله حادث أي: م يكن موجوداً ثم أصبح 
موجودا. 

هذه المقدمةء والآن نشرع في قراءة نص الإمام الطحاوي مرة أخرى ونحاول أن 
نفهم مراده منه. 

يوجد كلام كثير جد كنت أريد أن أقوله ولكن عدلت عن ذلك وسنحاول أن 
نختصر الكلام في قواعد حدّدةء نحدَدُ فيها طريقة فهم أهل السنة هذا المحل» ونحدد 

سنبداً بتوضيح مختصر لِم يقوله المجسّمة في هذه المسألة حاولين عدم التطويل: 

أولاً: حاصل قوهم: إن الله سبحانه خلق العرش» وهذا العرش كرسي لله يقعد 
عليه (مکان له)» والله جالس على العرش» وهناك مکان آخر» یضع الله رجلیه (قدمیه) 


تفصيل مقالتهم: يقولون: «والكرسي: موضع القدمين»» وهو بالنسبة للعرش 
كحلقة فى فلاة. 


(۱) اعتمدوافي ذلك على فهمهم الخاطى لآثار مروية عن بعض السلف» في أسانيدها ما فيها من 
كلام لا يخفى عليهم» وني مدلو لاما ما لا بجحل الاعتماد عليه للتصريح با نلخصه عنهم. 


AYo 

اا و لر ی ان اله ا فال قاف عل لحر کیا د ان یگن اشا 
له» إذن ما دام ماسَاً للعرش والعرش محدود» فلا بد أن یکون الله حدوداً من تحت» 
والآن في هذا الموضع حصل عندهم خلاف: إذا كان الله من جهة التحت محدوداًء فا 
بالكم بالجهات الأخرى؟ بعضهم قال: ليس محدوداء بل هو منتشر في الأبعادء وهذا 
باطل مطلقا. 

وابن تيمية قال: بل هو حدو دمن جميع ا لجهات» آي: له حجمٌ معين» ويطلق عليه 
القدر؛ أي له طول وعرض وارتفاع» وهذا باطل أيضاً. 

هذا المذهب شيء يخجل الإنسان آن يقوله» نحن مضطرون أن نذكر هذا الكلام 
للتوضيح؛ لآنہم يصرحون بهذا الكلام في كتبهم» ويقولون هو قول آهل السنة وا لج اعة. 

وابن تيمية بعد أن أثبت المهاشة بين الله تعالى والعرش والاستقرار» تكلم في القَقَلّ 
أيضاًء ثم يقولون بعد ذلك كله: إنهم لا یتکلمون في ذات الله تعالی» ولا يخوضون في ۾ 


پات به نص من کات أو خدنف صح ! 


نقول هم: كيف فهمتم أن الاستواء معناه ا لجلوس؟ هل وردنفي اللغة أن الاستواء 
معناه ا لجلوس؟ هل ورد حديث ينص فيه الرسول ئلا على أن الله قاعدٌ على العرش؟ 
بها أنكم تعتقدون أن كون الله في جهة وجالساً على العرش من أهمٌ العقائد عندكم» فهل 
هناك نص قوي ملائم ني دلالته هذه المنزلة التي تنزلون عقیدتکم هذه فیهاء من الکتاب 
اا ا ع اک 

هذه مقدمة للشروع في المناقشة. 


وقد بحثت في الأحاديث» أكثر من متي حديث عن العرش» هناك حوالي تسع 


(1) اعتمد ني ذلك أيضاً على آثار وروايات لا تفى لإقامة عقيدته المذكورة سنداً ولا متناً. 


AT 
أو عشرٌ روايات ورد فيها -بالنص أن الله سبحانه قاعد أو جالس على العرش» نظرت‎ 
في السند فوجدت أن في کل سند واد وضاع» و واحد کذاب؛ آي: نّا كلها أحاديث‎ 

موضوعة أو ضعيفة ضعفاً بالغاً لا يليق بواحد يحترم ا منهج العلمي أن يعتمد عليها. 

والقول بأن الكرسي موضع القدمين» أيضاً فيه أحاديث موضوعة» والرواية التي 
عن ابن عباس ضعيفة» ويوجد رواية صحيحة عن ابن عباس تبين رأيه في الكرسي 
سنذکرهافي| بعد. 

وكل الآحاديث التي ورد فيها أن الله سبحانه يمس المخلوقات: آدم» الطين.. 
کا ی ع وی ای ا ای و ا 

الآن سننظر ماهو العرش؟ هل هو کرس خلقه الله علا لذاته؟ آم هو شی آخر؟ 
مدلول العرش: 

سنتكلم على العرش -باختصار - من عدة جهات"' بعد استحضار القواعد 
الأولى التي ذكرناهاء وهي أن الله لا يفتقر إلى غيره. 

لو تكلّمناالآن على العرش من حيث القدم والحدوث: 
١هل‏ العرش قديم آم حادث؟ 

هو حادث» أي: کان ولم یکن قبل کونه. 

لم کان الله وحدّه ولم یکن هناك عرش» هل کان الله سبحانه کاملاً؟ نعم. 

هل استفاد الله بحد آن خحلق العرش کال لذاته؟ لا. 

هل اکتسب صفة بعد أن خلق العرش؟ لا 


)١(‏ وسننقل في نهاية هذا المبحث كلاماً مفيداً للإمام الرازي عن العرش. 
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هل كان هناك شيء مع الله قبل آن يخلق العرش؟ لاء وذلك بنص الحديث. 

هل الله في تلك الحال ني جهة؟ لاء ولا يتصور ذلك. 

هم يقولون: الله - سبحانه -خلق العرش وصار في جهة منه» ومعنى الجهة: أن 
هناك شيئاً يقابل شيئاء آي: بينهيا حدّ معين. 

إذا كان الله -سبحانه-في السابق لم يكن في جهة» فمعنى ذلك: آنه لم یکن له حد» 
وليس معنى ذلك أنه منتشر ني الأبعاد؛ لأنه ليس له بُعد» لأن البعدعبارة تؤول إلى المكان 
والحیز» بل معناه: أن الله سبحانه مو جود بلا زمان ولا مکان. 

ا لكان عبارة عن تصور بشري منتزع من أمور خلوقة... تصور جسماني» ومثل 
هذا التصور لا جوز أن ننسبه إلى الله سبحانه» بل الذي يقوله أهل السنة - وهو الذي 
قامت عليه الأدلة العقلية-: إن الله لا يمكن أن نعلم عنه إلا إثبات وجوده وإثبات وجود 
صفاته» آما حقيقة ذاته وصفاته فلا يمكن الطمع في الوصول إليه لا في الدنيا ولا في 
الآخرة. 
۲-العرش خحدود وله نہایات وأطراف: 

هؤلاء المجسّمة يقولون: الله استوى على العرش» ومعنى الاستواء-عندهم -إما 
الصعود» فنقول هم: فأین کان إِذن؟ هل كان تحت العرش ثم صعد إليه؟ 


قالوا: أو الاستواء: هو الارتفاع على العرش» أو الاعتلاء عليه. 


یترتب على هذا بناء على قوله تعال: «عَاق لسوت الاش ف س كةأيَار ن 


ص < رو 


أسَسَوى عل الْمَش ‏ [الأعراف: ]٠٤‏ و«ثم» تفيد الترتيب» أنه قبل الخلق لم يكن هناك 
استواء» والاستواءٌ كان بعد الخلق» أي: لم يكن مرتفعاً على العرش» ثم صار مرتفعاً 
عليه؟؟ وهذا قول لا يجوز صدوره من عاقل» خاصة من يدعي أن مطل الارتفاع كال. 
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ابن تيمية ذكر أربعة معانٍ للاستواء» ونص عليها ابن القيم في «نونيته»: الصعودء 
الارتفاع»العلو» الاستقرار. 

يريدون بذلك العلو والصعود والارتفاع والاستقرار الحسية المكانيةء لا يلوا 
بمعانِ لائقة بكون الله تعالى منزهاً عن المكان والجسمية والحدود والنهايات» لأنم 
يشبتون ذلك کله» بل یعتبرون تمیز الله تعالی عن خلوقاته بحده وقدره آعظم من تمیزه 
عنهم بو صفه. 

فهذا العلو والارتفاع» إما أن يكون مطلق العلو والارتفاع» أو ارتفاع وعلو 
خاص مقيد بالعرش.» فإن كان الأول فهو ثابت لله تعالى قبل العرش لأن العلو لله تعالى 
ثابت له زلا وأبدأء لا أعني العلو المكان بل العلو المطلق عن الجهة والتحيز اللائق بالله 
تعالى: #وهوألْعلألْعَظيم € [البقرة: ]۲٠٠‏ دائ لا بعد خلق العرش فقط» ولا معنى لأن 
يترتب إثباته له بعد خلق العرش» وإن كان الثاني هو المراد» آي الارتفاع ا لخاص والعلو 
ا لخاص, المقيد بوجود العرش» فنقول ضهم: هذا العلو المحدود بالعرش» إن كان كمالا لله 
تعالی» فھو کال مشر وط وجود بوجود بعض خلوقات الله تعالی» وهذا قول بافتقار الله 
ني بعض کالاته على بعض غلوقاته! وهو قول مرذول. وإن ل يك کالاً فلم تَصِرُون 
على أن نفيه عن الله تعالى تحريف وإنقاص ويستلزم أن الله تعالى عدَمٌ؟ ونحو ذلك من 
الإلزامات الباطلة التي تلزمون با غالفيكم. 

ومن الظاهر أن هؤلاء يقولون إن هذا العلو المنسوب للعرش هو علو خاص 
وارتفاع خاص حدث لله تعالى بعد أن خلق العرش» ون هذا العلو كمال حادث لله 
ال 

فیتبین لنا أن مذهبهم یلزمه بوضوح توفف بعض کالات الله تعالی عل خلوقات 
الله» وهو آمر باطل لا ينبغي أن قول به مسلم يعي مايقول. 


A۸۳۹ 

لاحظوا الآية ماذا تقول: کت ریک آنه الى حل لسوت وال رض ف َة 
َنام € [الأعراف: :]٠٤‏ السماوات والأرض عغلوقة بعد العرش» إذن أثناء الخلق كان 
العرش موجوداً. كلمة ن € في ثم أَسَسَوى عل ألم € تفيد الترتيب» هم بقولون: إن 
الاستواء بمعنى الارتفاع والصعود والعلو والاستقرار. 

آلا يفيد هذا - على مذهبهم - أن الله حين خلق السماوات والأرض كان تحت 
العرش؟ آي: قبل الاستواء م يكن على العرش؟ آرأيتم كيف ينتج عندنا أن هذا المذهب 
باطل وفاسد. 

وما دام العرش محدوداً له نہایات وأطراف» وهم یقولون: إن الله تعال له نایات 
وحدود أيضاًء فيمكننا أن نسأهم الآن: هل هناك نسبة في العظّم والحيّر بين الله تعالى 
عندكم وبين العرش؟ من الضروري أن يقولوا بنسبة» ومن المتوقع أن يقولوا: إن الله 
تعالى أعظم - في تصورهم - من العرش في الح وا مكان والحجم» فلو سألناهم: هذا 
الفرق من الحجم والحيز الذي تَسمّونه في أحيان كثيرة بالقدر؛ خلطاً بين القدر بمعنى 
المكانةء والقدر بمعنى الحجم» فنسألكم: هذا الفرق من القدر» هل يمكن أن يزيده الله 
تعالى في حجم العرش؟ أي: هل يمكن أن يكون الله قادراً على زيادة حجم العرش 
بحيث تختفي النسبة في قدره وحجمه بینه وبين الله؟ إن قالوا: لاء أقروا بتعجيز الله تعالى» 
وإن قالوا: نعم» فيلزمهم القول بأن الله تعالى قادر أيضاً على زيادة حجم العرش أكثرّ من 
ذلك» بحيث يصير العرش أعظم من الله» وهذا تصريح بالاإلحاد إن التزّموه» يونبغي 
أن يقولوا بإمكانه في نفسه وني قدرة الله تعالى بناء على تصورهم الفاسد وإلا لزمهم 
ا لماحكة اللفظية التي يلجؤون إليها في هذه الأحوال» كأن يقولوا: إن الله تعالى قادر» 
ولكنه لا يفعل» ومن الواضح: آن هذا الجواب البارد لا ينجيهم عن المغاسد التي تلرّم 
مذهبهم الفاسد» فإن جرد الإمكان كاف ني التشنيع عليهم. 


N° 
العرش في القرآن:‎ 


سنورد بعض الآيات وألفت آنظاركم إلى مواضع الاستشهاد فيهاء والترتيبٌ في 


هذه الآيات بحسب ورودها في القرآن: 


3% قال تعالی ف سورة الأعراف: الت رکم اسه آآزی وات لاس 


E ٤‏ > کے 2 حي ود ر ی ر رج کو ا کا م کد 2 ع و 
في سح أَيَّام ثم اسّتوى على العش يغشى آلبلالنهاريطلبه, حثيثا وال مس والقمر والنجوم 
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م يقل الله: استوى على العرش جالساً ولا قاعداً ولا مستقراًء ولكن قال: يغشي 
الليل النهار... أي: استواء الله اقترن وارتبط بإغشاء الله اليل النهارء وهذا الارتباط 
يبْحث في کنهه وحقیقته. 

وقوله تعالى: والس والمَمر ولجم مسرت بأو هذا مما يلزم عن 
الاستواء كذلك» وليس ما يلزم عن الجلوس والقعود كا يتوهم المجسّمة. أي إن الله 
تعالى خلق الشمس والقمر والنجوم مسخرات بأمره» أي مدب راهن كيف شاء» فهو على 
تسق آول اة إن الله تعال لق السارات والارض مدير ا هن »وكذلك لى الشمس 
والقمر والنجوم مسخرات مدبُرات بأمره. فالعا م كله بين الخلق والأمر. 

مامعنى الاستواء هنا؟ كيف استوى على العرش؟ يغشي الليل النهار. 

هدفنا فهم العلاقة بين الاستواء والإغشاء. 

لفتة لغوية: كل القواميس تدل على أن الاستواء هو: تام الشيء واعتداله. ليس 
هناك آي قاموس يدل على أن الاستواء-في حد ذاته بلا تعدية بحرف -بمعنى الصعوده 
وأما ما قاله بعضهم من أن الاستواء بمعنى الصعود» فهذا يكون مع انضام حرف 
للفعل» فالمجموع يفيد معنى الصعود. 


۸4۱ 

ألا تلاحظون شيعا مقدرا؟ ماهو الذى استوئ عل العرش؟ التقذير: جب آن 
کرت ن جن الد اللي دب السو اه 

نقول: استوى على العرش اغى » فعل مضارع» والفعل المضارع جلةء والجملة 
في حكم النكرة» وا لحمل بعد النكرات صفات. أَسَسَوّى € جملة. ولإيغشى € جملة» وهي 
مفسرة وشارحة للجملة التي سبقتها. 

ثم قال: #والشّمس ومر وألنجم مسحرّت بأمرو) إذن: الاستواء له علاقة 
لار واخ 

ولو قلنا: یغشی في حل حالٍ؛ حین نسال: کف استوی الله على العرش؟ نقول: 

لأ يو جد دليل ف الأيةعل أن الأسراء مجاه اغلوس أو الصحرة بل الأسترا 
معناه: تام التدبير» والتدبير-هنا-أريد به الإغشاء وغيره. 

واا حطر ة أن كل مرغم ف القران در هه الرش ريد الإهارة ال تدر 
اللخلوقات؛ قال الله في نهاية هذه الآية: # ألا لاَق وأالأَسٌ 4: الخلتق الذي ذكره في 
أول الآيةء والأمر الذي ذكره في نهاية الآيةء ولم يذكر الجلوس» بل قال: ألا له لق 
لأس € تقرير وتلخيص ما ذكر في الآيةء أعني الخلق المذكور أولأً والأمر الذي يفيد 
الحكم والتدبير المذكور ثانياً. 

ثم يقول: #إتبارك الله رامين € والرب: معناه المدبّر» وكل الآية تتحدث 
عن التدبير» ولا يوجد موضع في الآية بدل على الجلوس. 

الاستواء معناه: تمام التدبير» وهذا يكون بعد تمام الخلق» ولكن هل يدر الله شيتاً 
مو رودا سا ددر اف للل قات کال لار قات الد ول کا4 
م یکن قد حازه. 


۸4۲ 

إذا قال قائل: ألم يكن قبل ذلك تام التدبير؟ نقول له: قبل تمام الخلق لم يكن هناك 
گام تدیی ب القعل: آی: | يكن فل تجيزي لد الإهة بل الابت الاق الت ار حي 
فقط؛ لأنه ل يكن هناك شيءيقع عليه التدبير بعدٌ» فكلا خلق الله شيا دبّره» ولما تم خلقه 
للکائنات على ما شاء تم تدبيره ها؛ لاستحالة تدبير ما م سخلق بعد؛ فالعدم لا يدر 

والتدبير صفة فعل» وصفات الأفعال هي كمالات للمفعولات ليست كالاً 
للفاعل» إلا إذا كان الواحد متصرفا بنفسه كا يقول ابن تيمية 

وبذلك تنفك عنها جميع الاعتراضات والإلزامات التي بلزموننا بهاء ونفهم الآية 
على ما تقتضيه قواعد اللغة ونظم الآية. 

# قال تعالى في سورة التوبة: # إن كولوأخقلّ e‏ لاهو َه 
وكات وهو رب المتر سامير € [۱۲۹]ء كلمة اير € صفة للعرش» وإذا 
کان الله ربا لشيء عظیم آلا یکون أعظم منه؟! 

وجاء في نص الحديث الذي كان يدعو به النبي 4 في الكرب والشدة: «توكلت 
على الله الذي لا إله إلا هو رب العرش العظيم ورب العرش الكريم». 


(۱) آخرجه البخاري في «صحيحه» من حدیث ابن عباس رضي الله عنها» کتاب الدعوات» باب 
الدعاء عند الکرب» .)1۳٤١ -٦۳٤١(‏ وكتاب التوحید» باب # وکات عرشةء عل 
لماه € [هود: ۷]» وهو رب الْرش اميم € [التوبة: ۱۲۹]» .)۷٤۲٩(‏ باب قول الله تعالى: 
مرج المَكيكة وألر ليه € [العارج: ٤‏ وقوله جل ذکره: #لله س ا 
[فاطر: ]٠١‏ وقال بو جمرة» عن ابن عباس» بلغ با ذر مبعث النبي بيا فقال لأخيه: اعلم لي 
علم هذا الرجل» الذي يزعم أنه يأتيه ا لخبر من السماء وقال مجاهد: «العمل الصالح يرفع الكلم 
الطيب» يقال: #ذى أَلْمَصَارج € [المعارج: ۳]: «الملائكة تعرج إلى الله»» .)۷٤۳١(‏ ومسلم في 
«(صحيحه»» كتاب ذكر والدعاء والتوبة والاستغفار» باب دعاء الکرب» .)۲۷۳١(‏ 


AY 


وعلق الإمام ابن حجر العسقلاني على هذه الروايات بأن جمهور الرواة للأحاديث 
نقلوا «الكريم» و«العظيم» بالكسر على نها صفة للعرش» وبعض الرواة نقلوها بالرفع؛ 
ل اترا أن فصت اة الر ئي قارا الل أا كرون ات هر ال 
والکريم. 

لكن ابن حجر رد هذا بأن جماهير الرواة نقلوها بالكسر» وهو المطابق للقرآن» و لا 
ضرر بأن يتصف العرش بالعظمة. 


صد 
و ع ور ےر > 


«توكلت»: في الآية علو تو لت وهو رب لحر شأَلمَظير € التوكل: إشارة 
إلى التدبير» نت تتوكل على المدبرء أشار بقوله: رب العش لظيو كأنه يشير إلى أن 
من يكون مدبراً للعرش يكون مدبراً لباقي المخلوقات؛ لأنه أعظم المخلوقات» ولأمر 
آخر سنذکره بعد قلیل. 

ارب٤‏ ها مدخلية.. وهى مناسِبة للمعنى الذي فهمناه من الآية السابقة» وهو آن 

E "‏ و رر ر 2 . ت 

٭ قال تعالى في سورة يونس: # إن ريك أله لى حلَق لسوت والأرض ف َة 
ر ای ر ر ۶ے ر ن و ر ا ت ر > 
ِم اوی عل العش پر لامر مان فيع لمن بعد اذو دم آنه روڪ 
مر ار و د 3 
اعدو آفلاتد کرو 4 [۳]. 

لمر 4 هناعامةء أي: يدبر أمر كل شىء باستوائه على العرش» ول يقل: بجلوسه 
على العرش. 

قال: لمان سَفِیع الام َعَدِإِذِدِ #» والشفاعة: طلب نوع من التدبير من بعد 
إذن من هو مدبز للعرش» وليس من الجالس على العرش. 


CEA? «فتح الباري»‎ )١( 


E: 

وقبول الشفاعة نوع من التدبير؛ لآنها طلب ودعاء للمغفرة أو إعلاء الدرجات» 

ولا يصح أن تطلب الشفاعة ممن هو ليس بمدبّر للمخلوقات» والمدبر للمخلوقات هو 
لمدبر للعرش» وهو المستوي على العرش بتدبيره. 

لمان شیع إ لام بعَدِ ذب 5م ١‏ ا اتد کوت 4. 

اا و ي ا ا ا 


ر رص 


العبادة. #أفلاتد كروت €: أي: ألا تعقلون مانقوله لكم. 


# قال تعالى في سورة الرعد: # أله الى ھک را م سی عل 
ا ا ا 
ريم نوو 4 [¥]. 


ک 


ر م ر 


قوله تعالی: الله ری رمم لمو ت بر عمد رونا آي: بغیر عمد؛ کما ترونهاء 
أو: ترونها بغير عمد» وبناء على هذا فلا يلزم انتفاء العمد. 

2 اسسوی امرش وسر ا ی أجل سی می دير لامر 
َل ايت لعلّکم بلقايري O N‏ 

# في سورة الاإسراء: قل لو کان مدد الم ا ق OE‏ سوا لإ ذی الع سسلا د 


سحت ونع عمایقو لون علا كرا € ٤۳-٤۲1‏ ]. 

ما فائدة ابتغائهم إلى ذي العرش سبيلاً؟ هم يريدون أن يحلوا عله في التدبير لافي 
ا لجلوس؛ لأن مدير العرش هو اللإله ا لحق» هو الذي يدبر الخلائق كلها. 

#ذی العش : صاحب العرش» أي: مدبر العرش ومادونه» مالك العرش» ولیس 
ا لجالس على العرش. 


ي 
> < ور e‏ م کے - > 


٭# وني سورة طه: #طه ٭ مازلا عك القَرَانَ مَس إلا ذذڪرة من ّى ۴د 


ازيان حلق رض واسموتا امل #ال ن عل السرش استرى # لد رماق الوت وناق 
رض وَمابممَا مات الى ٭ ورن ھر ب الول إن يعم وخی ٭ مه آذه آذ 


E SAS‏ -۸]. لله € فيها معنى ا ملك والتدبيرء والملك والتدبير إن 
ثبت لصاحب العرش» وهو الرحمن» والرحمة هي فعل» فالله تعالى استوى على العرش 
بتدبره ور حمته» لا بذاته؛ کا یقول القائلون. 

E‏ مساوية لقوله تعاى: #استَوى علالعرش ...يبَر ...» وقوله: 
#...اسوی العش يقش یآلعْل ...4. N e‏ 
جهة کونه رمان والرحة فیها إنعام وتدبیر کا هو واضح» وقد ورد في الآيات قبل: 
بر € و فی € و عَم » فكلها إذن من نفس الجنس» وليس فيها شيء يشير إلى 
لقعو ودرا ار يدعي هؤلاء المجسمة. 


#في سورة الأنبياء: # روء من ا رض هھ هم درون + e‏ 
کا اک کقسکا یح کو رامش عا یشو ٭ کا نئل عا عل وم کارت ٭ ا 
توا ین دونو ایم فل ھا کک خا وکر من تی ووک من ی بلا کار ا 
ا عرو 4 ٤-۲۱1‏ ۲]. 


الفساد فيه زوال التدبير» وتعدد الآهة يؤدي إلى زوال التدبير واختلال الأمر. 


ونت ترى أن الله تعالى ينزه نفسه» من حيث إنه رب العرش» أي: مدبر العرش» 


وليس الجالس على العرش. 


کہ سے مء ٤ر‏ ۶ کو 2و و 
في سورة :¥ لی رض ومن فی ھان ڪنتر تع موت # سيفو لون 
لھ فل آلا 5د گرویک ٭ قل من رب الوت التستیع ورب آل کرش انی + سیف ووس 


Pl , 2 2‏ ررد و 7 3 
لله قل افلا ننقور د من بيد مکوت ڪل ىء وهو جير ولا ار عليه لر 


0< 
ا 2 
< ےو ور e sC‏ 4> عو ا کے و س ر باو رم .و ٍ 


E د‎ ٣ کک حو وو‎ Cc 


می یو ےہ رر ر ۹ کر ہے رو ر 
تخد الله من وروما كات معة من للع إذا ذهب كل لم يما خلق ولعلا بعضهم عل بض 
سین اللو مايص قورت € .]۹۱-۸٤[‏ 
Su AN in ¢‏ ۶ ر ولو : ug REG Re‏ 
لاحظ كيف قال: من رب ...€ أي: من مدير..؟ فليست العلاقة إذن بين الله 
والعرش علاقة جلوس» بل علاقة تدبير» الله سبحانه وتعالى مدبر للعرش» من حيث ما 
لے مر رد 4 2 e‏ و e‏ ۰ ك 
قل من بیرو۔ ت ڪل شى 4: تنصيص وتأكيد على نفس ال معنى» اي: هو 
امالك لكل شىء. 
اوہ و و ی ص ل < ےو ر رو f ACE‏ 
لوھ یر ولا ار عليه ت کتم تعامون ٭ سیقولویت لله قل فأ 
حرو € أي: بعد هذا الکلام اذا تخالفون إن کنتم مقتنعین به؟ كيف تعبدون غير 


ر 
س 


الله ؟ 


وم یکن حل الکلام آنه سبحانه جالس» بل هو رب العرش العظيم» ويترتب على 
كونه رب العرش العظيم: أنه مدبر للعرش» ولیس جالساً. 


ولا يوجد نص ني القرآن يدل على آنه جالس على العرش» بل العلاقة بين الله 
والعرش هي التدبير وليس الجلوس. 

3 ل سورة المؤّمنون راتما خلقتک ع اماتا لا عون 3 
ےم م نو ےر محر کے ر ر 0 را < صر م 
على اله املك اَلْحق لاله ل لاهو رب الكش الڪرم × ومن بنع مع اه ها 


< س ج < آ ت 


شض a ۶ T4‏ ور 
ءاخر لا برهن هریو فإ تما حسا بء ند ري َء لايف لح هرون # .]۱۱۷-۱۱١[‏ 


FOS 


لاحظ أنه ذكر لفظ ريب € ولم يقل: جالس» بل استلزم عليه وجوب الطاعة له 


ANV 
وانحصار التدبير به جل شأنه» وانعدام الآحة غيره» فمن يدعو مع الله تعالى إا آخر فلا‎ 


و ارم € هو الذي يصدر عنه الفضل والنعمة بدون مقابل ولا سبق 
وجوب» وهذه صفة للعرش» والله هو رب العرش» فالأولى بالكرم هو اللّه» ولكن إذا 
گان الغرش ربوا تلومدیرا شه فلا بكرن الله کرت ؟ 

2 وني اڇ Ca‏ وسَبَحَ بِصَمَدِ کف پو 
وا چ ا ی ا وی ل ورا د اق وة او اف ع 
ل حا € .]٥۹-۰۸1‏ 

نسب الاستواء هنا إلى الله تعالى من حيث كونه رحاناًء والرحمة-ك| علمنا-: هي 
صفة لله تعالى من حيث كونه فاعلا متفضلاً على عباده بالتعم والرزق. 


والآية التي قبلها تناسب المعنى الذي نقول به» وهو كون الله تعالى خبيراً بذنوب 
عباده» وعالِے)ً با یفعلون» ثم يطلب الله تعالی من الناس أن يتو كلوا على الله تعالى» فإنه 
هو الذي خلق السماوات السبع» واستوی على العرش» آي: تم له تدبیره بعد خلقه 
السماوات والأرض» ولم يذكر الله تعالى آنه جالس على العرش؛ كما يذعي المجسمة 
والمشبهةء بل نسبة العرش إليه نسبة تدبير» لا جلوس. 


* وني سورة النمل لي يدت آمراة ڪهم وأوييت من ڪل سو و اعرش 
عظيم # * ھا ورم ايدو لنم دود اوو هميعن امهم فصدَهم 
َنِا اسيل لھم لايد #ا اسح دوا ي ای خر الَْبءَفي لسوت الاش ويعلرمًا 
ا لاحو ر تالش لمر ۲۹-۲۲14]. 


وني هذه الآيات أمر الله تعالى الناس أن يسجدواله؛ لأنه هو رب العرش العظيم» 


A۸ 

ولذلك سبق ذكرٌ ذلك التنبيه إلى أن الله تعالى عالِم با هو كامن في السماوات والأرض» 
وهو العا م با يسر الناس في أنفسهم ومايعلنون» ومن هذاالباب-آي: باب التدبير-فهو 
يصف نفسه بآنه رب العرش العظيم» آي: مدبره لا ا لجالس عليه. 


# وني سورة السجدة # أله الى حل سويت وآلأرض ومابيته ماف سكَة ابا 
ر اسویٰ عل اعرش ما کم من دونو من وی وآ شیع نىدى € [4]. 

وهذه الآية مر ذكر آية آخرى شبيهة بمعناهاء فهي تربط خلق الله تعالى للسموات 
والأرض وتدبیرہ فماء بکونه على العرشء فون على العرش إِذن هو کون تدبیر لا کون 
جلوس» وقعود؛ كا يتوهم المجسمةء ولذلك فهو -من حيث هو مستو على العرش - 
يأمر الناس بأن لا يتخذوا شفيعاً ولا ولياًإلاهو. 


E\ 


3% وي سورة غافر: ل وکدلك حقّ ت کم ربل الزن مروا م ار خد 


م 


لار ازن ڪون العش ومن حول سی حون مد د ودومنوبَ پد وستعقرون ل زين 
اما ربا ويڪ ڪل هئ وخ مه وما عفدي اب رابو سيك قوم 
بام 4 [-۷]. 

هنا يذكر الملانكة الذين حملون العرش» فهؤ لاء يستغفرون للذين آمنوا والذين 
تابواء ولاحظ آنهم-لأنمم حلة للعرش-يستغفرون من الله تعالى للذين آمنواء فهي إذن 
إشارة إلى أن صاحبَ العرش هو المدبر للأمور» وليس هو الجالس عليه. 


r rd A AF Ea :‏ ےھ 7 2 ر جر A‏ 
*# وفي سورة غافر أيضا رفي ادرت ذو العرش قى ألروح من أمروء عل من 

اء منْعبا ووسر وم َالِ .]٠٥[‏ 
دو امرش آى: صاب الحرش» آي من يملك العرش وما پسشلزمة 


ed 


CG ۰‏ ⁄ 2< ۶ ۰ ۹ 
وما يحتوي عليه» فلرفِيع الدَرْحتِ ذو العرش 4 يأمر وينهى» EY‏ 


۸4۹ 
بعثهم» فإذن ذو العرش هو المدبّرء وليس ال حالس عليه» فنسبة العرش إليه نسبة التدبير 
والتصرف» لا الحلوس والقعود. 
٤ ۰‏ 4> را اجر چو کے تھے ٍ ن 

٭ وني سورة الزخرف قل لن كان لمن ولد فأتا أولالعبدين ٭ سَبَحَنَ رب 
الوت وا لار رت ای ع ا رة 11€ 1۸۸ 

وني هذه الآية وصف الله تعالى بأنه رب العرشء» والرب: هو الدب وا لمنصرف؛ 
الك ی آرت لانتو یی فا ا و ال اه جال غل الر ت ف ار 
إلى الله تعالى كنسبة السماوات والأرض إليه عر اسمه» وهذه النسبة هى المربوبية من 
جانب السماوات والأرض» والربوبية والتدبير الثابتين لله تعالى. 


3 ارو 


+ وني سورة الحديد سبح إو ماف التموت والارض وهو العي ر كم + لمك الوت 
ا ور رو پار ور ر ہرد ا 2 و A‏ د ور ور ت 
ڪيء ويميت وهو عل كل شىء فير ++هوا لا ول وأ لاخر والظهر والباطن وهو يكل شَىَءِ 
r a 2‏ ہے ے چ . ا (22C > I‏ ا a‏ 
عل شای لی لکوت وآ لأر ف سأ آشت وی عل العش بار لالاز 
re %4‏ ص و ورم یو ر 4 
کے چ | ا دوو ,س ر و ا ا 2> of‏ >3 ہہ ورال او 
وماج منپا ومانزل من الاه ومایعرج فما وهو مک آین ماکتم وادله یماتعم لون بصي له 
وص ر ا جر 2ے ۶ مء ۾ 
ملك لسوت وا رض وللا لله رالمور .]٠-١[‏ 


ے 
< ے٤‏ 


والارَضِ 


في هذه الآية تمت نسبة الاستواء على العرش» وتقييد هذا الاستواء بالعلي 
فقال: م اوی عل العش يعار ...) ولم يقل : استوى على العرض ججلس أو قاعداء بل 
الاستواءٌ حالته العلم والتدبير» ولاحظ أن القيود التي تأتي بعد الاستواء إما هي التدبير 
أو من جزئيات التدبير؛ كالإغشاء» أو من شروط التدبير؛ كالعلم» فالأمر كله يدور على 
التدبير لا على ا لجلوس» ولم نجد قرينة واحدة تصرف أذهاننا عن التدبير إلى القعود؛ ك 
يقول المجسمةء فضلاً عن أن نفس كلمة «الاستواء» لا تعني الجلوس؛ كا يزعم هؤلاء 
المشبهة. 


No۹ 


و مض 


وني سورة التکویر انه لقول رسو ل کرم # ی فوَوعِند ِى اعرش من 4 [۲۰-۱۹]. 

وني هذه الآیات یصف الله تعالی سیدنا جبریل بآنه رسول کريم» وأنه ذو قوة» 
إشارة فيها إلى الجلوس بل الدلالة واضحة على التدبير» فمجرد الإضافة تعني نوع 
اختصاص له منشأًء ولا يليق أن يكون المنشا ا لجلوس» كا يقترح المجسمة» بل التدبير 
والحكم وا ملك كا هو ظاهر القرآن» ويزداد ذلك ظهوراً بالاستعانة بم سبق من الآيات. 

# وني سورة البروج إن بطش ريك لت 
اعرش اليد فعال لما بريد .]١١-١۲[‏ 


والمجيد هنا صفة لله: أي المستحق لكال صفات العلو. 

وليتأمل القارئ العاقل في هذه الآيةء التى ربطت بصراحة بين كون الله تعالى ذا 
العرش وصاحبه ومالکه» وبين کونه فعالاً لِم یرید» ولم تربط مطلقاً-بل م تشر مطلقاً- 
إلى الجلوس والقعود؛ كا يتوهم ابن تيمية وأصحابه. 

وإن مقدّمات هذه الآية كلها تدل على التدبير كالبطش والإبداء والإعادةوالمغفرة 
وخاتمتها تدل على الفعل» بل غاية الفعالية» وهى الفعًال. 

فبطل - إذن - ما يتوهمه المجسمة من كون العرش بالنسبة لله تعالى كالكرسي 
الا ا کال و ف اد ار ال اھ کل ھے ف الت کا 
العام وسائر المخلوقات إليه جل شأنه. 

فكل الآيات - على الإطلاق - التى فيها ذكر العرش فيها ذكر التدبير» بل إننا 


ی ر ي 3 ورو 4 
رید ۴ نهر هو يی ویعید ‏ وهوالغفورا لود ود ذو 


العرش فى السنة المشرفة: 
سورد اة عن ذكر العرش ق السنة ار فة وذلك ما ورد ى فاته 
ورد في السنة أن العرش له حول أي أطراف وأنه حدود منها: ون الملائكة حوله» 


وجاء في القرآن الکريم قوله تعای: الین اون العرک ومن حو لهسي خود مد يوم 


کے 4 2 
و ب ترڪ ا ت و 


7 ٦ے یھ بک بے کے‎ e 
ويو مود بو وستعفرود لذي ءامو را وسعت ڪل تيء رمه وعلمااعفرل انين‎ 


تابو واتہعوا سیرک وق دابا جي ) [غافر : ۲۷ وقال تعالی: وکر ی الھک اؤ 


۶ رم 


2 
7 س <> 


من حول العش يس حون مد رتهم فى بيهم با لق ويلا مد لله ر اعون [الزمر: 
٥‏ أي من کل جانب منه. 

قال الإمام النووي: «قوله عز وجل: ايت مِنْحَولألعرش ‏ أي محدقين 
حیطین به مطیفین بجو انه . 

روی ابن ماجه عن النعانِ بن بشیر قال: قال رسول الله :إن ما ذكرونَ من 
جال الله اليح والتَهُليل والتَحْويد يَنْعَطِفنَ حول اعرش ن دوي دوي التحْلِ 
دَكَرُ بصَاجبها اما بحب أحدکم أن يکود له أو لا يرال له من يدر به" . 

وروی الطبراني عن اي ايوب عن النييّ يا قال: ا تابون في اله على کرَاسي من 
يَاقوتِ حول الْعَرْش"» إذن العرش حدو دمن حيطه وجوانبه» وقد حص رسول الله بلا 
المؤمنين أن يسألوا الله الفردوس» والفردوس أعلى ما في الجنةء ومنه تنبع نهار الحنةه 
وفوق الفردوس يأتي العرش“» إذن العرش دود من جهة التحت. 


(1) «شرح الأربعين النووية)» أبو زكريا حيي الدين بجيى بن شرف النووي (ت 1۷٦:‏ ه)» ص۲". 
(۲) أخرجه في «سننه)» كتاب الأدب» باب فضل التسبيح. 

(۳) آخرجه الطبراني في «المعجم الکبیر)» (۳۹۷۳)ء .)٠١١ :٤(‏ 

() أخرجه البخاري في «(صحيحه» من حديث أبي هريرة رضي الله عنه» كتاب الجهاد والسيرء» = 


AoY 
فتبين أن العرش محدود من الجوانب» ومن التحت» وفوقه الكتاب الذي‎ 
كتب الله فيه على نفسه الرحمة (اللوح المحفوظ)' جزء من هذا الكتاب» هو خواتيم‎ 

ع 
البقرة أخحذت من كنز من تحت العرش”"» وعندما تكون الصعقة يقول الرسول كلة: 
«أقوم فأنظرء فإذا بأخي موسى آخذ بقائمة من قوائم العرش»". 


إذن العرش محدود من جميع الجهات. 


= باب درجات المجاهدین في سبيل الله» يقال: هذه سبيلی وهذا سبيلی» (۲۷۹۰). وكتاب التو حيد» 


باب # وات عرشه عل ألْماءِ 4 [هود: ۷]» وهو رب احرش لظيو € [التوبة: »]٠١١‏ 
.)/٤(‏ ولفظه: «من آمن بالله وبرسوله» وأقام الصلاة» وصام رمضان کان حقاً على الله 
أن يدخله الجنة» جاهد في سبيل الله أو جلس في أرضه التي ولد فيها»» فقالوا: يا رسول الله فلا 
نبشر الناس؟ قال: «إن في الحنة مئة در جة» أعدها الله للمجاهدين في سبيل الله ما بين الدرجتين 
كما بين السماء والأرض» فإذا سألتم الله» فاسألوه الفردوس» فإنه أوسط ال جحنة وأعلى الحنة 
-أراه-فوقه عرش الرحمن» ومنه تفجر أنهار الحنة). 

(1) آخرجه البخاري في «(صحيحه» من حديث أبي هريرة رضي الله عنه» كتاب بدء الخلق» باب ما 
جاء في قول الله تعالی: وهو ازى بدو الاق ثم بيده وهو اهو عه 4 [لقمان: ۲۷]» 
(۹)» بلفظ : «لما قضى الله الخلق كتب في كتابه فهو عنده فوق العرش إن رحمتي غلبت 
غضبي)» ومسلم في «(صحيحه» كتاب التوبة» باب في سعة رحمة الله تعالى وآنها سبقت 
غضبه» .)۱٤(‏ 

(۲) آخر جه آحمد ني «مسنده» من حديث ابي ذز رضي الله عنه »)۲٠۳١ ٤(‏ بلفظ : «أعطيت خواتيم 
سورة البقرة من بيت كنز من تحت العرش» لم يعطهن نبي قبلي». 

() أخر جه البخاري في «(صحيحه» من حديث أبي سعيد اللخدري رضی الله عنه» كتاب الخصومات» 
باب ما يذكر في الأشخاص والخصومة بين المسلم واليهود» .)۲٤۱۲(‏ وكتاب تفسير القرآن» 
باپ و لماجا موی لییقیتا وکلمة رف قال ری ارق انظ ر ات قال أن رن ولیک رال 


2 


A 2 Orel 


ا فا ال تك ت ت واا أو لالز م € [الأعراف: ١‏ (£۹۳۴۸). 


Aor 

وني حديث الشفاعة الثابت عندما يذهب الناس إلى سيدنا آدم ثم إبراهیم ثم 
موسی... إلى أن يصلوا سيدنا حمداً قال: «فأذهب فأسجد تحت العرش» فيفتح علّ 
نامدا 

قال ابن حجر في «فتح الباري): «قوله «باب: # و ڪات عرشه على الما 4 
وهو رب امرش لظيو 4 كذا ذكر قطعتين من آيتين» وتلطّف في ذكر الثانية عقب 
الأولى لرد من توهُم من قوله في الحدیث: «کان الله ولم يکن شيء قبله» وان عرشه على 
لماء: أن العرش لم يزل مع الله تعالى» وهو مذهب باطل» وكذا من زعم من الفلاسفة ن 
العرش هو الخالق الصانع. 

وربا تمسك بعضهم - وهو أبو إسحاق الهروي - با أآخرجه من طريق سفيان 
الثوري: حدثنا أبو هشام-هو الرّماني بالراء والتشديد-: عن مجاهد: عن ابن عباس قال: 
إن الله كان على عرشه قبل أن يخلق شيئاًء فأول ما خلق الله القلم. 

وهذه الأولية حمولة على خلق السماوات والأرض وما فيهما؛ فقد أخرج 
عبد الرزاق في «تفسيره» عن معمر: عن قتادة في قوله تعالى: # و ڪات عَرش هة عل 

فأردف المصنف بقوله: رب لمر شألمَظير € إشارة إلى أن العرش مربوبٌ» 
وكل مربوب خخلوق» وختم الباب بالحديث الذي فيه: «فإذا أنا بموسى آخذ بقائمة من 
قوائم العرش)؛ فإن في إثبات القوائم للعرش دلالة على أنه جسم مركب له أبعاض 
وأجزاء وا لجسم المؤلف محدث مخلوق. 


(۱) أخرجه البخاري في «صحيحه» من حديث أبي هريرة رضى الله عنه» كتاب أحاديث الأنبياءء 


3و 2 


باب قول الله تعال: إا رسلا وال فر یو اند ر قرم من قبل آن باهم عدا ای4 [نرے: ۲١‏ 
إلى آخر السورة» »۳۳٤۰(‏ و۲٣۳۱).‏ دون لفظ : «فيفتح علي بمحامد). 


No٤ 

وقال البيهقي في «الأسماء والصفات): اتفقت أقاويل هذا التفسير على أن العرش 

هو السریر» وآنه جسم خلقه الله» ومر ملائکته بحمله» وتعبّدهم بتعظيمه» والطوافِ به؛ 
كا خلق في الأرض بيتاً وأمر بني آدم بالطواف به» واستقباله في الصلاة. 

وني الآيات - أي: التي ذكرها - والأحاديث والآثار دلالة على صحة ما ذهبوا 


إليه). اه. 

قلنا من قبل: إن العرش له بداية في الزمان» فهو خلوق» ويوجد في الأحاديث 
آل ذعاءيضعة إل السا حي صل إل غا قت العرق : إفن مس الدغاء شت 
الرن: 

والقرآن محله في اللوح المحفوظ, والملائكة عندما يسمعون أوامر الله» وأول مَن 
يسمع هم الملائكة الأقربٌ إلى العرش. 

ووردت أحاديث بأن القاتل يذهب مع المقتول حاملا رأسه بين يديه حتى يقترب 
من العرش ويقول: هذا قتلني؛ فتكون المحاكمة عند العرش. 


(۱) «فتح الباري» .)٤۰٥:۱۳(‏ 

(۲) أخرجه ابن أي شيبة في «مصنفه» من حديث أبي سعيد الخدري رض الله عنه» كتاب الدعاء» 
باب ما يدعو به الرجل ويقول إذا فرغ من و 0 e‏ الرزاق في «(مصنفه»» 
كتاب الطهارة» باب وضوء المقطوع» .)۷۳١(‏ والنسائي في «السنن الكبرى»» كتاب عمل اليوم 
والليلة» باب ما يقول إذا فرغ من وضوئه» .)4۸۳١(‏ ولفظه: «من توضاً ففرغ من وضوئه 
ثم قال: سبحانك اللهم وبحمدك, آشهد أن لا إله إلا أنت» أستغفرك وأتوب إليك» طبع الله 
عليها بطابع» ثم رفعت تحت العرش فلم تكسر إلى يوم القيامة). 

(۳) أخر جه الترمذي في «سننه» من حدیث ابن عباس رضى الله عنهاء كتاب تفسير القرآن» سورة 
ا کو ی یو و ی ی و 
ابن دينار عن ابن عباس نحوه ولم يرفعه. ولفظه: جي ء ا مقتول بالقاتل يوم القيامة ناصيته ورآسه 
بيده وآوداجه تشخب دما يقول يا رب هذا قتلني حتی یدنیه من العرش. 


Aoo 

تجليات النعم» ول تجليات الإرادة والقدرة الإلهيةء هي العرش؛ فالتدبير 
للمخلوقات كلها يبدأ من العرش» فالعرش أعظم المخلوقات» ويظهر أن ثكَة ارتباطاً 
بين تدبير العرش وتدبير سائر المخلوقات» فاستواء الله سبحانه على عرشه معناه: تام 
تدبيره للعرش» الذي معه يتم نمام التدبير لسائر المخلوقات. 

وبهذا تنفك كل الإشكالات التي قد ترد على بعض الأآذهان التي تسأل: ما فائدة 
ذكر اسو ع ألمي )؛ وا مواب الواضح بعد ذلك كله: لأنٌ العرش هو عل 
تجليات الأوامر والإرادات والتدبرات الإهية. 

لاحظوا كيف أن الرسول ئة ني الإسراء والمعراج ظل يصعد مع جبريل إلى حدّ 
معين» ثم قال: إنه لا يسمح له أن يصعد أكثر من هذا" وقد اختلف العلماءٌ في أن 
جبریل هل وصل إلى العرش» أو إلى حل آخر؟". 

غل كا ا لارا وال مر الك ر م ضدرت ل الرسرل ان عند لري 
وهي الأَمرٌ بالصلاة» وغير ذلك. 

ويو جد أمو ر كثبرة أخرى تؤكد مانشر إليه» ولكن نقتصر على هذا؛ للفت الأنظار 
إلى أن العرش ورد ذكره في الآيات والاأحاديث» وورد فيه| من البيان ما ينصرف به ذهن 
القارئ عن أن العرش إن هو ليجلس عليه الربٌ» بل ورد ذكر العرش؛ لمناسبته لتدبير 
ن 


(۱) أخرج حديث الإسراء والمعراج مطولاء البخاري ني «صحيحه» من حديث أنس رضي الله 
عنه» کتاب التوحید باب قوله: وکلم آله موس لیما € [النساء: ۷٥۱۷( »]۱۹٤‏ 
و۷۰۷۹). ومسلم في (صحيحه)» كتاب الإيمان» باب اللإسراء برسول الله بيا إلى السماوات» 
وفرض الصلوات» .)١١۲(‏ 

(۲) «السراج المنير في الإعانة» (۲: ۲۷۸)» و«التحریر والتنویر» (۱۹۱:۲۳). 


ل۸6 
ذكر كلام الإمام الرازي في تفسير الاستواء: 

سأورد هنا أغلب ما ذكره الإمام الرازي في أثناء تفسيره هذا الموضع المهم في علم 
الوحيد ليستفيد منه طالب العلم» ويقرب على الباحث بلوغه» وهو في غاية التناسب 
أن يوضع هناء وليس هذا من باب التطويل بلا فائدة» بل للحرص على جلب الفوائد 
واقتناص الغنائم وجمعهاني حل واحد. 

بين الإمام الرازي الأدلة العقلية الكافية على أن الاستواء يستحيل أن يكون 
ثابتاً لله تعالى على النحو الثابت للأجسام» أو بحد وجهة وتجيز كا يقول به المجسمة 
المشبهة» فلينظرها من مهتم بهذا النوع من الأدلةء وذكر بعد ذلك آدلة سمعية» وسنوردها 
هنا لنفاستهاء مع حضنا للقارئ على أن يعود لا ذكره الإمام الرازي في الآدلة العقلية» 
ففيها فوائد عظيمة. ثم قال الإمام الرازي في «التفسير الكبير» )۹۲:١(‏ في تفسير آية 
الاستواء ني سورة الأعراف وهي قوله تعالی: ات رکم آنه لى حَلى السَمَوَتِ 
لی مسرن پآروا ل ا وال ارک امه رن اللي 4 [الأعراف: .]٠ ٤‏ 

«أما الدلائل السمعية فكثبرة: 

اا کر ال و ا ا لے ١آ‏ قر مه کر نه اعدا 
والأحد مبالغة في كونه واحداً. والذي يمتلىء منه العرش ويفضل عن العرش يكون 
مركباً من أجزاء كثبرة جداً فوق أجزاء العرش» وذلك يناني كونه أحداً ورأيت حماعة 
من الكرامية عند هذا الإلزام يقولون آنه تعالى ذات واحدة» ومع كونها واحدة حصلت 
في كل هذه الأحياز دفعة واحدة. قالوا: فلأجل آنه حصل دفعة واحدة في جميع الأحياز 
امتلأ العرش منه. فقلت حاصل هذا الكلام يرجع إلى آنه جوز حصول الذات الشاغلة 
للحيز والجهة في أحياز كثيرة دفعة واحدة» والعقلاء اتفقواعلى أن العلم بفساد ذلك من 


Nov 
أجل العلوم لضروريةء وأيضاً فإن جوزتم ذلك فلم لا تجوزون أن يقال: إن جيع العام‎ 
من العرش إلى ما تحت الثرى جوهر واحد وموجود واحد إلا أن ذلك الجزء الذي لا‎ 
يتجزاً حصل في جملة هذه الأحيازء فيظن أنها أشياء كثيرة» ومعلوم أن من جوزه» فقد‎ 
التزم منكراً من القول عظي).‎ 
فإن قالوا: إن عرفنا هاهنا حصول التغاير بين هذه الذوات لأن بعضها يفنى مع‎ 
بقاء الباقي. وذلك يو جب التغاير» وأيضاًفنرى بعضهامتح ركاه وبعضهاساكناًوالمتحرك‎ 
غير الساكن» فوجب القول بالتغاير» وهذه المعاني غير حاصلة في ذات اللّه» فظهر الفرق»‎ 
فنقول: أما قولك بنا نشاهد ن هذا الجزء يبقى مع آنه يفنى ذلك الجزء الآخرء وذلك‎ 
يوجب التغاير. فنقول: لا نسلم أنه فني شيء من الأجزاء بل نقول م لا جوز أن يقال أن‎ 
جميع أجزاء العام جزء واحد فقط؟ ثم إنه حصل هاهنا وهناك» وأيضاً حصل موصوفاً‎ 
بالسواد والبياض وجيع الآلوان والطعوم» فالذي يفنى إن هو حصوله هناك فأما أن‎ 
يقال إنه فني في نفسه» فهذا غير مسلم» وأما قوله: نرى بعض الأجسام متح ركا وبعضها‎ 
اكا ولك وجب الغا أن ار ك ر السكرن لا تمان رل اذا حكه انان‎ 
ا لحركة والسكون لا يجتمعان لاعتقادنا آنا لجسم الواحد لايجحصل دفعة واحدة في حيزين»‎ 
فإذا رأينا أن الساكن بقي هناء وأن المتحرك ليس هنا قضينا أن المتحرك غير الساكن. وأما‎ 
بتقدير أن يجوز كون الذات الواحدة حاصلة في حيزين دفعة واحدة» ليمتنع كون الذات‎ 
الواحدة متحركة ساكنة معأ لأن أقصى ما في الباب أن بسبب السكون بقي هناء وبسہب‎ 
الحركة حصل في الحيز الآخرء إلا آنا لما جوزنا أن تحصل الذات الواحدة دفعة واحدةفي‎ 
حيزين معا لم يبعد أن تكون الذات الساكنة هي عين الذات المتحركةء فثبت أنه لو جاز أن‎ 
يقال إنه تعالى في ذاته واحد لا يقبل القسمة» ثم مع ذلك يمتلىء العرش منه» لم يبعد أيضاً‎ 
أن يقال: العرش في نفسه جوهر فرد وجزء لا يتجزأ» ومع ذلك فقد حصل في كل تلك‎ 
الأحيازء وحصل منه كل العرش ومعلوم ن تجويزه يفضي إلى فتح باب الجهالات.‎ 


A^ 


مچ کے کے کے ا کے کے وو چ ر 


وثانیها: أنه تعالى قال: # ويل عرش ريك فوقهم ومين ية & [الحاقة: ۱۷] فلو كان 
إله العام في العرش» لكان حامل العرش حاملاً للإله» فوجب أن يكون الإله حمولاً 
حامااًء وحفوظاً حافظاًء وذلك لا يقوله عاقل. 


وثالٹها: آنه تعال قال: وا الى 4 [عمد:۳۸] حكم بكونه غنياً على الإطلاق 
وذلك يو جب كونه تعالى غثياً عن المكان والحهة. 

ورابعها: أن فرعون لا طلب حقيقة الإله تعالى من موسى عليه السلام ولم يزد 
موسى عليه السلام على ذكر صفة الخلاقية ثلاث مرات» فإنه ل) قال: #ومارَبُ 


ا 


ألمي( [الشعراء: ۲] ففى المرة الأولى قال: # رب السملوتِ والاأرّضِ وما بيتهماً إن 
ت ۰ e‏ ب ر و ر رہ کو س ے 
كسم موقر € [الدخان: ۷] وني الثانية قال: ریک ورت ءابا ادلي € [الشعراء: 


ر 4 < 


۰ ر رم ع 
٠١‏ وفي المرة الثالثة: #قال رب المشرق والمعری وما بینچ مان کم َع 4 [الشعراء: ۲۸] 


وكل ذلك إشارة إلى الخلاقيةء وأما فرعون لعنه الله فإنه قال: #فرعون يته لمن أبن لي 
صا عامل لأسب اسب السَمَوت اَل له موی € [غافر: ۳۹ -۴۷] 
فطلب اللإله في السماء» فعلمنا أن وصف الإله بالخلاقية» وعدم وصفه با مكان والجهة 
دين موسى» وسائر جيع الآنبياء» وجميع وصفه تعالى بكونه في السماء دين فرعون 
وإخوانه من الكفرة. 

وخامسها: أنه تعالی قال في هذه الآية: لات ری امه لدی حل اسلو 
الصف سويام وى عَل لمش € وكلمة نم 4 للتراحي وهذایدل على أنه 
تعالى إنما استوى على العرش بعد تخليق السماوات والأرض» فإن كان مراد من الاستواء 
الاستقرارء لزم أن یقال: إنه ما کان مستقراً على العرش» بل کان معوجاً مضطرباًء ثم 


(۱) هذاني أصل اللخةء وقد تستعمل للترتيب والتعقيب بلا تراخ. 


۸6۹ 
استوى عليه بعد ذلك» وذلك يوجب وصفه بصفات سائر الأجسام من الاضطراب 
والحركة تارة» والسكون أخرى» وذلك لايقوله عاقل. 
وسادسها : هو آنه تعالى حكى عن إبراهيم عليه السلام أنه إنما طعن في إهية 
O a‏ بداً غا ر 
e‏ 
إله العام فكيف يمكن الاعتراف بإهيته. 


وسابعها: آنه تعالی ذکر قبل قوله: ۸ اسَتوی عل لمش € شیا وبعده شيعا 
آخر. ما الذي ذکره قبل هذه الکلمة فهو قوله: لات رکم آنه زی حلق اسلو 


الرس » وقد بينا أن خلق السماوات والأرض يدل على وجود الصانع وقدرته 
وحکمته من وجوه كشرة. 


2 
\ 
\ 


وأما الذي ذكره بعد هذه الكلمة فأشياء: 
أوها: قوله: إت ربك نة الى 4 وذلك أحد الدلائل الدالة على وجود الل 
وعلى قدرته وحکمته. 


ہہ و م ص ے رم رص موو 4 


وانها رل ولمس والق مروا حم مسرت بأو وهو أيضاً من الدلائل 
الدالة على الوجود والقدرة والعلم. 


رر ر 


واا فل ا 9 او کک وهی بها شار ة ال کال قر ته رکه 

إذاثبت هذا فنقول: أول الآية إشارة إلى ذكر مايدل على الوجود والقدرة والعلم» 
وآخرها يدل أيضاً على هذا المطلوب» وإذ كان الأمر كذلك فقوله: لث أسَتَوى عل 
العش وجب أن يكون أيضاً دليلاً على كمال القدرة والعلم» لأنه لو لم يدل عليه بل 


50 
کان المراد كونه مستقرأ على العرش كان ذلك کلاما أجنبیاً ع) قبله وع| بعده» فان کونه 
تعالى مستقراً على العرش لا يمكن جعله دليلاً على كماله في القدرة والحكمة وليس أيضاً 
من صفات المدح والثناء لآنه تعالى قادر على أن يجلس جيع أعداد البق والبعوض على 
الحرش وغل ما فوق الخ رش فثبت أن كوه جالسا عل العرش ليس من دلائل إثبات 
الصفات والذات ولا من صفات المدح والثناء» فلو كان المراد من قوله: 5 ا 
عل العش # كونه جالسا على العرش لكان ذلك كلاما أجنبياً عا قبله وع| بعده» وهذا 
يوجب نهاية الركاكةء فثبت أن المراد منه ليس ذلك» بل المراد منه كمال قدرته في تدابير 

الملك والملكوت حتى تصبر هذه الكلمة مناسبة لما قبلها ولا بعدها وهو المطلوب. 


وثامنها: أن الساء عبارة عن كل ما ارتفع وسا وعلاء والدليل عليه آنه تعالى 
سی السساب سء حیٹ قال ورل کک من السا ما لرک و € لاان 
١‏ وإذا كان الأمر كذلك» فكل ماله ارتفاع وعلو وسمو كان سماء» فلو كان إله العام 
موجوداً فوق العرش» لكان ذات الإله تعالى سماء لساكني العرش. فثبت أنه تعالى لو 
کان فوق العرش لکان سماء والله تعالى حكم بكونه خالقاً لكل السماوات في آيات كثيرة 
منها هذه الآية وهو قوله: ات رکم اه ای حى لسوت وألَرْض 4 فلو کان فوق 
العرش سماء لسكان أهل العرش لكان خالقاً لنفسه وذلك عال. 

وإذا ثبت هذا فنقول: قوله: الى حى ألسَمّوّت والس € آية حكمة دالة على 
أن قول ق 
ا لسوت ۳[4] ثم قال بعده 
بقليل: # فلل نن ان الوت ا دض فل ۲١٢4‏ فدلت هذه الأية الأغرة عل أن 
كل ماني السماوات» فهو ملك لله فلو كان الله في السماوات لزم كونه ملكا لنفسه» وذلك 


۸٦۱ 


حال فكذا هاهناء فثبت بمجموع هذه الدلائل العقلية والنقلية أنه لا يمكن حمل قوله: 
م أسَسَوى عل لمر € على الجحلوس والاستقرار وشغل المكان والحيز. 

وعند هذا حصل للعلاء الراسخين مذهبان: 

الأول: أن نقطع بكونه تعالى متعالياً عن ا لمكان وا لجهة ولا نخوض في تأويل الآية 
على التفصيل بل نفوض علمها إلى الله وهو الذي قررناه في تفسير قوله: ومايع كم 
اويه إا السو ف آلا وأو ءامَّا بو € [آل عمران: ۷] وهذا المذهب هو الذي 
نختاره ونقول به ونعتمد علیه. 

والقول الثاني: أن نخوض ني تأويله على التفصيل» وفيه قو لان ملخصان: 

الأول: ما ذكره القفال رحة الله عليه فقال: العش € في كلامهم هو السرير 
الذي يجلس عليه ا ملوك ثم جعل العرش كناية عن نفس الملك» يقال: ثل عرشه آي 
انتفض ملکه وفسد. وإذا استقام له ملکه واطرد آمره وحکمه قالوا: استوی على عرشه» 
واستقر على سرير ملكه» هذا ما قاله القفال. وآقول: إن الذي قاله حق وصدق وصواب» 
ونظيره قوم للرجل الطويل: فلان طويل النجاد وللرجل الذي يكثر الضيافة كثير 
الرمادء وللرجل الشيخ فلان اشتعل رأسه شيباًء وليس المراد في شيء من هذه الألفاظ 
إجراؤهاعلى ظواهرهاء إن المراد منهاتعريف المقصود على سبيل الكناية فكذاهاهنايذكر 
الاستواء على العرش» والمراد نفاذ القدرة وجريان المشيئة» ثم قال القفال رحه الله تعالى: 
والله تعالى لما دل على ذاته وعلى صفاته وكيفية تدبيره العام على الوجه الذي آلفوه من 
ملوكهم ورؤسائهم استقر في قلو مم عظمة الله وكمال جلالهء إلا أن كل ذلك مشروط 
بنفي التشبيه» فٳذا قال: نه عام فهموا منه آنه لا فی عليه تعالى شيء» ثم علموا بعقوهم 
آنه | يحصل ذلك العلم بفكرة ولا روية ولا باستعمال حاسة» وإذا قال: قادر علموا منه 


AY 
آنه متمكن من إيجاد الكائنات» وتكوين الممكنات» ثم علموا بعقوهم آنه غني في ذلك‎ 
الإمجاد» والتكوين عن الآلات والأدوات» وسبق المادة والمدة والفكرة والروية» وهكذا‎ 
القول في كل صفاته» وإذا أخبر أن له بيتاً جب على عباده حجة فهموا منه آنه نصب هم‎ 
موضعاً يقصدونه لمسألة رهم وطلب حوائجهم كا يقصدون بيوت الملوك والرؤساء‎ 
هذا ا مطلوب» ثم علموا بعقوهم نفي التشبيه» وإنه م عل ذلك البيت مسكناًلنفسه» ولم‎ 
ينتفع به في دفع الحر والبرد بعینه عن نفسه» فإِذا آمرهم بتحمیده وتمجیده فهموا منه انه‎ 
أمرهم بنهاية تعظيمه» ثم علموا بعقوهم أنه لا يفرح بذلك التحميد والتعظيم ولا يغتم‎ 
بترکه والإعراض عنه.‎ 
إذا عرفت هذه المقدمة فنقول: إنه تعالى خر أنه خلق الساوات والأرض كما‎ 
آراد وشاء من غير منازع ولا مدافع» ثم آخبر بعده آنه استوی على العرش» آي حصل‎ 
له تدبير المخلوقات على ما شاء وأرادء فكان قوله: لم م اسَسَوى عل العش € أي بعد أن‎ 
خلقها استوى على عرش الملك والجلال. ثم قال القفال: والدليل على أن هذا هو المراد‎ 
قوله في سورة یونس: إ٤ ریک آنه ای حَلق لکوت وف َة يسوی ع‎ 
العرْش يدَيَرَالأََرَ 4 ۳1] فقوله: «دَيرٌاَلأَمَرَ 4 جرى مجرى التفسير لقوله: ل َسَسَوّى‎ 


وقال في هذه الآية التي نحن في تفسيرها: الت رک آنه لى حلق آلسملود 


والارص ف س ةياو ثم اسَسَوی عل عل العش شی # وهذا يدل على أن قوله: لے اسو 
العش € إشارة إلى ما ذكرناه. 
کے ص م رر دص <رو 


فإن قيل: فإذا حملتم قوله: لثم أسَسَوى عل العش ) على أن المراد: استوى على 
الملك» وجب أن يقال: الله م يكن مستوياً قبل خاتق السماوات والأرض. 


N 
\ 


AY 

قلنا: إنه تعالى إنما كان قبل خلق العوالم قادرأًعلى تخليقها وتكوينها. وماکان مكوناً 

ولا موجوداً ها بأعيانما بالفعل» لأن إحياء زيدء وإماتة عمروء وإطعام هذا وإرواء ذلك 
لا يحصل إلا عند هذه الآحوال» فإذا فسرنا العرش بالملك والملك بمذه الآأحوال» صح 
أن يقال: إنه تعالى إن استوى على ملكه بعد خلق الساوات والأرض بمعنى أنه إن 
ظهر تصرفه في هذه الأشياء وتدبيره ها بعد خلق السماوات والأرض» وهذا جواب حق 


وال وجه الثاني: في الجواب أن يقال: استوى بمعنى. استولى» وهذا الوجه قد أطلنا 
في شر حه في سورة طه فلا نعیده هنا. 


وال وجه الثالث: أن نفسر العرش بالملك ونفسر استوى بمعنى: علا واستعلى على 
الملك فيكون المعنى: آنه تعالى استعلى على الملك بمعنى أن قدرته نفذت في ترتيب الملك 
والملكوت» واعلم أنه تعالى ذكر قوله: #أسّسَوى عل العش € في سور سبع. إحداها: 
هاهنا. وثانيها: في يونس. وثالثها: في الرعد. ورابعها: في طه. وخامسها: في الفرقان. 
وسادسها: في السجدة. وسابعها: في الحديد» وقد ذكرنا في كل موضع فوائد كثيرة» فمن 
ضم تلك الفو ائد بعضها إل بعض كثرت وبلغت مبلغاً كثيرا وافياً بإزالة شبه التشبيه عن 
القلب والخاطر"» اه. 

فاحرص على تفهم هذا الكلام النفيس وشدً قلبك عليه. 

وقال الإمام الرازي في تفسير قوله تعالى: #ال نعل اعرش أَسسَوى ‏ [طه: :]٥‏ 
«اعلم أن مذهب العلماء في هذه الآية وأمثا ها على وجهين: 


() «التفسير الكبير» و «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي ت: 
٤‏ ۰ دار الكتب العلمية -بیروت - ۱٤۲۱‏ هھ ۲۰۰۰م ط۱ )٩۲ :۱٤(‏ وما بعدها. 


A٤ 

أحدهما: ترك التعرض إلى بيان المراد. 

وثانيه: التعرض إليه. 

والأول أسلم والى الحكمة أقرب» ما أنه أسلم فذلك لأن من قال آنا لا أتعرض 
إلى بيان هذا ولا عرف المراد من هذاء لايكون حاله إلا حال من يتكلم عند عدم وجوب 
الكلام أو لايعلم شيا جب عليه أن يعلمه» وذلك لأن الأصول ثلاثة التوحيد والقول 
بالحشر والاعتراف بالرسل لكن الحشر أجمعنا واتفقنا أن العلم به واجب والعلم بتفصيله 
أنه متى يكون غير واحب» وهمذا قال تعالى في آخر السورة المتقدمة: # إدأله عندةولّم 
ألسَاعَةَ # [لقمان: ]۳١‏ فكذلك الله جب معرفة وجوده ووحدانيته واتصافه بصفات 
ا لجلال ونعوت الكمال على سبيل الإ جمال وتعاليه عن وصمات الإمكان وصفات 
النقصان» ولا يجب أن يعلم جميع صفاته كا هي» وصفة الاستواء ما لا يجب العلم بها 
فمن ترك التعرض إليه لم يترك واجباًء وأما من يتعرض إليه فقد بخطى فيه فيعتقد خلاف 
ما هو عليه فالأول غاية ما يلزمه أنه لا يعلم» والثاني ياد أن يقع في أن يکون جاهلاً 
مركباً وعدم العلم اجهل الم ركب كالسكوت والكذب ولا يشك أحدفي أن السكوت 
خير من الكذب. 

وأماإنه أقرب إلى الحكمة فذلك لأن من يطالع كتاباً صنفه إنسان وكتب له شر حاً 
والشارح دون المصنف فالظاهر أنه لا يأتي على جميع ما آتى عليه المصنف» وهذا كثيراً ما 
نرى أن الإنسان يورد الإإشكالات على المصنف المتقدم ثم يجيء من ينصر كلامه ويقول 
لم يرد المصنف هذا وإنما راد كذا وكذا. 

وإذا كان حال الكتب الحادثة التي تكتب عن علم قاصر كذلك» فما ظنك بالكتاب 
العزيز الذي فيه كل حكمة يجوز أن يدعي جاهل آني علمت كل سر في هذا الكتاب» 


A“ 

وكيف ولو ادعى عام أني علمت كل سر وكل فائدةيشتمل عليه الكتاب الفلاني يستقبح 
منه ذلك» فکیف من يدعي آنه علم کل ما في کتاب اللّه؟ ثم ليس لقائل أن يقول بأن الله 
تعالى بين كل ما آنزله لأن تأخير البيان إلى وقت الحاجة جائز ولعل القرآن ما لا يحتاج 
إليه أحد غير نبيه فبين له لا لغيره» إذا ثبت هذا علم أن ني القرآن ما لا يعلم وهذا قرب 
إلى ذلك الذي لا يعلم» للتشابه البالغ الذي فيه. 

لكن هذا ا لمذهب له شرط وهو أن ينفي بعض ما يعلمه قطعا أنه ليس بمراد» وهذا 
لأن قاتلا إذا قال إن هذه الأيام أيام قرء فلانة يعلم أنه لا يريد أن هذه الأيام أيام موت 
فلانة ولا يريد أن هذه الأيام أيام سفر فلانةء وإنما ا مراد منحصر في الطهر أو الحيض 
فكذلك هاهنا يعلم أن المراد ليس ما يوجب نقصاً في ذاته لاستحالة ذلك والجلوس 
والاستقرار ا مكاني من ذلك الباب فيجب القطع بنفي ذلك والتوقف فيا جوز بعده. 

والمذهب الثاني: حطر» ومن يذهب إليه فريقان: 

أحدهما: من يقول المراد ظاهره وهو القيام والانتصاب أو الاستقرار المكاني. 

وثانيهما: من يقول المراد الاستيلاء. 

والأول جهل حضٍ. 

والثاني جوز أن يكون جهلاً. 

والآول مع كونه جهلاً هو بدعة وكاد يكون كفراً. 

والثاني وإِن کان جهلاً فليس بجهل يورث بدعة» وهذا كا أن واحداًإذا اعتقد 
أن الله يرحم الكفار ولا يعاقب أحداً منهم يكون جهلاً وبدعة وكفراًء وإذا اعتقد 
آنه يرحم زيداً الذي هو مستور الحال لا يكون بدعة» غاية ما یکون أنه اعتقاد غير 


A٦ 
وما قيل فيه: إن المراد منه استوى على ملكه» والعرش يعبر به عن الملك» يقال‎ 
الملك قعدعلى سرير المملكة بالبلدة الفلانية وإن لم يدخلهاوهذامثل قوله تعالى: #وَقَالتِ‎ 
إشارة إلى البخل» مع نهم لم يقولوا بأن على يد الله غلا‎ [٠٤ اهود يد أله ملو € [المائدة:‎ 
على طريق الحقيقة» ولو كان مراد الله ذلك لكان كذباً جل كلام الله عنه» ثم هذا فضل‎ 
تقرير وهو أن الملوك على درجات» فمن يملك مدينة صغيرة أو بلاداً يسيرة ما جرت‎ 
العادة بآن مجلس أول ما مجلس على سرير» ومن يكون سلطاناً يملك البلاد الشاسعة‎ 
والديار الواسعة وتكون الملوك في خدمته يكون له سرير مجلس عليه» وقدامه كرسي‎ 
يجلس عليه وزيره» فالعرش والكرسي في العادة لا يكون إلا عند عظمة المملكة» فلم‎ 
كان ملك السماوات والأرض في غاية العظمة» عبر بماينبىء في العرف عن العظمة‎ 
ون‎ ]١ وما ينبهك هذا قوله تعالى: ناقتا € [الإنسان: 1۲ 3 إِنَارَبَنَا € [الصافات:‎ 
أيظن أو يشك مسلم في أن المراد ظاهره من‎ ]٩ ىرا [الحجر:‎ ]٠١ َب 4 [ق:‎ 
الشريك وهل يجد له حملا غير أن العظيم في العرف لا يكون واحداً وإنما يكون معه‎ 
غيره» فكذلك ال ملك العظيم في العرف لا يكون إلا ذا سرير يستوي عليه فاستعمل ذلك‎ 
مريداللعظمةء وما يؤيد هذا أن المقهور ا مغلوب المهزوم يقال له ضاقت به الأرض حتى‎ 
م يبق له مکان» آیظن آنهم بریدون به آنه صار لا مکان له وکیف بتصور الجسم بلا مکان»‎ 
ولا سي| من يقول بأن إهه ني مكان كيف يخرج الإنسان عن المكان؟ فكا يقال للمقهور‎ 
الهمارب لم يبق له مكان مع أن ا مكان واجب له» يقال للقادر القاهر هو متمكن وله عرش»‎ 
وإن كان التنزه عن ا مكان واجباًله» وعلى هذا كلمة ثم معناها خلق السماوات والأرض»‎ 
ثم القصة أنه استوى على الملك» وهذا كا يقول القائل: فلان أكرمني وأنعم علي مرارأ‎ 
ويجکي عنه آشياء» ثم يقول انه ما کان يعرفني ولا كنت فعلت معه ما بجازيني بهذا‎ 

فنقول ثم للحكاية لاللمحكي. 


AV 


الوجه الآخر: قیل استوی جاء بمعنی استولی على العرش» واستوی جاء بمعنى 
استولى نقلاً واستعالا. أما النقل فكثبر مذكور في «كتاب اللغة» منها ديوان الأدب وغيره 
ما يعتبر النقل عنه. وأما الاستعمال فقول القائل: قد استوى بشر على العراق من غير 
سیف ودم مهراق 

وعلى هذافكلمة ثم» معناها ماذكرنا كآنه قال خلق الساوات والأرض»ثم هاهنا 
ماهو أعظم منه استوى على العرش» فإنه أعظم من الكرسي والكرسي وسع السماوات 
والأرض والوجه الثالث: قيل إن المراد الاستقرار وهذا القول ظاهر ولا يفيد أنه في 
مكان» وذلك لأن الإنسان يقول استقر رأي فلان على ا-لخروج ولا يشك آحد آنه لايريد 
أن الرأي ني مكان وهو الخروج» لا أن الرأي لا يجوز فيه أن يقال إنه متمكن أو هو ما 
يدخل في مكان إذا علم هذا فنقول فهم التمكن عند استعمال كلمة الاستقرار مشروط 
بجواز التمكن» حتى إذا قال قائل استقر زيد على الفلك أو على التخت يفهم منه التمكن 
وكونه في مكان» وإذا قال قائل استقر الملك على فلان لا يفهم أن الملك في فلانء فقول 
القائل الله استقر على العرش لا ينبغي أن يفهم کونه في مکان ما لم یعلم آنه ما يجوز عليه 
أن يكون في مكان أو لا يجوز فإذن فهم كونه في مكان من هذه اللفظة مشروط بجواز 
آن يکون في مکان» فجواز كونه في مكان إن استفيد من هذه اللفظة يلزم تقدم الشيء على 
ا رغال 

ثم الذي یدل على أنه لا جوز أن یون على العرش بمعنى كون العرش مکاناً له 
وجوه من القرآن: 

أحدها: قوله تعالى: لوك اله لهو الَْْنْ ) [الحج: ٦٤‏ ] وهذا يقتضي أن يكون 
غنياً على الإطلاق» وكل ما هو في مكان فهو في بقائه حتاج إلى مكان» لأن بدية العقل 
حاكمة بأن الحيز إن م يكن لا يكون المتحيز باقياًء فا متحيز ينتفي عند انتفاء ا حيز» وكل ما 


A۸ 
ينتفي عند انتفاء غیره فهو حتاج إلیه في استمراره» فالقول باستقراره يو جب احتياجه في‎ 
استمراره وهو غنی بالنص.‎ 

الثاي: قوله تعالى: ل مَىَءِ مالك إلا وج.4 [القصص: ۸۸] فالعرش بلك 
وكذلك کل مکان فلا یبقی وهو يبقى» فإذن لا يكون في ذلك الوقت في مکان» فجاز 
عليه آن لا یکون في مکان» وما جاز له من الصفات وجب له فیجب أن ایکون في مکان. 

الفالث: قرله تعال: و م4 [الخدد: 4] وؤجه التمسك به هو أن عل 
إذا استعمل في ا مكان يفهم كونه عليه بالذات كقولنا فلان على السطح وكلمة مع إذا 
استعملت في متمکنین یفهم منها اقتراغی| بالذات كقولنا زيد مع عمرو إذا استعمل هذا 
فإن کان الله ني مكان ونحن متمكنون, فقوله: إت أله مَعَصَا € [التوبة: ]٤١‏ وقوله: 
هرمع 4 کان ينبغي أن يكون للاقتران وليس كذلك» فإن قیل كلمة مع تستعمل 
لكون ميله إليه وعلمه معه أو نصرته يقال الملك الفلاني مع الملك الفلاني» أي بالإعانة 
والنصرء فنقول كلمة على تستعمل لكون حكمه على الغير» يقول القائل لولا فلان على 
فلان لأشرف في اللاك ولأشرف على الهلاك» وكذلك يقال لولا فلان على أملاك فلان 
أو على أرضه لما حصل له شيء منها ولا أكل حاصلها بمعنى الإشراف والنظر» فكيف 
لا نقول في استوی على العرش انه استوی عليه بحکمه کا نقول هو معناه بعلمه. 

الرابع: قوله تعالى: # لا ثد رة الأبصر وهو يدرك الأبصر € [الأنعام: ]٠١١‏ 
ولو کان في مكان لأحاط به المکان وحينئلٍ فإما أن یری وإِما أن لا يرىء» لا سبيل إلى 
الثاني بالاتفاق لن القول بآنه في مکان ولا یری باطل بالإجماع» وإِن کان یری فیری في 
مکان حاط به فتدرکه الأبصار. وأما إذا م یکن فی مکان فسواء یری أو لا یری لا پلزم 
أن تدركه الأبصار. أما إذا م ير فظاهر. وما إذا رؤي فلأن البصر لا حيط به فلا يدركه. 
وإن| قلنا إن البصر لا حيط به لأن كل ما أحاط به البصر فله مكان يكون فيه وقد فرضنا 


۸۹ 
عدم المکان» ولو تدبر الإنسان القرآن لوجده ملوءاً من عدم جواز کونه ني مکان» کف 
وهذا الذي يتمسك به هذا القائل يدل على أنه ليس على العرش بمعنى كونه في المكانء 
وذلك لأن كلمة ثم للتراخي فلو كان عليه بمعنى ا مكان لكان قد حصل عليه بعد ما | 
یکن عليه فقبله ما آن یکون ني مکان او لا یکون» فإِن کان یلزم حالان: 

أحدهما: كون المكان أزلياًء ثم إن هذا القائل يدعى مضادة الفلسفي فيصير فلسفياً 
يقول بقدم سماء من السماوات. 

والثاني: جواز الحركة والانتقال على الله تعالى وهو يفضي إلى حدوث الباري 
أو يبطل دلائل حدوث الأجسام» وإن م يكن مكان وما حصل في مكان يحيل العقل 
وجوده بلا مکان» ولو جاز لا أمكن أن يقال بأن الجسم لو كان أزلياًء فإما أن يكون في 
الأزل ساكتاً أو متحركاً لأنب| فرعا ا لحصول في مكان» وإذا كان كذلك فيلزمه القول 
بحدوث الله أو عدم القول بحدوث العالم» لآنه إن سلم آنه قبل المكان لا يكون فهو 
القول بحدوث الله تعالى وإن م يسلم فيجوز أن يكون الجسم في الآزل لم يكن في مكان 
ثم حصل في مکان فلا یتم دلیله في حدوث العام» فیلزمه أن لا یقول بحدوثه» ثم إن هذا 
القائل يقول إنك تشبه الله بالمعدوم فإنه لیس في مکان ولا یعلم آنه جعله معدوماً حيث 
أحوجه إلى مكان» وكل محتاج نظراً إل عدم ما بحتاج إليه معدوم ولو كتبنا ما فيها لطال 
الكلام». 

ا ا :له ر ىحلا سوت ولارن ایا ماسر 
E E e ON‏ 
ت کد کرت € یوت .[Y:‏ 


(1) «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب)» »)٠٤١ :۲١(‏ دار الكتب العلمية-بیروت -١١٤١ه-‏ 
۰م طا. 


صر رر رو 


قالالإمام الرازي :«المسألة الثانية: أماقوله: لام م استوی ل العش € ففیه مباحث: 


الأول: أن هذايوهم كونه تعالى مستقرأعلى العرش والكلام المستقصى فيه مذكور 
في ول سورة طه» ولكنا نكتفي هاهنا بعبارة وجيزة. فنقول: هذه الآية لا يمكن حملها 
غل فاه رحا ريد ل فة وج لار أن الاس اء عل ال رش ماه ك تة مهدا عل 
مستقراًعليه» بحيث لولا العرش لسقط ونزل» کا آنا إذا قلنا إن فلاناًمستو على سريره. 
فإنه يفهم منه هذا هذا المعنى. إلا أن إثبات هذا ا معنى يقتضي كونه حتاجاً إلى العرش» 
وإنه لولا العرش لسقط ونزل» وذلك عال» لأن المسلمين أطبقوا على أن الله تعالى هو 
الممسك للعرش والحافظ له» ولايقول أحد أن العرش هو الممسك لله تعالى والحافظ له. 

والثاني: أن قوله: لثم اسَسَوى عل ألم يدل على أنه قبل ذلك ما کان مستوياً 
عليه وذلك یدل على أنه تعالی یتغیر من حال إلى حال» وکل من کان متغیراً کان حدثا 
وذلك بالاتفاق باطل. 

الثالث: آنه لما حدث الاستواء في هذا الوقت» فهذا يقتضى آنه تعالى كان قبل هذا 
الوقت مضظربا متحركاء وكل ذلك من صفات المحدثات. 

الرابع: أن ظاهر الآية يدل على أنه تعالى إنما استوى على العرش بعد أن خلق 
السماوات والأرض لأن كلمة لث 4 تقتضي التراخي وذلك يدل على أنه تعالى كان 
قبل خلق العرش غنياً عن العرش» فإذا خلق العرش امتنع أن تنقلب حقيقته وذاته من 
الاستناء إلى الحاجة. فوجب أن يبقى بعد خلق العرش غنياًعن العرش»ومن كان كذلك 
امتنع أن يكون مستقراً على العرش. فثبت بهذه الوجوه أن هذه الآية لايمكن لها على 
ظاهرها بالاتفاق وإذا كان كذلك امتنع الاستدلال با ني إثبات المكان وال جهة لله تعالى. 


المسألة الثالفة: اق السلمون عل أن فوق الساوات جس عظيا هو العرش. 


AV1 


إذا ثبت هذا فنقول: العرش المذكور في هذه الآية هل المراد منه ذلك العرش أو 
غبره؟ فيه قو لان: 
القول الأول: وهو الذي اختاره أبو مسلم الأصفهاني» أنه ليس المراد منه ذلك 
بل المراد من قوله: م م اسَسوى على العش أنه لما خلق السماوات والأرض سطحها 
ورفع سمکهاء فن کل بناء فإنه یسمی عرشاًء وبانیه یسمی عارشاًء قال تعال: ون 
ألشَجر ايعرش [النحل: ]٦۸‏ أي ببنون» وقال في صفة القرية «قهى حَاوية مل 
روشا [اج: ]٤١‏ والمراد أن تلك القرية خلت منهم مع سلامة بنائها وقيام 
سقوفهاء وقال: # و ڪات عرش عل الْماءِ 4 [هود: ۷] أي بناؤه» وإن| ذكر الله تعالى 
ذلك لأنه أعجب في القدرةء فالباني يبني البناء متباعداً عن الماء على الأرض الصابة لئلا 
ينهدم» والله تعالى بنى السماوات والأرض على الماء ليعرف العقلاء قدرته وكمال جلالته 
رالاس دعل العر فن هر السات عة باق وال عل ةر لال جلد 
ن الفاك وا دنعو مار کون ٭ لتوا ل ظھوروے ثم تدا زعمة ریک إا سسوم د € 
[الزخرف:۱۲- ۱۳[ قال ار فثبت أن اللفظ بحتمل هذا الذي ذكرناه. فنقول: 
وجب مل اللفظ عليه» ولا يجوز مله على العرش الذي في السماءء والدليل عليه هو 
آن الاستدلال على وجود الصانع تعالى» جب أن يحصل بشيء معلوم مشاهد» والعرش 
الذي في السماء ليس كذلك, وأما أجرام السماوات والأرضين فهي مشاهدة حسوسة 
فكان الاستدلال بأحوا ها على وجود الصانع الحكيم جائزاً صواباً حسناً. ثم قال: وما 
يؤكد ذلك آن قوله تعالى: قاسوت والأرس ف ةجام € إشارة إل ليق 
ذواتماء وقوله: 3 وى عل ألْمَش € يكون إشارة إلى تسطيحها وتشكيلها بالأشكال 
الموافقة لمصالحهاء وعلى هذاالوجه تصبر هذه الآية موافقة لقوله سبحانه وتعالى: ان 
أ حلا أ الما بها بکھا ٭ رم سمکها ونا [النازعات: ۲۷- ۲۸] فذكر أولاً أنه بناهاء ثم 
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ذكر ثانياً أنه رفع سمكها فسواها. وكذلك هاهنا. ذكر بقوله: #خاق السموات والارض 4 
ا E eR Ca eel Cf‏ 
آنه خلق ذواتہا ثم ذكر بقوله: ثم اسّسَوى عل العش € آنه قصد إلى تعريشها وتسطيحها 
وتشكيلها بالأشكال الموافقة ها. 
في هذه الآية: ا لجسم العظيم الذي في السماء» وهؤلاء قالوا إن قوله تعالى: لثم أسَسَوى عل 
لمش € لا يمكن أن يكون معناه أنه تعالى خلت العرش بعد خلتق السماوات والأرضين 
بدليل أنه تعالى قال في آية أحرى # وكات عرشةء عل ألما 4 وذلك يدل على أن 
تكوين العرش سابق على تخليق السماوات والأرضين. بل جب تفسبر هذه الآية بوجوه 
آخر. وهو أن يكون المراد: ثم يدبر الأمر وهو مستو على العرش. 

والقول الثالث: أن المراد من العرش الملك» يقال فلان ولي عرشه آي ملكه فقوله: 
ثم أسَسَوى عل العش € المراد أنه تعالى لما حلق السماوات والأرض واستدارت الأفلاك 
والكواكب» وجعل بسبب دورانها الفصول الأربعة والآحوال المختلفة من المعادن 
والنبات والحيوانات» ففى هذا الوقت قد حصل وجود هذه المخلوقات والكائنات. 
والحاصل أن العرش عبارة عن الملك» وملك الله تعالى عبارة عن وجود خلوقاته» 
ووجود خلوقاته إنا حصل بعد تخليق السماوات والأرض» لا جرم صح إدخال حرف 

4 الذي يفيد التراخي على الاستواء على العرش والله أعلم بمراده. 

المسألة الرابعة: أما قوله: يدَيرٌالأَمَرَ 4 معناه أنه يقضى ويقدر على حسب مقتضى 
الحكمة ويفعل مايفعله الملصيب في أفعاله» الناظر في أدبار الأمور وعواقبهاء كى لايدخل 
في الوجود ما لا ينبغي. والمراد من ألأَمَرَ € الشأن يعني يدبر أحوال الخلق وأحوال 
ملكوت السماوات والأرض. 


فإن قيل: ماموقع هذه الحملة؟ 
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قلنا: قد دل بكونه خالقاً للسموات والأرض في ستة أیام وبکونه مستوياً على 

العرش» على نهاية العظمة وغاية الجلالة. ثم أتبعها بمذه اللجملة ليدل على آنه لا بجحدث 

في العام العلوي ولا في العام السفلي أمر من الأمور ولاحادث من الحوادث, إلا بتقديره 

وتدبيره وقضائه وحكمه» فيصير ذلك دليلاً على نهاية القدرة وا لحكمة والعلم والإحاطة 
التدبير» ونه سبحانه مبدع جميع الممكنات» وإليه تنتهي الحاجات». 


ےر 


وني تفسير قوله تعالی: اه ایی ی رع اموت ور عمد رونا سى امرش 
وسر انس ولتم یری لأب شس بد ربمل الت امک دریگ 
وون € [الرعد: ۲[. 

قال الإمام الرازي: «وأما قوله: م م أَسسوى على العش € فاعلم أنه ليس ال مراد منه 
كونه مستقراً على العرش» لأن المقصود من هذه الآية ذكر ما يدل على وجود الصانع 
وجب آنيكون ذلك الشيءمشاهدأًمعلوماً وأن أحدأًمارأى أنه تعالى استقر على العرش 
فکیف یمکن الاستدلال به عليه وأيضاً بتقدیر أن يشاهد كونه مستقرأًعلى العرش إلا أن 
ذلك لا يشعر بال حاله وغاية جلاله» بل يدل على احتياجه إلى المكان والحيز. وأيضاً 
فهذا يدل على أنه ما كان بہذه الحالة ثم صار بهذه الحالةء وذلك يوجب التغير وأيضاً 
الاستواء ضد الاعوجاج فظاهر الآية يدل على أنه كان معو جا مضطرباً ثم صار مستوياً 
وكل ذلك على الله حال» فثبت أن المراد استواؤه على عالم الأجسام بالقهر والقدرة 
والتدبير والحفظ يعني أن من فوق العرش إلى ما تحت الثرى في حفظه وفي تدبيره وني 
الاحتياج إليه". 


(1) «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي» :٠١(‏ ۱۱( 
دار الكتب العلمية -بیروت -١١۲٤١ه_١٠٠۲م»‏ طا. 

(1) «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي» 
(۸١ :۸(‏ دار الكتب العلمية: بیروت» ١٤۲١‏ ه_- ١٠٠۲م»‏ طا. 
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E O O OO O TOE ET 
وي تفسير قو ى: % زى خلق السّمواتِ والارضوه پينهمافی َة ايام تم‎ 
ا 2 ےو ر و ہے < ر‎ 


ستوی على العرش الرَحْمَلنُ مَل وخب ا € [الفرقان: .]٥۹‏ 

قال الإمام الرازي: «السؤال الثالث: ما معنى قوله: لثم أسَسَوى عل أَلمش 4؟ 
ولا يجوز مله على الاستيلاء والقدرةء لأن الاستيلاء والقدرة في أوصاف الله م تزل ولا 
يصح دخول ل € فيه. 

والجواب: الاستقرار غير جائزء لآنه يقتضي التغير الذي هو دليل الحدوث» 
ويقتضي التركيب والبعضية وكل ذلك على الله حال بل المراد ثم خلق العرش ورفعه 
وهو مستول کقوله تعالی: ولوگ حیّعَرَ 4 [حمد: ۳۱] فإن المراد حتى جاهد 
اللجاهدون ونحن بهم عالمونء فإن قيل فعلى هذا التفسير يلزم أن يكون خلق العرش 
بخداخلق الساوات ولیس كذلك لقو له تعال: وات عرف عل الماد € قلا 
كلمة 4# ما دخلت على خلق العرش» بل على رفعه على السماوات». 


والكرسى قد ورد ذكره في القرآن» قال تعالى في سورة البقرة: # الله كا إكه إل هو 
م < ے لر م<ے لے ر روو را و ھے e‏ و‌ 


الى القیوم لا تخد تة ولا وم له ماق سملو ت ومان الأرض من دا الَذِى شفع عندهء 


صد 
I7 >I rr > 4> gC‏ ۸ ف کا کا ص ص 
بإِذدء بعلم ما بن أي ديهم وما حلفَهمَ ولا يجبطون شىء من عليه إلا بماشاء وس 


ے صا 
کک ے 


1 
‌ ر ر ر2 Pr‏ 2 ر ےر 2ے 3 م<ے 
کرس يه السملوات وار و لاود حفظهما وهو لعل اميم ) .]۲٠٠[‏ 
وآما ما يتعلق بالكرسي في الآحاديث› فأكثرٌ ما ورد فيه أحاديث ضعيفة» ولا 
يمكن الحرم بحقيقة الكرسي بناءً عليهاء وهذا ذهب فريق إلى أن الكرسي: هو نفس 


() «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»ء فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي الوفاة: 
١ TOE‏ دار الكتب العلمية: ببروت» ١‏ اھه_۰۹ م طا. 
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العرش» وأوله بعضُهم بالعلم» كما نقله الإمام الطبري عن ابن عباس. 

وقال بعض العلماء: المراد بالكرسي: جسم ليس معروف الكنه والحقيقة. 

وقد رجح الإمام الطبري قول ابن عباس رضي الله عنه بأن المقصود من الكرسي 
في آية الكرسي هو العلم» ولا يمنع ذلك التأويل وجود خلوق غير العرش يسمى 
الكرسي» ولكن يتوقف ذلك على الدليل عليه. 

وقد وردت فيه بعض أحادیث في كتب السنن المعروفة» بعضها ضعيفة وبعضصها 
موضوعة. وبعض الأحاديث سندها جيد كالحديث الذي فيه مقارنة بين العرش 
والكرسي ونسبة ذلك إلى الأرض» وهو قول الرسول عليه السلام: «ما الكرسي في 
العرش إلا كحلقة من حديد ألقيت بين ظهري فلاة في الصحراء)» وهو جزء من 
حديث طويل رواه ابن حبان عن أبي ذر في «(صحيحه): قال: دخلت المسجد فإذا 
رسول الله بي جالس وحده قال: «يا أبا ذر» إن للمسجد تحية» وإن تحيته ركعتان» 
فقم فا رکَعْھم)ا) قال: فقمت فرکعتھماء ثم عدت» فجلست إلیه» فقلت: یا رسول ال 
إنك أمرتني بالصلاةء فما الصلاة؟ قال: «خير موضوع؛ استكثر أو استقلل» قال: قلت : 
یا رسول الله» أیٌ العمل افضل؟ قال: «إیان بالله وجهاد في سبیل الله)» قال: قلت: يا 
رسول الله» فأي المؤمنين أكمل إيمانا؟ قال: «أحسنهم خلقا» قلت: يا رسول الله فأي 
المؤمنين أسلم؟ قال: «من سلم الناس من لسانه ويده»» قال: قلت: يا رسول الله» في 
الصلاة أفضل؟ قال: «طول القنوت)» قال: قلت: يا رسول اللّه» في الهجرة أفضل؟ 
قال: «من هجر السيئات)» قال: قلت: يا رسول الله» فا الصيام؟ قال: «(فرض مجزئ» 
وعند الله أضعاف كثيرة» قال: قلت: يا رسول اللهء في الحهاد أفضل؟ قال: «من عقر 
رادو فر فا قال قلت اوسر ا اى اة ان قال تداك 
يسر إلى فقير» قلت: يا رسول الله» في ما آنزل الله عليك أعظم؟ قال: «آية الكرسي»» 


AV٦ 
ثم قال: «يا أبا ذر» ما السماوات السبع مع الكرسي إلا كحلقة ملقاة بأرض فلاة» وفضل‎ 
العرش على الكرسي كفضل الفلاة على الحلقة» قال: قلت: يا رسول الله» كم الأنبياء‎ 
قال: «مثة آلف وعشرون ألفاً» قلت: يا رسول الله» كم الرسل من ذلك؟ قال: «ثلاث‎ 

مغة وثلاثة عشر جا غفبر». 

قال ابن حجر في «فتح الباري» بعد أن شار إلى هذا الحديث: 

«وله شاهد عن مجاهد خر جه سعيد بن منصور في «التفسير) بسند صحيح). 

فلا بأس على من اعتقد بالكرسي بشرط أن لا يعتقد أنه محل للذات الإهيةء أو 
حل للأقدام كا يعتقد البعض» فهذا لا ضير فيه» ولكن الأصل - والله أعلم - أنه لا 
يجوز له الجزم بذلك» بل يعتقد به على سبيل الترجيح. 

ولا تكلم الإمام ابن حجر عن البعد ما بين السماء والأرض قال: 

«ويزاد هنا ما أخرجه بن خزيمة في التوحيد من «(صحيحه)» وابن أي عاصم في 
كتاب «السنة» عن ابن مسعود قال: بين الساء الدنيا والتي تليها مس مئة عام» وبين 
كل ساء مس مئة عام. 

وني رواية: وغلظ كل ساء مسيرة هس مئة عام» وبين السابعة وبين الكرسي 
خس مئة عام» وبين الكرسي وبين الماء س مئة عام» والعرش فوق الماء» والله فوق 
العرش» ولا يخفى عليه شيء من أعالكم. 

وأخرجه البيهقي من حديث أبي ذر مرفوعاً نحوه دون قوله: «وبين السابعة 
والكرسي ٠...‏ إلخ» وزاد فيه: «وما بين السماء السابعة إلى العرش مثل جميع ذلك». 


.)١١( كتاب البر واللإإحسان» باب ما جاء في الطاعات وثوااء‎ )١( 
CENE? «فتح الباري»‎ )۲( 
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وني حديث العباس بن عبد المطلب عند بي داود» وصححه ابن خزيمة والجاكم 
مرفوعاً: «هل تدرون بعد ما بين الساء والأرض؟» قلنا: لاء قال «إحدى أو اثتتان أو 
ثلاث وسبعون» قال: «وما فوقها مثل ذلك»» حتى عد سبع سماوات» «ثم فوق السماء 
السابعة البحر أسفله من أعلاه مثل ما بين سماء إلى سماء» ثم فوقه ثمانية أوعال ما بين 
أظلافهن وركبهن مثل ما بين سماء إلى سماء» ثم العرش فوق ذلك» بين أسفله وأعلاه 
مثل ما بين سماء إلى سماء» ثم الله فوق ذلك وحديث الأوعال من الآحاديث 
الضعيفة التي لا يركن إليها هنا ولاني عل آخر. 

وروی ابن عبد الو حد ا عن عبداله بن ستعرذ قال ماين السهاء إل الأرض 
مسيرة مس مئة عام» وما بين كل سماء إلى الخرى مسيرة س مئة عام» وما بين السماء 
السابعة إلى الكرسي مسيرة مس مئةء والعرش على الماءء والله تبارك وتعالى على العرش 
يعلم أعالكم. 

قال أبو عمر: لا أعلم في هذا الباب حديشا مرفوعاً إلا حديث عبد الله بن 
عميرة). وهذا الحديث الذي آار اله جو خد الأيعال الح ا 
شديداء فتحصّل من هذا أن لا حديث يصح بهذا الشأن. 

وأما المعنى اللغوي للكرسي فقد تكلم عليه الإمام الطبري في «التفسير» وذكر 
هناك المناسبة بين كون الكرسي في الآية أطلق وأريد به العلم فقال: 

«وأصل الكرسي: العلم ومنه قيل للصحيفة يكون فيها علم مكتوب: كراسة 
ومنه قول الراجز في صفة قانص: 


حتی إذا ما احتازها تکرسا 


(۱) «فتح الباري» CATED)‏ 
(۲) «التمهید» (۷: ۱۳۹). 


AVA 
يعني علم» ومنه يقال للعلاء: الكرامي؛ لآم المعتمد عليهم كا يقال: أوتاد‎ 
الأرض يعني بذلك: أنهم العلماء الذين تصلح بهم الأرض» ومنه قول الشاعر:‎ 

يحف بم بيض الوجوه وعصبة كراسي بالآحداث حين تنوب 

يعني بذلك علماء بحوادث الأمور ونوازهاء والعرب تسمي أصل كل شيء 
الكَرْس يقال منه: فلان كريم الكرس أي: كريم الأصل قال العجاج: 

قد علم القدّوس مول القس 
أن با العباس أولى نفس 
بمعدن الملك الكريم الكزس 

يعني بذلك: الكريم الأصل» ويروى: 

في معدن العزالكريم الكرس»'. 

و ا آل ا و کش وکس وتک یسا کیا غا ات ا 
يتعلق بالجمع والمعلومات والإحاطة» فلذلك ناسب أن يذكر الكرسي - ويراد به 
العلم - في ذلك الموضع» والله تعالى أعلم. 

وأما الأقوال في الكرسي» فقد أجلها الطبري فقال: 

اختلف آهل التأويل في معنى الكرسي الذي آخبر الله تعالى ذكره في هذه الآية 
آنه وسع السماوات والأرض فقال بعضهم: هو علم الله تعالى ا 

-١‏ الكرسي: هو علم الله تعالى» بيّن الطبري بعض مَن قال: إن الكرسي هو 
علم الله تعالى» ورواه بسنده: عن سعيد بن جبير: عن ابن عباس: لوسم دسي 


() «تفسير الطبري» (۳: .)١١‏ 
(۲) المصدر السابق (۳: .)٩‏ 


AV۹ 

قال: کرسیه: علمه» وعنه أیضاً بسنده: مثله» وزاد فیه: الا تری إلى قوله: #ولا یود 
حفظه4؟ 

۲ وقال آخرون: الكرسي: موضع القدمين» ويمن روي عنه الطبري ذلك أبو 
موسى قال: الكرسي: موضع القدمين» وله أطيطٌ كأطيط الرحل. 

وغن السدى: لوس سيه لسم وت اَ4 فإن السماوات والأرض في 
جوف الکرسي» والکرسي بین يدي العرش» وهو موضع قدميه. 

الضحاك قوله: #وسح كيه لسوت وألارّصَ € قال: كرسيه الذي يوضع 
ت العرش: الذي جعل اللرك عله أقذامه.. 

وعن مسلم البطين قال: الكرسي: موضع القدمين» 

وعن الربیع: وس حباسمو تلض € قال: ل| نزلت #وس ع سيه 
ألسَمَوْتِ ولص قال أصحاب النبي: يا رسول الله» هذا الكرسي وسع السماوات 
والأرض» فكيف العرش؟ فأنزل الله تعالى: # وماقدروا لَه حى فدرم € [الزمر: ۲٦۷‏ إلى 
قوله: ل سبحته, ونما عمًا س رکوت €. 

وعن ابن زيد في قوله: روصع کسه السمواتِ لض 4 قال ابن زید: فحدثني 
أبي قال: قال رسول الله: «ما السماوات السبع في الكرسي إلا كدراهم سبعة ألقيت في 
ترس؟. 

۳-وقال آخرون الكرسي: هو العرش نفسه» وروي ذلك عن الضحاك قال: كان 
الحسن يقول: الكرسي: هو العرش. 

ثم قال الإمام الطبري: 


«قال أبو جعفر: ولكل قول من هذه الأقوال وجه ومذهب؛ غير أن الذي هو 


A۸۹ 
أولى بتأويل الآية ما جاء به الآثر عن رسول الله وهو: ما حدثني به عبد الله بن بي زياد‎ 
القطواني قال: ثنا عبيد الله بن موسى قال: أخبرنا إسر ائيل: عن ابي إسحاق: عن عبد الله‎ 
ابن خليفة قال: أتت امرأة النبي فقالت: ادع الله أن يدخلني الجحنةء فعظم الربٌ تعالى‎ 
ذكره ثم قال: «إن كرسيه وسع السماوات والأرض» وإنه ليقعد عليه فما يفضل منه‎ 
مقدار أربع أصابع» ثم قال بأصابعه فجمعها «وإن له أطيطاً كأطيط الرحل الجديد‎ 
إذا رکب من ثقله».‎ 

حدثني عبد الله بن أي زياد قال: ثنا بجیى بن آبي بكر: عن إسرائيل: عن أبي 
إسحاق: عن عبد الله بن خليفة: عن عمر: عن النبي بنحوه. 

حدثنا أحمد بن إسحاق قال: ثنا بو أحمد قال: ثنا إسرائيل: عن أبي إسحاق 
عن عبد الله بن خليفة قال: جاءت امرأة فذكر نحوه. 

وأما الذي يدل على صحته ظاهر القرآن فقول ابن عباس الذي رواه جعفر بن 
أبي المغيرة: عن سعيد بن جبير: عنه أنه قال: هو علمه» وذلك لدلالة قوله تعالى ذكره: 
ليود حمطهما) على أن ذلك كذلك» فأخبر نه لا یؤوده حفظ ماعلم وأحاط به ما 
في السماوات والأرض» وكا أخبر عن ملائكته نهم قالوا ني دعائهم: #ربناوسِعّتَ 
ڪل سىء َة وَعِلَّمًا [غافر: ۷]ء فأخبر تعالى ذكره أن علمه وسع كل شيء» 
فكذلك قوله: #و ا اموت وار ٠»‏ . 

فصار حاصل الأقوال في الكرسي ثلاثة: 

الأول: إن الكرسي: هو موضع القدمين. 

الثاني: إن الكرسي: هو العرش نفسه. 

الثالث: إنه كناية عن علم الله تعالى. 


(o0 : ٤( «تفسير الطبري»‎ )۱( 


A۸1 

ورجح الإمام الطبريّ-حسب ظاهر القرآن -القول الثالث» وهو القول المروي 
عن ابن عباس رضي الله تعالی عنه. 

وأما ما ذكره الطبري من أن الكرسيّ موضع القدمين» فكل ما فيه من أحاديث 
فهي ضعيفة لا تقوى على إثبات أمر كهذاء وأيضاً؛ فإنه مبنيّ على التجسيم» إلا إن 
حمل مجازأء بمعنى أن الكرسي عندنا: هو موضع القدمين» والقدمان يُكنى با عن 
الثبات والاستقرار» فاستعمل الكرسي في حق الله تعالى للإشارة إلى استقرار ملكه وأمره 
على العال» ولذلك قال: لوس ع سیه ألسّموتِ وارَصَ » بمعنی: أن كل السماوات 
والأرض جارية على حسب أمره ونهيه» وخلقه وتكوينه. وهذاالمعنى ما يحمل عليه 
قول من قال: إن الكرسي هو العرش. والله أعلم. 

والآن فلشكمل كلام الإمام الطحاوي رحه الله: (وهو مستغن عن العرش وما 
دوه فد قلا اشرق اغلوق عط من الغلرقات إلى غاا اف خان رال 
بل هو أعظم المخلوقات على الإطلاق» فناسب من هذا الباب ولا ذكرناه من وظائف 
العرش -ناسب هنا أن يقول: وهو مستغن» أي: لا يظنن أحد أن الله سبحانه وتعالى 
حين ربط تدبير السماوات والأرض بالعرش أن الله سبحانه محتاج في هذا التدبير إلى 
العرش» بل هو مستخنِ عن العرش وما دونه. 

وقد علم أن الله سبحانه وكَلَ بعص اللائكة بتدبیر بعض الشؤون» وتوكیل الله 
لبعض الملائكة بتدبير بعض الأمور ليس من باب الحاجة إليهم» فوكل بعض الملائكة 
بقبض الأرواح وبعض ال ملائكة بتسيير الرياح.. وليس هذا التوكيل بمستلزم أن الله 
سبحانه حتاج إلى الملائكة في التدبيرء فكذلك حين قلنا: إن العرش له مدخلية في 
التدبير» فليس لأن الله حتاج إلى العرش» لذلك ناسب قول الإمام الطحاوي هنا: «(وهو 


مستخن عن العرش وما دونه). 


AAY 
وهذا إشارة منه إلى المعاني السابقة التي ذكرناها من مدخلية للعرش في تدبير‎ 
السماوات والأرض» وذلك كمدخلية الملائكة والساوات والأرض» وال حنة والنار‎ 
والثواب والعقاب» فان الله تعالى هو خالق کل شيء» وهو الذي حدد لکل شيء من‎ 

خلوقاته وظيفته الخاصة به. 

وهذا القول موافق لكون العام مصنوعافي شكل بديع» وأنه لايوجدفيه أمر عبث» 
ولا يجوز أن يقال: إن هذا قول الفلاسفةء فإن الفلاسفة أقاموا قوهمم بأن العرش 
(الذي يسمونه العقل الأول) هو المدبُر على أن العلاقة بين الله تعالى وبين خلوقاته قائمة 
على العلية والمعلوليةء لا على الخلق المبني على الإرادة والاختيار» كا نقول نحن. 

ثم إننا لا نقول: إن العرش له مدخلية في كل شيء في الكون» ولكننا نجزم ن له 
مدخلية ما في بعض الأمور» بحسب ما استظهرنا من النقل» لا نتعداه بعقولنا إذا لا 
مدخلية ها ني هذا الأمر» كما يوجد مدخلية لسيد الخلق أحعين في بعض الأمور لا 
على نحو التأثير والخلق» وك| يوجد مدخلية للملائكة وغيرهم من مخلوقات الله تعالى 
لا على نحو الخلق أيضاًء والعلم بمذه الأمورء لا يتأتى إلا بالنقلء ولا يوجد عندنا 
نقل فصل في ذلك» فنتوقف عند ما أدانا إليه النظر الصحيح الذي نرجو الإصابة فيه 
من الله تعالى» وهو جل وعر أعلم. 

قال الطحاوي: «عحيط بكل شيء وبا فوقه)» وي نسخة «وفوقه): كل المواضع التي 
ورد فيها لفظ الإحاطة في القرآن الكريم أريد بها إحاطة العلم والتدبير» وكلام الإمام 
الطحاوي هنا على التدبير والعلم» فقد ذكر سابقاً قضية القضاء والقدر ثم ذكر العرش 
والكرسي وأشار إلى مدخلية العرش في التدبير» وهنا قال: حيط بكل شيء» أي: بتدبيره 
وعلمه» إحاطة علم وتدبير لا إحاطة ذات ك قال به بعض المجسمة. 

ولایفترق معنی قوله: (وفوقه) عن قوله «وبم| فوقه)؛ لان كليهما مر تبط بالإحاطة» 
والإحاطة لاشك أا إحاطة العلم والتدبير فالفوقية أيضا هي فوقية علم وتدبير وقهرء 


AAT 

وسلطان» بل یمکن أن تون «فوقه» في قوله: «وفوقه» عطف للبيان والتفسير» لقوله: 
« حيط بكل شىء)» فتكون بياناً للإحاطة» فهى هما نفس معنى الإحاطة» وهو التدبر 
والسلطان التام؛ فلا إشكال في العبارتين» ولكن لا شك أن قوله: «وبم| فوقه» أوضح 
في الدلالة على المعنى الذي ذكرناه. 

وقد ذکر ني بعض شروح «العقيدة الواسطية».» حين وصل إلى ذكر الإحاطة 
فجعل الإحاطة زمانية مكانية» قال محمد خليل هراس تعليقا على حديث: «أنت 
الأول فليس قبلك شيء....الخ): «فهذا تفسير واضح جامع يدل على كال عظمته 
سبحانه» أنه یط بالا شاء من کل وجه» فالآول والآخر بیان لإحاطته الزمانية. 
والظاهر والباطن بيان لإإحاطته ا مكانية» كا أن اسمع الظاهر يدل على أنه العالي فوق 
جمیع خلقه» فلا شیء منها فوقه'). اه. 

معنى ذلك: أن الله تعالى حيط بهم من جيع الجهات» وهذا إشارة من هراس إلى 
قول ابن تيمية في تفسيره لحديث: «وهو الظاهر والباطن»» حيث ورد عن الرسول كيه 
أحاديث يقول فيها: «اللهم نت الأول فليس قبلك شيءء» وآنت الآخر فليس بعدك 
شىء وأنت الظاهر فليس فوقك شىء وأنت الباطن فليس دونك شیء). 

واعتبر التيمية ان قوله: «فآنت الأول فليس قبلك شىء» دليل على أن الله تعالى 
موجود منذ زمان أزلي» وهذا مبني على قوم بالقدم النوعي للعالم» ومر معنا بعض 
شواهد من كلامهم تدل على ذلك. 

8 1 ع 

وحاصل قول ابن تيمية في قول رسول الله عليه الصلاة والسلام: «وآنت الظاهر» 
أن معناه: أن الله سبحانه وتعالى فوق السماوات ظاهرء أي: أن الإنسان إذا وضع نفسه 
خارج الكون يظهر له الله من إحدى الجهات؛ لأنه حيط بالسماوات والآرض. 


(1) «شرح الواسطية»» حمد خليل هراس» ص'٤٤‏ . 


AN 
وقوله عليه الصلاة والسلام: «وأنت الباطن): أن حين يضع الإنسان نفسه خارج‎ 
العام يظهر له الله من إحدى الجهات»والحهة الثانية من العام تصبح باطنة لك» فالله‎ 
سبحانه أيضاً حيط بتلك الجهة» فيصبح لحانب منها ظهوراً وللجانب الآخر بطون‎ 
كا أن البطن سمَّي بطناً لبطونه أي: لاستتاره» والظهر سمي ظهراً لظهوره» فالظاهر‎ 

من إحدى الجهات دائ هو باطن من الجهة الأخرى» بحسب المشاهد. 

هذا حاصل ما ذکره ابن تيمية في أکثر من کتاب» وردده من ورائه من يتبعون 
مذهبه» مثل ابن عثيمين في «شرح العقيدة الواسطية»» وعحمد خليل هراس 

E‏ تقریبات واستدلالات 
وغير ذلك» حتى إنه لا يعود للقارئ أي جال للشك في المعنى الذي يريده. 

ونذكر هنا بعض النصوص التي تدل على ذلك من كلام ابن تيمية» آما التفصيل 
يمكن للباحث الرجوع إلى كتاب «الكاشف الصغير». 


1f ا‎ 3 


قال ابن تيمية: «قال الله تعالی: #هوآ لول واگ خر والظلھر بان € [الحدید [y:‏ 
وقد روی مسلم في «(صحيحه» عن آبي هريرة رضي الله عنه عن النبي ي آنه کان يقول: 
أنت الأول فليس قبلك شيء ونت الآخر فليس بعدك شيء وأنت الظاهر فليس فوقك 
شيء وآنت الباطن» فليس دونك شيء اقض عنا الدين وأعننا من الفقر» فأخبر آنه 
الظاهر الذي ليس فوقه شيء» وآنه الباطن الذي ليس دونه شيء» فهذا خبر بأنه ليس 
فوقه شيء ني ظهوره وعلوه على الأشياء» وأنه لیس دونه شيء» فلا یکون أعظم بطوناً 
منه حيث بطن من ال حهة الأخرى من العباد» جمع فيها لفظ البطون ولفظ الدون وليس 
هو لفظ الدون بقوله ونت الباطن فليس دونك شيء» فعلم أن بطونه أوجب أن 
لا یکون شيء دونه» فلا شيء دونه باعتبار بطونه والبطون يكون باعتبار الجهة التي 
ليست ظاهرة. 


AANoe 

وهذا م يقل آنت السافل» وهمذا م جى هذا الاسم الباطن كقوله: ونت الباطن 
فليس دونك شيء إلا مقروناً بالاسم الظاهر الذي فيه ظهوره وعلوه» فلا يكون شيء 
فوقه لأن مجموع الاسمين يدلان على الإحاطة والسعة وأنه الظاهر فلاشيء فوقه والباطن 
فلا شيء دونه. 

لم يقل نت السافل ولا وصف الله قط بالسفول لا حقيقة ولا مجازاً بل قال: ليس 
دونك شيء فآخبر آنه لا يكون شيء دونه هناك كا جاء في الأثر الذي ذكره مالك في 
الموطاً آنه يقال حسبنا الله وكفى سمع الله لمن دعا ليس وراء الله منتهى» فالأمر متناه 
مداه ولا شيء دونه في معنى اسمه الباطن» ليبين أنه ليس بخرج عنه من الوجهين جميعاً 
وذلك لأن ماني هذا المعنى من نفي الجهة شيء دونه» هو بالنسبة والإضافة التقديرية» 
وإلاففي الحقيقة هو عال أيضاً من هناك والأشياء كلها تحتهء وهذا كا أن الضار والمانع 
وا لخافض لا تذكر إلا مقرونة بالنافع المعطي الرافع لأن ما فعله من الضرر والمنع والخفظ 
فيه حكمة بالغة أوجب أن تكون فيه رحمة واسعة ونعمة سابغةء فليس في الحقيقة ضرراً 
عاماًوإن كان فيه ضرر فالضرر اللإضاني بالنسبه إلى بعض المخلوقات» يشبه ماني البطون 
من کونه ليس تحته شيء» وآنه لو آدلى بحبل بط عليه» فإن ابوط والتحتية أمر اضافي 
بالنسبة إلى تقدير حال لبعض المخلوقات» هذافي قدره وهذافي فعله"“). اه. 

قال ابن تيمية تعليقاً على حديث (أنت الظاهر... إلخ): «فأخبر بأنه ليس فوقه 
شيء ني ظهوره وعلوه على الأشياء وأنه لیس دونه شيء فلا یون أعظم بطوناً منه 
حيث بطن في الجهة الأخرى من العباد"». 


(1) «بيان تلبيس الجهمية في تأسيس بدعهم الكلامية)» أحمد عبد الحليم بن تيمية الحراني أبو العباس 
ٿت: ۷۲۸ (۲: »)۲۲٠-۲۲١‏ مطبعة الحكومة - مكة المكرمة - ۱۳۹۲ء ط ١ء‏ ت: عمد بن 
عبد الرحهمن بن قاسم. 

.)٠١١ :١( المصدر السابق‎ )۲( 


AA“ 
وبعد أن عرفنا ما المعنى الذي يريده ابن تيمية بكلمة الظاهر أو المحيط» نقول:‎ 
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بناءً على ا معنی فسّر ابن تيمية قوله تعاى: #والهین ورام یط € [البروج: ۲۰] أي: من 
وراء الناس حيط» وليس المعنى الذي يريده: أنه حيط بعلمه وعام با بین يديهم وما 
حلفم ومن جیع اھات لا فهذا الس غل اتفاق» ولا حلاف فيه» بل رها آنه 
من جهة ورائهم هو أيضاً حيط أي: إنه يأخذ الآية على ظاهرها العرفي. 


)١(‏ قال ابن تيمية: «فإذا قدر أن العرش مستدير عحيط بالمخلوقات كان هو أعلاها وسقفها وهو 
فوقها مطلقاً فلا يتوجه إليه والى ما فوقه الإنسان إلا من العلو لا من جهاته الباقية صلا 
ومن توجه إلى الفلك التاسع أو الثامن أو غيره من الأفلاك من غير جهة العلو» كان جاهلاً 
باتفاق العقلاء فكيف بالتو جه إلى العرش أو إلى ما فوقه وغاية ما يقدر أن يكون كرى الشكل. 
والله تعالى حيط بالمخلوقات كلها إحاطة تليق بجلاله فان السماوات السبع والآرض في يده 
أصغر من الحمصة في يد أحدنا. 
وآما قول القائل: إذا كان كريا والله من ورائه حيط به بائن عنه» ف) فائدة أن العبد يتو جه إلى الله 
حين دعائه وعبادته فيقصد العلو دون التحت» فلا فرق حينئذ وقت الدعاء بين قصد جهة 
العلو وغيرها من الجهات التى تحيط بالداعى» ومع هذا نجد في قلوبنا قصداً يطلب العلو لا 
يلتفت يمنة ولا يسرة» فاخبرونا عن هذه الضرورة التى نجدها في قلوبنا وقد فطرنا عليها. 
فيقال له: هذا السؤال إن ورد لتوهم المتوهم أن نصف الفلك يكون تحت الأرض»وتحت ماعلى 
وجه الأرض من الآدميين والبهائم» وهذا غلط عظيم فلو كان الفلك تحت الأرض من جهة 
لكان تحتها من كل جهة» فكان يلزم أن يكون الفلك تحت الأرض مطلقا وهذا قلب للحقائق 
إذ الفلك هو فوق الأرض مطلقاًء وأهل الميئة يقولون: لو أن الأرض خغروقة إلى ناحية أرجلناء 
وألقى في الخرق شيء ثقيل كا لحجر» ونحوه لكان ينتهي إلى الم ر كز» حتى لو آلقى من تلك الناحية 
حجر آخر لالتقيا جميعاً ني المركزء ولو قدر أن إنسانين التقيا في المركز بدل الحجرين لالتقت 
رجلاهما ولم يكن أحدهما تحت صاحبه بل كلاهما فوق المركزء وكلاهما تحت الفلك كالمشرق 
والمغرب فإنه لو قدر أن رجلا بالمشرق في الساء أو الأرض ورجلا با لمغرب في الساء أو الأرض 
م یکن آحد ما تحت الآخر وسواء کان رأسه آو رجلاه أو بطنه أو ظهره أو جانبه نما يلي السماء 
أو ما يلي الأرض. = 


AAV 


= وإذا كان مطلوب أحدهما ما فوق الفلك ل يطلبه إلا من الجهة العلياء لم يطلبه من جهة رجليه 
أو يمينه أو يساره لوجهين: 
أحدهما: أن مطلوبه من الجهة العليا أقرب إليه من جميع الجهات» فلو قدر رجل أو ملك يصعد 
إلى السماء أو إلى ما فوق كان صعوده ما يلي رأسه قرب إذا أمكنه ذلك» ولا يقول عاقل آنه بخرق 
الأرض ثم يصعد من تلك الناحيةء ولا أنه يذهب يمينا أو شالا أو أماماً أو خلفاًإلى حيث أمكن 
من الآرض» ثم يصعد, لأنه أي مكان ذهب إليه كان بمنزلة مكانه أو هو دونه» وكان الفلك 
فوقه فيكون ذهابه إلى الجهات الخمس تطويلا وتعبا من غير فائدة. 
ولو أن رجلا راد أن يخاطب الشمس والقمر فإنه لا بخاطبه إلا من الجهة العليا مع أن الشمس 
والقمر قد تشرق وقد تغرب فتنحرف عن سمت الرأس» فكيف بمن هو فوق كل شيء دات 
لا يأفل ولا يغيب سبحانه وتعالى؟ وكا أن الحركة كحركة الحجر تطلب مركزها بأقصر طريق» 
وهو الخط المستقيم» فالطلب الإرادي الذي يقوم بقلوب العباد كيف يعدل عن الصراط المستقيم 
القريب» إلى طريق منحرف طويل. 
والله تعالى فطر عباده على الصحة والاستقامة إلا من اجتالته الشياطين فأخر جته عن فطرته التي 
فطر عايها. 
الوجه الثانى: آنه إذا قصد السفل بلا علوء كان ينتهي قصده إلى المر كز وإن قصده أمامه أو وراءه 
أو يمينه و يساره من غير قصد العلو كان منتهى قصده أجزاء الهواء» فلابد له من قصد العلو 
ضرورة سواء قصد مع ذلك هذه الجهات أو لم يقصدها. 
ولو فرض آنه قال أقصده من اليمين مع العلو أو من السفل مع العلو كان هذا بمنزلة من يقول 
أريد أن أحج من المغرب فأذهب إلى خراسان ثم أذهب إلى مكة بل بمنزلة من يقول أصعد إلى 
الأفلاك فأنزل في الأرض ثم أصعد إلى الفلك من الناحية الأخرى» فهذا وإن كان ممكناً في 
المقدور لكنه مستحيل من جهة امتناع إرادة القاصد له. وهو خالف للفطرة فإن القاصد يطلب 
مقصوده بأقرب طریق» لا سی اذا کان مقصوده معبوده الذی یعبده ویتوکل عليه وإذا توجه اليه 
على غير الصراط المستقیم کان سيره منکوساً معکوسا». [کتب ورسائل وفتاوی شيخ الإسلام 
ابن تيمية» أحمد عبد الحليم بن تيمية الحراني أبو العباس ت: ۷۲۸ (: »)0۷٠-0٦۷‏ مكتبة 


ابن تيمية» ط ۲» ت: عبد الرحمن بن محمد بن قاسم العاصمي النجدي]. ٍ 


AAA 
لكن الإمام الطحاوي حين قال: «عحیط بکل شيء)» فمراده: مدر لکل شيء عام‎ 
به؟ لمناسبة السياق» ولأنه أيضاً يستحيل أن يريد الإحاطة التى ذكرها ابن تيمية» وذلك‎ 
لأن الإإحاطة التي قال بها ابن تيمية لا تتم إلا بعد إثبات الجهة» وقد سبق أن الإمام‎ 
الطحاوي قد نفى الجهة والحد» فيستحيل إذن أن يريد الإمامٌ الطحاوي بالإحاطة إحاطة‎ 

الذات بالجحهة والحد والنهايات التى نفاها سابقاً. 

وب أن الإحاطة هنا إحاطة علم وتدبير قال: «حيط بكل شىء وفوقه)» فيجب 
أن نحمل الفوقية هنا على آنا فوقية القدرة؛ لأا هي المناسبة لإحاطة التدبير والعلم» 
إذا کان الله سبحانه وتعالی حيطا بعلمه» وفوق کل شیء. 

إذن يجب أن يكون القصود بالفوقية هنا أيضاً: فوقية القهر والقدرة؛ لئلا يتوهم 
إنسان أن الله سبحانه بحاجة إلى قدرة غيره لكي يتم له التدبير» فقدرة المخلوقات مقهورة 
لقدرة الله سبحانه وتعالى» منها: وهو القاهر وق عِبادوء € [الأنعام: ۱۸]ء يعني قهره 
فوق قهر عباده. 
كلام عن الاستواء على العرش: 

جاء في «فتح الباري): «قال أبو العالية: #أسَحَوى إل ألَسماء € [البقرة: ۲۹]: 
ارتفع. #ضوّى€: خلق. في رواية الكشميهني: #فسوهنّ 4: خلقهن.... وقال مجاهد 
لأستو 4: علا على العرش. 

قال ابن بطال: اختلف الناس في «الاأستواء» المذكور هنا؛ فقالت المعتزلة: معناه: 
الاستيلاء بالقهر والغلبة» واحتجوا بقول الشاعر: 


= ومن تأمل في هذا النص» وقد أوردناه على طوله لأهميته ني بيان مراد ابن تيمية» ظهر له ما لخصناه 
في الشرح» وتوجد نصوص آخرى تدل على ذلك» لكن المقام يضيق لو اشتغلنا بنقلها هنا. 


AA“ 
وقالت الحسمية: معناه الاستقرار.‎ 


وقال بعض آهل السنة: معناه: ارتفع» وبعضهم: معناه: علاء وبعضهم: معناه: 
الملك والقدرة» ومنه: «استوت له المالك» يقال لِمن أطاعه أهل البلاد. 

وقيل: معنى الاستواء: التمام والفراغ من فعل الشيء» ومنه قوله تعالى: #ولَمًا 
بل اشد وسوی 4 [القصص: ٤٠]؛‏ فعلى هذا فمعنى #أسّكَوى عل العش € [الأعراف: 
:]٤‏ أتم الخلق» وخص لفظ العش #؛ لكونه أعظم الأشياء. 


رر ص ۶< رو 


وقيل: إن عل € في قوله: لعل العش € بمعنى «إلى» فالمراد-على هذا-: انتهى 
إلى العرش» أي: فيا يتعلتق بالعرش؛ لأنه خلق الخلق شيئًا بعد شيء. 

ثم قال ابن بطال: فأما قول المعتزلة؛ فإنه فاسد؛ لأنه م يزل قاهراً غالبا مستولياً 
وقوله: ل أَسَسَوّى ‏ يقتضى افتتاح هذا الوصف بعد أن م يكن» ولام تأويلهم: أنه 
کان مغالباً فیه» فاستولی عليه بقهر من غالبه» وهذا منتف عن الله سبحانه. 

وأما قول المجسمة؛ ففاسد أيضاً؛ لأن الاستقرار من صفات الأجسام» ويلزم 
منه الحلول والتناهى» وهو ال في حق الله تعالى» ولاقق بالمخلوقات؛ لقوله تعالى: 
اذا اتويت أت ومن مع ك على للك € [المؤمنون: ۲۸]» وقوله: # لوا عل ظهوروء ثد 


ص هه ا 
تذكروا نعم ركم إا سوي علي » [الزحرف: .]٠١‏ 
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قال: وآما تفسير أَسَسَوى 4: علا» فهو صحيخ» وهو المذهب الحق وقول آهل 
السنة؛ لأن الله سبحانه وصف نفسه بالعلْ» وقال: ته وع عا رکو 4 
[يونس:۱۸]» وهى صفة من صفات الذات. 

وما من فسّره: ارتفع؛ ففيه نظر؛ لأنه ل يصف به نفسه. 


قال: واختلف أهل السنة: هل الاستواءُ صفة ذات أو صفة فعل؟ فمن قال: 


۸4۰ 
معناه: علا؛ قال: هي صفة ذات» ومن قال غير ذلك؛ قال: هي صفة فعل» وإن الله فعل 
فعلاً سماه أسَتوّى 4 على عرشه» لا أن ذلك قائمٌ بذاته؛ لاستحالة قيام الحوادث به. 
اھا سا 

وقد آلزمه من فسره بالاستيلاء بمثل ما آلزم هو به من أنه صار قاهرا بعد أن ۾ 
یکن» فیلزم أنه صار غالباً بعد أن لم يكن. 

والانفصال عن ذلك للفريقين بالتمسك بقوله تعالى: # وکات آله علي 
حًا € النساء: ١۷‏ فان أهل العلم بالتفسير الوا معناه: )يرل كذلك؛ كما تقد 
بيانه عن ابن عباس في تفسير هَت ٠»)‏ . 

وكلام ابن حجر هنا فيه عدم تسليم لإلزام المعتزلة بم ذكره ابن بطال» واعتراف 
e ES‏ ا راورن اا 
آنه لا يلرّم أحداً ما ألرَّمَه الآخر؛ لم| ذكره ابن حجر. 

وعندي - کا عرفت سابقاً-: ان التفسير الذي نقله عن بعضهم بن الاستواء: 
هو التمام» ثم إن التمام بجحدّد بحسب ما تعلق به وأضيف إليه» هو الأظهر في مواضع 
الاستواء. 

ثم قال ابن حجر: «وبقي من معاني أَسَسَوّی € ما تقل عن ثعلب: استوى الوجه: 
اتصل» واستوى القمر: امتلأ» واستوی فلان وفلان: تماثلاء واستوى إلى المكان: أقبلء 
واستوى القاعد قائ)ً والنائم قاعداًء ويمكن رذ بعض هذه المعاني إلى بعض» وكذا ما 
تقدم ن ابن بطال», 
(1) «فتح الباري» )٠٠١ :۱١(‏ أحمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني الشافعي ت: »۸٥۲‏ 


»)٤ ۰*٦ IY)‏ دار المعرفة -بيروت» ت: حب الدين الخطيب. 


۸۹۱ 

أقول: كيفية الرد بأن نتذكر أن لفظ «الاستواء» لا يفيد معنى خارجياً بذاته» بل 
بحسب ما يضاف إليه» وبحسب ما يقيد هو به» أما اللفظ ذاته فمعناه: التام» والتمام: 
می غا ل کن کت کا هرن اکارے کی کل ایی عله رور 
للمخلوقات» فمعناه: تم تدبیژه ها بعد أن خلقهاء وإذا جاء: #استوى عل العش عى 
لااد 4 [الأعراف: ٤١]ء‏ فمعناه: تم تدبيره للأرض بإن صار بُغْشي الليل النهار. 

إلا آنه ني قوله تعالی: «اسسَوی إل الما € [البقرة: ۲۹] يحتمل معن آخر 
بمجموع سوئ إل € فيصير معناه: قصد السماء» فأتمهنً.. إلخ» وهكذا فإن ما 
قاله آهل السنة حتمل» وما نقله عن البعض من أهل السنة- وهو معنى التمام-هو 
الأقرب» وما ذكره عن المعتزلة فجائز لا يلزم عنه ما لزمهم به البعض من أن الله م يكن 
قادراً أو قاهراً ثم صار كذلك» والانفصال یکون کا قال ابن حجر او نقول: إن الله 
تعالی استوی» أي: تم تدبيرّه بعد أن خلّقهاء وقبل ال خلق لا يوجد تدبير» فلا لزم على 
ذلك أي حظور على قول أهل السنة ولا المعتزلةء ولا على قول من قال: إن الاستواء 
هو التهام» ولكن على قول من قال: إن الاستواء هو العلوء وقال: إن العلوّ صفة ذات» 
فيوجد إشكالٌ على جيع الاحتمالات في معنى الاستواء. 

فإن قال القائل: إن الاستواء بمعنى العلو صفة ذات» فيلزم على ذلك أن الله تعالى 
لم يكن عالياً ثم صار كذلك» وهذا كفر بالله تعالى العظيم العلنَ بالذات» والذي لا 
يتوقّف علوه على فعل من أفعاله. 

وید کن قن ایو خخ اة مى ق0 5ا ك عو الكال ال 
إليهم - كا وجه إلى المعتزلة - باستحضار الآية التي اقترحهاء؛ غير صحيح؛ لأن الآية 
إنما فيها أن الاستواء حصل بعد فعل معين فعله الله تعالى» فلو قلنا: إن الاستواء هو 
لعلو الذاتي لله تعالى - وهو حصل بعد فعل من الأفعال الحادثة - فيلزم على ذلك أنه 
قبل ذلك الفعل لم یکن حاصااًء وهذا حال. 


۸4۲ 

راما لر قلا إن الأستراء قعل قعل الله تعال» فإما أن بكرن هذا الفعل سادا 
وإما أن يكون الفعل حادثاً في غير الذات من المخلوقات» كا قال الأشعري. 

ومعلوم: أنه إذا قلنا: إن الله فعل فعلاً في ذاته» فإنه يلزم على ذلك قيامٌ الحوادث 
في ذات الله تعالی» ویلزم عليه أیضاً أن الله تعالی م یکن کاملًء ثم صار کاملاً بفعله 
الحادث هذا. 

وهذا باطل كما لا بخفى على أحدء وعلى ذلك فإن من قال بأن الاستواء قعل 
حادث في ذات الله تعالی فقولّه باطل» مھا کان معنى هذا الفعل. 

وأما من قال: إن الاستواء فعل فعلة اله تحال فى المخلوقات آو العرش» فلا ضير 
في ذلك» كا قرّرناه» وهو متوافق مع قولنا: إن الاستواء هو التمام» فيكون تام التدبيرء 
وهو المفهوم من الآيات الكريمة. 

قال ابن حجر: «وقد نقل آبو إسماعيل الهروي في كتاب «الفاروق» بسنده إلى 
داود بن على ابن خلف قال: كنا عند أبي عبد الله بن الأعرابي -يعنى محمد بن زياد 
اللغوي -فقال له رجل: # لرن عل اعرش أَستَرى € [طه: ]٥‏ فقال: هو على العرش 
کا آخر :قال یا اغد ا نا ما اتر فال اکتا لا قال فاسترل غل 
الثیء» إلا أن يكون له مضاد». 


أقول: قول ابن الأعرابي لا يسلّم له كا أشار إلى ذلك ابن حجر» وكا أوضحناه 
سابقاًء ولو سلم ما قيل من باب الوضع اللغوي» فباب ال مجاز فيه قريب سهل ميسور. 


قال ابن حجر : «ومن طريق محمد بن أحمد بن النضر الأزدي: سمعت ابن الأعرابي 


(۱) «فتح الباري» .)٤۰٥:۱۳(‏ 


۸۹۴۳ 


> lg 


يقول: أرادني أحمد بن أبي داود أن أجد له في لغة العرب # الجن عل اعرش أسّتَوّى ‏ 
بمعنی «استولى» فقلت: والله ما أصبت هذا. 

وقال غیره: لو کان بمعنی «استولى» لم يختص بالعرش؛ لأآنه غالب على جميع 
المخلوقات. 

ونقل حيي السنة البغوي في «تفسيره» عن ابن عباس - وأكثر المغسرين -: أن 
معناه: ارتفع» وقال أبو عبيد والفراء وغيرهما بنحوه». 

أقول: قد لا نرجُح نحن أن الاستواء أريد به الاستيلاء» ولكننا لاا نقول 
باستحالته» ولا ببطلانه» ولا يلزم من الاستيلاء أن تكون هناك مغالبة مطلقاًء وعلى ما 
ذكرناه من أن الاستواء هو التمام فلا يلزمنا أي شىء ما آلزموه للمعتزلة» وما نلزمه 

قال ابن حجر: «وأخرج أبو القاسم اللالكائي في كتاب «السنة» من طريق الحسن 
البصري عن أآمه: عن أم سلمة آنها قالت: الاستواء غير مجهول» والكيف غير معقول» 
والاإقرار به إيمان» والجحود به كفر. 

ومن طريق ربيعة بن أبي عبد الر حن آنه سئل: كيف استوى على العرش؟ فقال: 
الاستواء غير مجهول» والكيف غير معقول» وعلى الله الرسالة» وعلى رسوله البلاغء 
وغليتا التسليم. 

وأخرج البيهقي بسند جيد عن الأوزاعي قال: كنا-والتابعون متوافرون-نقول: 
إن الله على عرشه» ونومن ب) وردت به السنة من صفاته. 

ek ° arb f. ۶۴ 7 : 

وأخرج الثعلبي من وجو آخرَ عن الأوزاعي: آنه سئل عن قوله تعالى: م 


صر رر 7و 


اَسسَوی عل العش # فقال: هو ک| وصف نفسه. 


(۱) «فتح الباري» .)٤۰٥:۱۳(‏ 


۸۹٤ 

وأخرج البيهقي بسند جيد عن عبد الله بن وهب قال: كنا عند مالك» فدخل 
رجل» فقال: يا أبا عبد الله» #الرمن عل الْعَرشٍاَسْتَوّى # كيف استوى؟ فأطرق مالك 
فأخذته ال حضاء ثم رفع رأسه فقال: ٭الرنْ عل العش اَسسَوّی € کا وصف به 
نفسه» ولا يقال: كيف» وكيف عنه مرفوع» وما راك إلا صاحب بدعة» أخرجوه. 

ومن طريق يحيى بن يحيى عن مالك نحو المنقول عن آم سلمة» لكن قال فيه: 
والااقرار به واجب» والسڙال عنه بدعة. 

وآخرج البيهقي من طريق آبي داود الطيالسي قال: كان سفيان الثوري وشعبة 
وماد بن زيد وماد بن سلمة وشريك وأبو عوانة لا مبجذّدون» ولا يشبّهون» ويروون 
هذه الأحاديث» ولا يقولون: كيف. قال أبو داود: وهو قولنا. قال البيهقى: وعلى هذا 
(Ou ^‏ 
مضی آکابرنا»'. 

قال ابن عبد البر في «التمهيد»: 

«عن ابن وضاح: سألت یی بن معین عن التنزل؟ فقال: أَقِرٌ به ولا تحَد فيه 
بقول» كل من لقيت من أهل السنة يصدّق بحديث التنزل. قال: وقال لي ابن معين: 
دى يداول تة 

وحدثنا آحمد بن سعید بن بشر قال: حدثنا ابن أبي دليم قال: حدثنا ابن وضاح 

اشر تا خمد بن عالت قال دتا عبد الله بن پوت قال اتا بھی بن 
خد قال: حدثنا بكار بن عبدالله القرشي قال: حدثنا مهدي بن جعفر: عن مالك بن 


lyr 


أنس: آنه سأله عن قول الله عز وجل: #الرجن عل الْعَرْشٍاَسْسَوی ) کیف استوی؟ 


CENET) «فتح الباري»‎ )١( 


۸4٥ 

قال: فأطرق مالك» ثم قال: استواؤه مجهول» والفعل منه غير معقول» والمسألة عن 
هذا بدعة. 

قال بقي: وحدثنا أيوب بن صلاح المخزومي -بالرملة -قال: كنا عند مالك إذ 

جاءه عراقيٌ فقال له: يا أبا عبد الله» مسألة أريد أن أسألك عنهاء فطأطاً مالك رأسه 

فقال له: یا آبا عبد الله ٭الر جن عل المرش اسسَویٰ € کیف استوی؟ قال: سألت عن 

غير مجهول» وتكلمت في غير معقول» إنك امرُؤ سوء» أخرجوه! فأخذوا بضبعيه 
فأخرّجوه. 

وقال يحيى بن إبرهيم بن مزين: إنم| كره مالك أن يتحدّث بتلك الأحاديث؛ لأن 

فيها حدَاً وصفة وتشبيهاًء والنجاة في هذا الانتهاءٌ إلى ما قال الله عز وجل ووصف به 


4 


نفسه بوج ويدّين وبسط واستواء وكلام فقال: يتما ولوا فتَمَ وه أله [البقرة: 
۰ وقال: ل دا مش وتان € [الادة: 1٦١‏ وقال: وا لأر جیا قبعب د وم 
اة 7ال ¥ 

وروی في «طبقات المحدثين بأصبهان»: «عن محمد بن النعان بن عبد السلام 
یقول: أتی رجلٌ مالك بن آنس» فقال: «الرَنْعلالمَرْشٍآَسسَوی 4 کیف استوی؟ 
قال: فأطرق وجعل يعرق» وجعلنا ننتظر ما يأمر به» فرفع رأسه» فقال: الاستواء منه 
غير مجهول» والکیف منه غير معقول» والایان به واجب» والسؤال عنه بدعة» وما 
أراك إلا ضا آخرجوه». 

أقول: إن الروايات جيعهاً عن السلف المتبّعين دل على أنمم كانواينفون الكيف 
عن الله تعالى» ولا يقولون: إن الكيف ثابت ولكتنا لا نعلمه» كا يزعم المجسمة 


(۱) «التمهید» (۷: .)٠١١‏ 
(۲) «طبقات المحدثین بأصبهان» (۲: .)۲٠٤١‏ 


۸4٦ 
بل ينفون أصل الكيف» وعلى ذلك تدل قصة الإمام مالك حيث قال للرجل: «إن‎ 
الكيف غير معقول»» وكذا قالت آم سلمة وربيعة» فهذا يدل على آنه لا يصح للمنزه‎ 
إثبات صل الكيف لله تعالى.‎ 

وتأمل كيف يصرّ حون فوراً بنفي الحدٌ عن الله تعالى» ويصر حون بنفي الكيف» 
وأن الإمام مالكاً كان لا يروي هذه الأحاديث هروباً من ا لحد والكيف. 

قال ابن حجر: 

«وأسند اللالكائي: عن محمد بن الحسن الشيباني قال: اتفق الا ومن 
المشرق إلى ا مغرب على الإيمان بالقرآن وبالحاديث التي جاء بها الثقات عن رسول الله ياء 
في صفة الربّ من غير تشبيه ولا تفسير» فمن فشر شيئاً منها وقال بقول جهم» فقد 
خرج عا كان عليه النبي ئي وأصحابه وفارق الجاعة؛ لآنه وصف الربٌ بصفة لا 
شيء. 

ومن طريق الوليد بن مسلم: سألت الأوزاعيّ ومالكاً والثوريٌ والليث بن سعد 
عن الأحاديث التي فيها الصفة؛ فقالوا: أُمِرُوها ک| جاءت بلا كيف. 

وآخرج ابن آبي حاتم في «مناقب الشافعي٤:‏ عن يونس بن عبد الأعلى: سمعت 
الشافعي يقول: لله أسماءٌ وصفات لا يسع أحداً رذهاء ومن خالف بعد ثبوت الحجة 
عليه فقد كفر» وأما قبل قيام ا لحجة؛ فإنه يُعذر با لجهل؛ لان علم ذلك لا يدرك بالعقل 
ولا الرؤية والفكرء فنشبت هذه الصفات» وننفي عنه التشبيه كا نفى عن نفسه فقال: 
لس كمسو سء € [الشوری: ۱۱]. 

وأسند البيهقي بسند صحيح: عن أحد بن أبي الحواري: عن سفيان بن عيينة 
قال: کل ما وصف الله به نفسه في کتابه» فتفسیژه تلاوته والسکوت عنه. 


A۸4۷ 


ومن طريق أبي بكر الضبعي قال: مذهب أهل السنة في قوله: #الر نعل العش 
استَویٰ € قال: بلا کیف. 

والآثار فيه عن السلف كثبرة» وهذه طريقة الشافعى وأحمد بن حنبل. 

وقال الترمذي في «الجامع» عقب حديث أبي هريرة في النزول: وهو على العرش؛ 
کا وصف به نفسه في کتابه؛ كذا قال غير واحد من آهل العلم في هذا الحديث وما 

sS E 
وهذا قول أهل العل م من أهل السنة والمهاعة.‎ 

۰ وقالوا: هذا تشبيه» وقال إسحاق بن راهويه: إنا يكون 

O 
الثوري ومالك وابن عيينة وابن المبارك.‎ 

وقال ابن عبد البر: آهل السنة مجمعون على اللإقرار هذه الصفات الواردة في 
الكتاب والسنةء ولم يكيّفوا شيئاً منهاء وأما الجهمية والمعتزلة والخوارج فقالوا: من 
آقر بها فهو مشبّه» فسًاهم من أقرٌ بها معطلة. 

ول ف «الرسالة النظامية): اختلفت مسالك العلماء في هذه 
معاتھا ال اھ تعال :روالد e a‏ 


۸۹۸ 
القاطع على ان إجماع الأمة حجةء فلو كان تأويل هذه الظواهر حت)ً لا وشك أن يكون 
اهتمامهم به فوق اهتمامهم بفروع الشريعةء وإذا انصرم عصرٌ الصحابة والتابعين على 

الإضراب عن التأويل كان ذلك هو الوجه المتبع. انتهى. 

وقدتقدّم النقل عن أهل العصر الثالث-وهم فقهاء الأمصار كالثوري والأوزاعي 
ومالك والليث ومن عاصرهم - وكذا من أخذ عنهم من الأئمة» فكيف لا يوثق بم 
اتفق عليه آهل القرون الثلاثةء وهم خير القرون بشهادة صاحب الشر يعة؟). 

أقول: بحسن التنبّه على أن جميع السلف - كا ترى من هذا النقل - م يثبتوا لله 
تعالى كيفاًء ولم يكيّفواء وعدم التكييف معناه: عدم إثبات الكيف» وهذا ليس الذي 
يقصده ابن تيمية وغيره ممن سار على نجه عندما يقولون: «بلا كيف)» فإنهم إن 
يقصدون أن أصل الكيف ثابت» ولكننا لا نعرف هيئة الكيف» ولذلك يقولون أحياناً: 
بلا كيف معلوم)» يریدون القول بأن كيف الله تعالى جهو عندهم» وهو عين 
التجسيم؛ لأن المسألة أصلاً دائرة على أن الكيف: هل هو ثابت لله تعالى أو لا؟ فأهل 
السنة قالوا: ليس بثابت أصلأًء والمجسمة قالوا: إنه ثابت» فعلى قول أهل السنة؛ فإنً 
نفي الكيف عندهم: هو نفي أصل الكيف» وعند المجسمة فنفي الكيف: إن هو نفيّ 
لمعرفتنا بصورة الكيف الذي يعتقدون آنه ثابت. 

ولذلك لا يصح الاغترار بقوهم عندما تسمع أحدَهم يقول: «بلا كيف» فإنه 
إنما يريد «بلا كيف يعلمّه»» وذلك هو آسلوبمم عندما يقولون: قوله السلف «بلا حذا» 
فإتا نا برپدون: بلا حد نعلمه. وآما اند الذي لا عله عل زعمهم فهو ثابت فش 
تعالى عن قوهم. 


CEA) «فتح الباري»‎ )١( 


۸4۹ 

وربا يقول بعض المنتسبين إلى هل السنة: «بلا كيف نعلمه» ويريدون: أننا ما 
دمنا لا نعلمه» فهو ليس بثابت» وذلك کا لو قلت: لا معرفة لي بشريك لله تعالى» فهذا 
الكلام منك يعني أن الشريك ليس موجوداً صلا ولا تريد أن الشريك موجود ولكنه 
لا تعرفه. 

قال ابن حجر: «وقسَّمّ بعضهم أقوال الناس في هذا الباب إلى ستة أقوال: 
قولان لمن جرا على ظاهرها: 

أحدهما: من يعتقد نها من جنس صفات المخلوقين» وهم المشبّهة» ويتفرع من 
قوم عدة آراء. 

والثاني: من ينفي عنها شبه صفة المخلوقين؛ لأن ذات الله لا تشبه الذوات» 
فصفاته لا تشبه الصفات؛ فإن صفات كل موصوف تناسب ذاته» وتلائم حقيقته. 
وقولان لمن يثبت كونها صفةء ولكن لا جرا على ظاهرها: 

أحدهما: يقول: لا نؤول شيئاً منهاء بل نقول: الله أعلم بمراده. 

رالا وول فقول مغلا معت السرا الاسغلا واليد: القدرة وتر 
ذلك. 
وقولان لمن لا جزم با صفة: 


أحدهما: يقول: جوز أن تكون صفة» وظاهرها غير مراد» و جوز أن لا تكون 


والآخر يقول: لا اض ني شىء من هذاء بل جب الإيمان به؛ لأنه من المتشابه 
الذي لا يدرك معناه). 


CEA? «فتح الباري»‎ )١( 


۹ ۹ 
حال ابن عبد الر: 


ومع أن الإمام ابن عبد البر ينقل عن إمامه مالك أنه كان يفْرٌ من التحديد 
والتكييف» إلا أنه رحه الله وقع في ذلك أثناء» فنسب إلى الله تعالى المكان والنقلةه 
وهذا يستلزم التحديدء ثم إنه م ثبت إسناد النقلّة وا مكان إلى الله تعالى ني حديث 
ولا ني قرآن» فكيف أجاز ابن عبد البر لنفسه ذلك» وليس ذلك إلا تأثراً منه رهه الله 
تعالى ببعض من وقعوا في مصائد المشبهة» فنقل آقواَم وكرّر ما قالوه دون تحرير اء 
فإن هذا الفنٌ م يكن فنّه. 

ولذلك فإنني آقول: إن رأي ابن عبد البر رحه الله تعاى لالم لهفي هذه المسائل» 
فهو أحياناً تراه منهاً صرفاًء وأحياناً تراه يتكلم بلسانِ خلوط بالتشبيه» فينبغي الحذرٌ 

قال رحه الله تعالى في «التمهيد»'“ وذلك في شرح حديث أي هريرة رضي الله عنه 
ن رسول الله ي قال: «ينزل ربنا تبارك وتعالى كل ليلة إلى السماء الدنيا حين يبقى ثلث 
الليل فيقول: من يدعوني فأستجيب له؟ من يسألني فأعطيه؟ من يستغفرني فأغفر له»: 

«وأما احتجاجهم: لو كان ني مكانٍ لأشبه المخلوقات؛ لأن ما أحاطت به 
الأمكنة واحترتة حلوق؛ فشیء لا يلزم» ولا معنى له؛ لأنه عز وجل اليس كَسَِدِ 
َء 4 من خلقه» ولا يقاس بشيء من بربته» لا يدرك بقیاس» ولا يقاس بالناس» 
لا إله إلا هو كان قبل كل شيء» ثم خلت الأمكنة والسماوات والأرض وما بينهمء 
وهو الباقي بعد کل شيء» وخالق کل شيء لا شريك له». 
(1) (۱۸:۷). 


(۲) «التمهيد» (۷: »)٠١١‏ الطبعة المغربية. قام على تحقيقه مجموعة من الأفاضل سنة ٠١۳۸۷‏ هى 
۷م = 


۹۰۱ 
أقول: إنه بحاول أن يرد على المعتزلة كا قال: «وفيه دليل على أن الله عز وجل 

في السماء على العرش من فوق سبع سموات» كا قالت الجاعة» وهو من حجتهم على 
المعتزلة والجهمية). اه فأما المعتزلة الذين أطلقوا القول بأن الله تعالى في كل مكان» 
فقابل فرشم باذ شرل بل ا تان ق کان رحد فق راط آن قرا لس آل من 
قوهم» فالمعتزلة الذين قالوا: هو في كل مكان» م يريدوا أن الله يحل في جميع الأمكنةه 
كا يفهمه ابن عبد البر» بل أطلقوا ذلك القول وأرادوا: إنه عام بكل شيء» وقادر على 
کل شيء» ولیس كا ينسبه إليهم هو من الحلول في الأمكنةء كا نقله عنهم علاء الفرق» 
وانتقدوا عليهم هذا الإطلاق مع أن المعنى الذي يريدونه صحيح. وأما الجهمية فقد 
قالوا: إن الله تعالى في كل مكان بذاته» وهو ختلط مع خلوقاته» والرد عليهم يكون 
بالقول بأن الله تعالى لا يصح عليه الاختلاط مع غلوقاته ولا يصح عليه الحلول ولا 
الاتحادء وهو موجود لاني مكان ولا في حيز» ومع ذلك هو متميز عن خلقه. ولا يكون 
الرد عليهم بأن يقال إن الله تعالى في جهة من خلقه» وفي مكان معين دون سائر الأمكنة! 
فهذا فيه إثبات التحيز والمحدودية لله تعالى» وهي منفية عند السلف» ولكن لو سلمنا 
امعنى الذي يريده ابن عبد البر من الحديث» لكان الاحتجاج بهذا الحديث على الجهمية 


ع 


صحیيحا. 


وظاهر إطلاق ابن عبد البر في قوله: «وهو من حجتهم على المعتزلة والجهمية 
في قوهم: إن الله عز وجل في كل مكان وليس على العرش). ا يفيد أنه يعتبر العرش 
مانا لله تعالى» وإن م يطلق عليه وصف ال مكان. فلا معنى لاحتجاج عليهم بهذا القول 


= وهذا الموضع الذي ننقله عن ابن عبد البر من «التمهيد» موجود في الحزء الثالث منه ص٦۲۷‏ 
زا عدا نن طب دار إا ارات کی ورج غید الرزاق دی ٠٤اس‏ 
۰ش 

.)۹:۷( )1( 


۹۰۲ 
وهو لا يعتقد الحر مكانا. و اؤ كد إزادته للمكان ما قاله بعد ذلك : «والاستواء 
معلوم في اللغة ومفهوم» وهو العلو والارتفاع على الشيءء» والاستقرار والتمكن فيه). اه 
فتأمل ني قوله والتمکن فيه لتعرف صدق ما قررناه وتوجه ما فهمنا من کلام ابن عبد البر 
رجه الله وعفا عته؛ ویشهد لما فهمتاه ما کرره مرارا بذ من أن الله على الخرش» وكذا 
قوله": «ولکنا نقول: استوی من لا مکان إلى مکان». اه. 

وقوله: نه لا یلزمه الحدوث وکونه خلوقاًإذا کان ني مکان معیّن» غير صحیح» 
بل إن هذا دليل الحدوث» كا أثبته علاء التوحيد. 

قال: «وقد قال المسلمون وکل ذي عقل: إنه لا بعقل كائ لاني مكانِ منّاء وما 
ليس في مکانِ فهو عدم» وقد صح في المعقول وثبت بالواضح من الدلیل: آنه کان 
في الأزل لا ني مكان وليس بمعدوم» فكيف يقاس على شيء من خلقه؟ أو يجري 
بينه وبينهم تمثيل أو تشبيه؟ تعالى الله عا يقول الظالمون علواً كبيراًء الذي لا يبلغ من 
وال إل ما وة يه ر و هته به ت روموت أو اسخ داد ا 
التفة صت , 

آقول: إن ادعاءه بآنه «لا یعقل کائن لاني مکان مناء وما لیس ني مکان فهو عدم»» 
اذعاء مقبول باعتبار المشاهد» أعني أن الناس (إذا حملنا قوله منا على من البشر) الذين 
خلقوا لم بعهد واحد منهم إلا في مکان» ویکون قد اتسعمل (یعقل) بمعنی یعهد أو 
يخبر» وكذلك ينبغي آن یقید قوله: «وما لیس في مکان فهو عدم» بن يكون المراد ہم 
البشر في الحياة الدنيا. 

ولكن قوله: «وقد صح في المعقول وثبت بالواضح من الدليل آنه كان في الآزل لا 
(1) (۳۱:۷). 


.)۳7:۷( )( 
.)۱۳١ :۷( «التمهید»‎ )۳( 


۹۳ 
في مکان ولیس بمعدوم» صحيځٌ» ولذلك نقول: فإنه يستحيل عليه التغبر فيستحيل 
على الله تعالى بعد أن خلق الخلتق أن يكون في مكان. 

وقوله: «وثبت آنه كان في الأزل لا في مكان» وليس بمعدوم» فكسف يقاس 
على شيء من خلقه). اه یرید آنه إذا کان الإنسان لو فرضناه لاني مکان لكان عدماً 
لأن البشريّ إذا وجد فلا بد أن يكون في مکان» فلا يلزم أن الله تعالى صار مثل البشر 
إذا قلنا إنه في مکان بعد أن لم يكن في مكان. لأن الله تعالى لو فرضناه لا في مكان ل 
یکن معدوماًء وجاز کونه لاني مکان بخلاف البشر. 

ويريد الإمام ابن عبد البر أن يقول: إن الله تعالى بعد أن خلق الخلق صارَ في 
مکان» ومع ذلك فلا یلزم حدوتّه ولا احتیاجه» ولکن یرد على ذلك آنه یستلزم حدوث 
بعض صفاته» وني ذلك احتیاجه کا تقرر» ویتناقض مع ظاهر قوله فی بعد (۱۳۹:۷): 
«أما الانتقال وتغبر الحال» فلا سبيل إلى إطلاق ذلك عليه». اه حيث جيل تغيبر الحال 
عليه» وما الانتقال من لا مكان إلى مكان معين إلا تغبر في الحال! 

ولذلك فمن الصعب التخلص عن هذا الإيراد» ولا يملك في رده على خالفيه 
إلا حاولة إلزامهم بنحو ما يلزمه» وهذا الذي جرى عليه. 

قال: «فإن قال قائل منهم: إِنّا وصفنا ربّنا: أنه كان لاني مكان» ثم خلق الأماكن 
فصار في مكان» وني ذلك إقرارٌ منا بالتغيير والانتقال؛ إذ زال عن صفته في الأزلء 
وصار في مکانِ دون مکان. قیل له: وكذلك زعمت آنت: آنه کان لا في مکان» وانتقل 
إل صفة- هي الكون في كل مكان - فقد تغير عندك معبودّك وانتقل من لا مكان إلى 
کل مکان» وهذا لا ينفك منه؛ لأنه إن زعم: آنه في الأزل في کل مکان کا هو الآنء 
فقد وجب الأماكنَ والأشياء موجودة معه في أزله وهذا فاسد». اه . 


.)۱۳١ :۷( «التمهید»‎ )۱( 


٤4 

آقول: هنا یقرر ابن عبد البر بآنه یقول: إن الله تعالی کان بلا مکانء ثم صار في 
مکان» وهذا باطل» وآما نسبته إلى من قال منهم: بن الله تعالی کان لاني مکان ثم صار 
ي کل مکان» إن صرح به واعتقده واحدٌ منهم» فقوله باطلٌ کقول ابن عبد البر» ولکن 
إن نسبه إليهم إلزاما فهو لا يلرم المعتزلةء وإن لزم الجهميةء | ذكرناه سابقاً. 

ومن حاسن کلامه: آنه ببطل قدمَ شيء مع الله تعالى في الأزل؛ كما نص عليه 
في آخر کلامه» وهذا مناقض لدعوى الفلاسفة في القدم الشخصي للعام» ومناقض 
لدعوى ابن تيمية بالقدم النوعي للعالم. 

قال: «فإن قيل: فهل جوز عندك أن ينتقل من لا مكان في الأزل إلى مكان؟ قيل 
له: أما الانتقال وتغير الحالء فلا سبيل إلى إطلاق ذلك عليه؛ لأن كوته في الأزل لا 
وجب مکاناء وكذلك نقله لا یوجب مکاناً» ولیس في ذلك کالغلق؛ لأن کون ما کونه 
یوجب مکاناً من الخلق ونقلته توجب مکاناً ویصیر منتقلاً من مکان إلى مکان» والله 
عز وجل ليس كذلك؛ لأنه في الأزل غير كائن في مكان» وكذلك نقلته لا توجب 
مکاناًء وهذا ما لا تقدر العقول على دفعه» ولکنا نقول: استوی من لا مکان إلى مکانء 
ولا نقول: انتقل» وإن كان المعنى في ذلك واحداأء ألا ترى أنا نقول: له العرش» ولا 
نقول: له سرير» ومعنا*ما واحد» ونقول: هو الحكيم» ولا نقول: هو العاقل» ونقول: 
خليل إبراهيم» ولا نقول: صديق إبراهيم» وإن كان المعنى في ذلك كله واحد'. 

أقول: انظر إلیه یصرّح بکلام لا دلیل عليه له» فیقول: إن لَه لا توجب له 
مکاناًء ثم یقول: لا نقول: انتقل» ونقول: استوی من لا مکان إل مکان» ویعترف أن 
المعنى واحد. آي: إن الفرق بينه| في اللفظ فقط» ومع ذلك يمنع إطلاق اللفظ الآخر 
عليه» وهذا في غاية التناقض» خحصوصاً أن الألفاظ التي يتكلم فيها لم ترد في كتاب 


(۱) «التمهید» (۷: ۱۳۷). 


° 

ولا سنة» فلم يرد المكان في حق الله تعالى» ولم يرد النقلة» ولو ورد المكان أو النقلة 
فأجازهما ومنع ما يرادفه] أو يقترب منه| في اللغة با معنى» لسوغنا ذلك بناء على أن 
الأصل الذي يقول به هو أن الألفاظ المستعملة في حق الله تعالى توقيفية!!وعلى كل 
حال فإن المنع إنما يكون أصالة من المعاني الباطلة لا من الألفاظ باعتبار كونها ألفاظا 
وإنما المنع من الألفاظ؛ لأا تفهم له معاني باطلةء والنقلة والمكان يظهر منها النقص 
ولا يوهمانه فقط. 

وقوله: بالتوقيف في هذا ا محل لا ينفعه» فأين ورد التوقيف بأن الله تعالى ينتقل 
من لا مکان إلى مکان؛ ک| یقول به ابن عبد البر؟ وأین ورد ما يقول به من أن انتقالّه 
هو عين الاستواء؟ بل كلامه في غاية التناقض. 

وقال: «لانسمیه ولا نصفه ولا نطلق عليه إلا ما سمی به نفسه-علی ماتقدم ذکرنا 
له من وصفه لنفسه لا شريك له-ولا ندفع ما وصف به نفسه؛ لأنه دفع للقرآن» وقد 
قال الله عز وجل: وجا ريك راماك صَمَاصْمًا) [الفجر: ۲۲]» ولیس جيه ح ركه 
وزوالاً ولا انتقالاً؛ لأن ذلك إنا يكون إذا كان الجائي جس أو جوهرأء فلا ثبت 
أنه ليس بجسم ولا جوهر لم جب أن يكون جيه حركة ولا تقلةء ولو اعتبرت ذلك 
بقوهم: جاءت فلاناً قيامته» وجاءه الموت» وجاءه المرض» وشبه ذلك مما هو موجود 
نازل به ولا مجيء؛ لبان لك» وبالله العصمة والتوفيق»'. 

أقول: كلامه في هذه الفقرة لا إشکال فیه» ولکنه متخالفٌ مع ما مر من کلامه 
کا لا يخفى. وعلى كل حال فإن في هذا الكلام رداً على ابن تيمية وصحبه لأنه ينفي 
ا لجسمية مطلقاً على الله تعالىء وينفي الحركة والنقلةء والتيمية يثبتون الحركة لله تعالى 
والتحيز وهو جوهر الجسمية. 


(۱) «التمهید» (۷: ۱۳۷). 


۹۰٩ 

قال: «فإن قال: إنه لا یکون مستویاً على مکان إلا مقروناً بالتکیيف» قيل: قد 
يكون الاستواء واجباًء والتكييف مرتفع» وليس رفع التكييف يوجب رفع الاستواء» 
ولو لزم هذا لزم التكييف في الأزل؛ لأنه لايكون كائّفي لا مكان إلا مقروناً بالتكييف» 
وقد عقلنا وأدركنا بحواسنا: أن لنا أرواحاً في أبدانناء ولا نعلم كيفية ذلك» وليس 
جهلنا بكيفية الأرواح يو جب أن ليس لنا أرواح» وكذلك لیس جهلنا بكيفية'“ على 
عرشه يوجب آنه لیس على عرشه. 

آخبرنا عبد الوارث بن سفيان قال: حدثنا قاسم بن أصبغ قال: حدثنا أ مد بن 
زهير قال: حدثنا أبو عبد الله حمد بن عبد الله الخزاعي قال: حدثنا ماد بن سلمة: 
عن يعلى بن عطاء: عن وکيع ابن حرس : عن عمه ابي رزين العقيلي قال: قلت: يا 
رسول الله» أين كان ربنا تبارك وتعالى قبل أن يخلق الساء والأرض؟ قال: «كان ما 
فوقه هواء» وما تحته هواء» ثم خلق عرشه على الماء». 


قال ابو عمر: قال غيره في هذا ا لحدیث: «(کان في عماء فوقه هواء» وتحته هواء) 


() كذا في الطبعتين المشار إليه) في بداية النقل» ولعلها: «بكيفية استوائه على عرشه». فتأمل. 

(۲) وقد قام السيد عبد الله الغماري مصحح هذا الجزء بالإشارة إلى أن الصواب في هذا الاسم: 
وکیع بن حدس» بحاء ودال مضمومتین» قال السيد عبد الله في هامش (۷: ۱۳۷): «ووكيع 
ابن حدس هذا مجهول الحال» قاله ابن القطان» وقال ابن قتيبة: غير معروف. فالإسناد 
ضعيف)». اه. 

(۳) «التمهید» (۷: ۱۳۷). 

)٤(‏ علق هنا السيد عبد الله فقال: «ممذا اللفظ رواه الترمذي وابن ماجه» قال الترمذي» حديث 
حسن» ونقل عن يزيد بن هارون قال: العاء آي ليس معه شيء» وقال البيهقي: ما فوقه هواء 
ولا تحته هواء أي ليس فوق العمى الذي لا شيء موجود هواء ولا تحته هواء. لن ذلك إِذا 
کان غير شيء فليس يثبت له المواء بوجه. اه. فما نافية لا موصولة. ولا تنس أن الحديث 


ضعيف). اه. 


۹۷ 
والماء في قوله: «فوقه» و«تحته» راجعة إلى العماء» وقال أبو عبيد: العماء: هو الغمام» وهو 
ممدود» وقال ثعلب: هو «عما» مقصور آي: في عا عن خلقه والمقصود: الظلم ومن عمى 
عن شيء فقد آظلم علیه». اه . 

كأنه يريد بهذا الحديث الواحد أن يثبت به لله تعالى مكاناًء ويّعي أن المكان 
لا يستلزم الكيف» وانظر قوله: «وكذلك ليس جهلنا بكيفية [استوائه] على عرشه 
پو جب آنه لیس عل عرشه)ء فهو شيت لله تعال کیفاء وهڈا خالف ما آوردنا-وستورده 
لك من أن السلف -نفَوًا اليف والحدٌ عن الله تعاى. 

فطريقة ابن عبد البر - هنا - ليست على وفاق تامٌ مع طريقة السلف» فلا يختر 
واحد من القراء باسمه الكبير» وعليه في الحديث والفقه» وشهرته» ونحن لانشك في 
ذلك أبدا ولا نقلل من مكانته» ولكن ليس ذه الأساليب تؤخذ العقائد» بل بالتحقيق 
والنظر الصحيح. 

ثم ذكر حديث الأوعال الضعيف» وحديث الأطيط الضعيف السند المنكر 
المعنى كا قال السيد عبد الله بن الصديق» ولم ينتقدها ابن عبد البرّء وذكر قصة ابن المبارك 
التي فيها كا في «التمهيد: «قال: الربٌ تبارك وتعالى على السماء السابعة على العرش» 
قيل له: بحذ ذلك؟ قال: نعم هو على العرش فوق سبع سموات). اه" . 

ولم يقل: إن هذا تحدید من ابن المبارك, أو أن کلامه له معنی آخر؛ ک| قال به 
البيهقي في «الأسماء والصفات»» حيث قال: أراد بحد السمع» أي بالدليل» وقد مر 
بيان ذلك مفصااً. ولكن ابن عبد البر أجرى هذا الكلام كله إجراءٌ بلا نقلِ قحيص» 
ولذلك فقد فرح ابن تيمية وابن قيم الجوزية كثيراً بم ذكره. 
(۱) «التمهید» (۷: ۱۳۷). 
(۲) المصدر السابق (۷: .)٠٤١١‏ 


۹۰۸ 

ومع ذلك تراه يقول في «التمهيد»: «سمعت وكيعاً يقول: كفر بشر بن المريسي 
في صفته هذه قال: هو في کل شيء قیل له: وني قلنسوتك هذه؟ قال: نعم» قیل له: وي 
جوف حار؟ قال: نعم. وقال عبدالله بن المبارك: إنا لنحكي كلام اليهود والنصارى» 
ولا نستطيع أن نحكي كلام الجهمية. 

وأما قوله ية في هذا الحديث: «ينزل تبارك وتعالى إلى ساء الدنيا فقد أكثر 
الناس التنازع فيه والذي عليه جمهور أئمة آهل السنة: أنمم يقولون: ينزل كما قال 
رسول الله ية ويصدقون بهذا الحديث» ولا يكيّفون» والقول في كيفية النزول كالقول 
في كيفية الاستواء والمجيء» والحجة في ذلك واحدة)(. 

أقول: ينقل هنا قول بعض السلف بأنهم كانوايوردون هذه الأحاديث والأخبار 
ولا يتكلمون فيهاء وينفون الكيف والحد كا مر شأنهم في الاستواء» وهو الأمر الذي 
يخالفه ابن عبد البر؛ فإنه يثبت الكيف وال مكان والنقلة ك| ظهر من كلامهء ولايفعل ذلك 
الملتزم بمنهج السلف» وطريقة السلف -التي يوضحها- هنا هي طريقة التفويض 
التي شر حناها لكم سابقاً في حله. 

قال: «وقد قال قوم من أهل الأثر أيضاً: إنه ينزل آمره وتنزل رحمته» وروى ذلك 
عن حبيب كاتب مالك وغیره. وآنکره منهم آخرون وقالوا: هذا لیس بشيء؛ لن 
أمره ورحته لا يزالان ينزلان بدا في الليل والنهارء وتعالى الملك الحبار الذي إذا أراد 
آمراً قال له: «کن» فیکون في أي وقت شاء» ویختص بر حته من یشاء متی شاء لا اله 
إلا هو الكبير المتعال»'. 


أقول: ما نقله عن بعض آهل الأثر أهم يؤولون نزوله بنزول أمره هو الصحيح 


(۱) «التمهید» (۷: .)۱٤۳‏ 
(۲) المصدر السابق (۷: .)١٤١‏ 


۹۰۹ 
مقابل من يثبت الكيف والنقلة والحهةء خلافا لمن سكت وأجراها على ما جاءت» ومن 
اعترض علیهم وقال بآنه لیس بشي» فقوله غير صحیح؛ لأن الله تعالى له أن صصص 
بعض الأوقات بتنزل رحاته وفضله» کا لا يفعله في وقت آخر» وذلك کا أنه جل 
شآنه خصص بعض الأمكنة بميزات خاصة في الثواب؛ كا في المسجد الحرام وال مسجد 
الأقصى والمسجد النبوي؛ فإن ثواب الصلاة فيها ليست كثواب الصلاة في غيره. 

فکما آنه جل شأنه خصص بعض الآماکن بٹراب کہیں فان له جل شأنه آن 
خصص بعض الأزمان بثواب خاص كبر» فليس الأمر كما قالوا من أن هذاالقول 
أعني: تأويل النزول بنزول آمره ورحته - ليس بشيء. 

قال: «وقد روى محمد بن علي الحجبلي - وکان من ثقات المسلمين بالقبروان - 
قال: حدثنا جامع بن سوادة بمصر قال: حدثنا مطرف: عن مالك بن آنس: آنه سل 
عن الحديث: «إن الله ينزل في الليل إلى ساء الدنيا»؟ فقال مالك: يتنزل أمره وقد 
بحتمل ان یکون؛ کا قال مالك رحه الله: على معنی: انه تتنزل ر مته وقضاؤه بالعفو 
والاستجابة» وذلك من أمره» أي: أكثر ما يكون ذلك في ذلك الوقت» والله أعلم» 
ولذلك ما جاء فيه الترغيب في الدعاء. 

وقد روي من حديث ابي ذر آنه قال: يا رسول الله» أي الليل آسمع؟ قال: «(جوف 
اليل الغابر» يعني: الآخر» وهذاعلى معنى ما ذكرناء ويكون ذلك الوقت مندوباً فيه 
إلى الدعاء كا تدب إلى الدعاء عند الزوالء وعند النداء» وعند نزول غيث السياء» وما 
كان مثله من الساعات المستجاب فيها الدعاء والله أعلم». 


أقول: انظر كيف ينقل ابن عبد البر عن اللإمام مالك القول بالتأويل للنزول 


.)۱٤٤ :۷( «التمهید»‎ )۱( 


۹1۰ 
بتنزل مره ور حته» وتفسیره لوجه هذا التأويل ك| فسّر ناه لك» وهو التفسير الصحيح» 
وليتأمل ني طريقته التي جرى عليها سابقاً! 

قال: وقال آخرون: ینزل بذاته. 

آخبرنا آحمد بن عبدالله: أن أباه أخبره قال: حدثنا أحمد بن خالد قال: حدثنا مجيى 
ابن عثان ابن صالح بمصر قال: سمعت نعيم بن ماد يقول: حديث النزول يرد على 
الجهمية قوهم. 

قال: وقال نعیم: ینزل بذاته» وهو على کرسیه. 

قال أبو عمر: ليس هذا بشيء عند أهل الفهم من أهل السنة؛ لأن هذا كيفية وهم 
يفزعون منهاء لأا لا تصلح إلا فيم حاط به عياناً» وقد جل الله وتعالى عن ذلك 
وما غاب عن العيون» فلا يصفه ذوو العقول إلا بخ» ولا حبر في صفات الله إلا ما 
وصف نفسه به في کتابه» آو على لسان رسوله ئ فلا نتعدى ذلك إلى تشبيه أو قياس 
أو تمثيل او تنظير» فإنه ليس كمثله شيء وهو السميع البصير». اه . 

أقول: ورد ابن عبد البر لقول حاد بأن الله تعالى ينزل بذاته» صحيٌ بلا ريب» 
وهذا يدل على أن ابن عبد البر ليس بمجسّم ولا مشبّه يوافق طريقة المشبهة القدماء 
ولا طريقة ابن تيمة أيضاًء ولكنه يختلف عليه التعبير وبختلط عليه الأمر عند التقريرء 
والله أعلم. ونحن نعلم أن هذا الكلام قد يقع موقعاً صعباً في نفوس بعض الناس» 
ولكنا قد أوردنا شواهدنا على ما نقول» فتأمل إليه الآن ينفي نفياً قطعاً الكيف» ويقول 
إنه من التشبيهء وتأمل كيف أثبت الكيف سابقاًء والنقلة والمكان لله تعالى. وهو هنا 
يصر على الالتزام با جاء في القرآن والسنة لا يتعداهما إلى التنظير والتشبيه والتمثيل 
والقياس على المشاهد. وهذه طريقة سديدة ليته استمرً عليها ني جميع كلامه رحه الله 


.)۱٤٤ :۷( «التمهید»‎ )۱( 


۹۱1۱ 
تعالى رحمة واسعة. وإنا ليصعب علينا التصريح بهذا الكلام في حقه لولا ما رأينا من 
استناد بعض المنحرفين إلى بعض كلامه متخذينه دليلاً على إثبات الحركة والمكان 
والكيف وغير ذلك. 
وتأمل كيف حكم على قول حاد بآنه تكييف» وآنه ليس بشيء عند آهل الفهم 
من آهل السات ر كلاد هداس: 
قال الإمام ابن عبد البر: «قال أبو عمر: أهل السنة مجمعون على الإقرار بالصفات 
الواردة كلها ني القرآن والسنةء والإيان بهاء وحملها على الحقيقة لا على المجازء إلا هم 
لا يكيفون شيئاً من ذلك» ولا يحدون فيه صفة حصورة» وأما أهل البدع والجهمية 
والمعتزلة كلها والخوارج» فكلهم ينكرها ولا يحمل شيئاً منها على الحقيقة» ويزعمون 
أن من ار بها مشبه. وهم عند من أثبتها نافون للمعبود» والحق في] قاله القائلون 
بها نطق به كتاب الله وسنة رسوله» وهم أئمة الجماعة والحمد لله. روى حرملة بن 
حیی قال: سمعت عبد الله بن وهب يقول: سمعت مالك بن آنس يقول: من وصف 
شيئاً من ذات الله مثل قوله: # وكات الود يد آنل معْلولةٌ # [الائدة: »]٠١‏ وأشار بيده إلى 
غه وم قوله: وهو أَلسَمِيمالبصبر € [الشورى: فاشار إل عينيه أو آذنيهء 
أو شيئاً من بدنهء قطع ذلك منه. لأنه شبه الله بنفسه. ثم قال مالك: أما سمعت قول 
البراء حيث حدث أن النبي بي قال: «لا يضحى بأربع من الضحايا» وأشار البراء 
بيده» كما أشار النبي بيا بيده. قال البراء ويدي أقصر من يد رسول الله بي. فكره 
البراء أن يصف رسول الله ية إجلالاً له» وهو خلوق» فكيف الخالق الذي ليس 
کمثله شيء. اه. وهاهنا أمور: 


الأول: أنه يقول هذه الصفات على الحقيقة لا على المجاز. ولايقصد من الحقيقة 


.)١٤١-۱٤٥١ :۷( «التمهید»‎ )۱( 


۹۱۲ 
الحقيقة العرفية كا هو ظاهر من كلامه» فهو لا بجدد ولا يقول إن لله تعالى أيناًء وينفي 
الأعضاء» كا قررنا من كلامه» إن كانت عبارته فيها ما فيها في بعض ال مواضع! وهو 
ينفي في هذا النص الكيف» وينفي الحد» ويبطل تشبيهها بصفات الحوادث. وكلمة 
على الحقيقة بعد نفي الحقيقة العرفية الشائعة بين البشر» لم يبق إلا آنا صفات حقيقية 
ال اا دول ته ولیس ار کا کا رآ العاف ان وت غاه 
الإمام الطلحاوي وغيره من الأكابر خلافاً من وقع في تشبيه أو تجسيم. ولا بد من التنبه 
إلى الفرق بين إثباتها صفات على الحقيقة كا يعرفها البشر» وبين إثباتها على الحقيقة كا 
ييق بالله مع التنزيه عن صفات البشر والتحديد والتكييف والأركان والأدوات. 

الثاني: قوله إن كل آهل السنة على هذا المذهب» غير صحيح» فبعض آهل السنة 
وال جاعة يقول ما قال به ابن عبد البر هناء وبعضهم ول هذه الصفات» وقد صار هذا 
الآن واضحاً. والأصل المتبع هو التنزيه والقول بالأدلة الظاهرة بالقواعد المتبعة لغة 
وشرغا. 

الثالث: أن التشبيه يلزم إن أثبت الأركان والأعضاء والأدوات أو الأجزاء أو 
توقف عن نفيها احتمالاً هاء أما مع نفي هذه الأمور ورفضها فلا تشبه» إلا أنه يبقى 
افر كا قر تا غر رة مر ك لال لدان 

وعلى كل حال فإن هذا الكلام من ابن عبد البر ينفي عنه بلا ريب ما يزعمه 
بعضهم أنه موافق لابن تيمية في إثبات الجهة الحسية المعلومة والحدود والكيفيات 
والحركات والنقلة وقيام الحوادث بالذات الإهية. 

ثم قال في «التمهيد»: «قال أبو عمر: الذي عليه هل السنة وأئمة الفقه والأثر 
ني هذه المسألة - وما أشبهها - الإيمان با جاء عن النبي بيا فيها والتصديق بذلك 
وترك التحديد والكيفية ني شيء منه»(. 


.)۱٤۸ :۷( «التمهید»‎ )۱( 


۹1۳ 
أقول: وهذا هو المنهج الذي كان ينبغي لابن عبد البر أن يلتزمه ولا يجازف 
بإطلاق بعض العبارات التي ذكرناها عنه سابقاًء والله الموفق. 
وقال ابن عبد البر: «وقد كان مالك ينكر على من بحدث بمثل هذه الأحاديث» 
ذكره أصبغ وعيسى عن ابن القاسم قال: سألت مالكاً عمن يحدث الحديث «إن الله 
خلق آدم على صورته"'» والحديث «إن الله يكشف عن ساقه يوم القيامة"» وإنه 
یدخل في النار يده حتی" يخرج من أراد. فأنکر ذلك إنکارا شدیداء ونہی أن يحدث 
به أحداً. وإنها كره ذلك مالك خشية الخوض في التشبيه بكيف هاهنا“). اه. 


ويجسن التأمل كثيرا ني موقف الإمام مالك هذاء فهو معبر عن حقيقة موقف 
أهل السنة المنزهين لله تعالى» النافين عنه ا لحد والكيف والأدوات والأعضاء والأركان. 


(۱) قال عبد الله بن الصديق رحه الله تعالى تعليقاً على هذا الموضع: «الحديث في «الصحيحين»» 
عن أي هريرة» والضمیر في صورته یعود على آدم» والمعنی إن آدم خلق على صورته کا هي» 
م تضمه رحم فتطور فيها من نطفة إلى علقة إلى مضغة إلى آخر تطورات الجنين. ولم تمر عليه 
أطوار حيوانية حتى وصل إلى القرد كا زعم بعض المتهوسين». اه. 

(۲) قال السيد عبد الله بن الصديق في هامش الصفحة تعليقا على هذا الموضع: «روى الحديث 
الببخاري عن أبي سعيد الخدري عن النبي ييه قال: «يکشف ربنا عن ساقه فيسجد له كل 
مؤمن ومؤمنةء ويبقى من كان يسجد في الدنيا رياء وسمعة» فيذهب ليسجد فيعود ظهره 
طبقاً واحدا» قال ا لحافظ في الفتح: وقع في هذا الموضع يكشف ربنا عن ساقه» وهو من رواية 
سعيد بن أبي هلال عن زيد بن أسلم فأخرجها الإسماعيلي كذلك» ثم قال في قوله عن ساقه» 
نكرة. ثم آخرجه من طريق حفص بن ميسرة عن زيد بن أسلم بلفظ يكشف عن ساق. قال 
الإسماعيلي هذه صح لوافقتها لفظ القرآن في الجحملةء لا يظن أن الله ذو أعضاء وجوارح لا 
في ذلك من مشامة المخلوقين» تعالى الله عن ذلك ليس كمثله شىء. اه. وحفص أقوى لأنه 
ثقة» وسعيد صدوق). اه. ٠‏ 

(۳) علق هنا السيد عبد الله بن الصديق: « يأت ذلك في حديث مرفوع مقطوع به). اه. 

.)٠١١ :۷( «التمهید»‎ )٤( 


۹٤4 

قال ابن عبد البر: «وحدثنا أ حمد بن سعيد بن بشر قال: حدثنا ابن أي دليم قال: 
حدثنا ابن وضاح قال: سألت يحيى بن معين عن التنزل» فقال: أقر به ولا تحد فيه وأخبرنا 
محمد بن عبد الملك قال: حدثنا عبد الله بن يونس قال: حدثنا بقي بن خلد قال: حدثنا 
بكار بن عبد الله القرشي قال: حدثنا مهدي بن جعفر عن مالك بن انس أنه سأله عن 
قول الله عز وجل: # لرن عل ألْعَرْشٍأَسَسَوى ) كيف استوى؟ قال: فأطرق مالك 
ثم قال استواؤه مجهول والفعل منه غير معقول والمسألة عن هذا بدعة. قال بقي: 
وحدثنا أيوب بن صلاح المخزومي بالرملة قال: كنا عند مالك إذ جاءه عراقي» فقال 
له: يا أبا عبد الله مسألة أريد أن أسأآلك عنهاء فطأطاً مالك رأسه فقال له: يا أا عبد الله 
الرنْ عل امرش اَسَسَوّی € كيف استوی؟ قال: سألت عن غير مجهول» وتكلمت 
في غير معقول إنك امرؤ سوء أخرجوه فأخذوا بضبعيه فأخر جوه. 

وقال بحيى بن إبرهيم بن مزين: إن| كره مالك أن يتحدث بتلك الأحاديث؛ لأن 
فيها حداً وصفة وتشبيهاًء والنجاة في هذا الانتهاء إلى ما قال الله عز وجل ووصف به 


4 


يداه مسرتان € وقال: اوأر جما قن بم اة € لوث 
مطوَت می نه € وقال: # لرن عل العش اسسَوّی € فلیقل قائل بم قال الله ولینته 
إليه ولا يعدوه ولا يفسره ولا يقل كيف» فإن في ذلك الملاك؛ لأن الله كلف عبيده 
الإيمان بالتنزيل ولم يكلفهم ا لخوض ني التأويل الذي لا يعلمه غيره“». اه. 


فها هو الإمام مالك يصرح أن الكيف غير معقول» ويأمر بالابتعاد عمن أثبته 


(1) «التمهيد لا في الموطاً من المعاني والأسانيد»» أبو عمر يوسف بن عبد الله بن عبد البر النمري 
)٠١١:۷(‏ الوفاة: ٤٦۳‏ وزارة عموم الأوقاف والشؤون الإسلامية -المغرب» ۱۳۸۷ء ت: 


مصطفى بن أحمد العلوي عمد عبد الكبير البكري. 


۹10 
وسأل عنهء لأن السؤال عنه ذه الطريقة يقة يستلزم إثباته» بل يتوقف عليه. وسبب النهي 
عن الكلام في هذه الأحاديث أن فيها حداً وصفة وتشبيهاً» وهذا كله منفي في عقيدة 
أهل السنة. 

ومن الظاهر أن الإمام ابن عبد البر لا يخالف ذلك» ولكن غاية ما وقع فيها ما 
انتقدناه عليه إن هو في بعض التعبيرات التي لم تطرد معانيها عنده» ولكن من الظاهر 
آن ا منهج المرتضى عنده هو التفويض مع نفي الحد والكيف والتشبيه» كا ترى» وهو 
مذهب أعاظم العلماء من المتقدمين والمتأخرين كا مر عليك غير مرة. وبمذا نكون قد 
أوضحنا ما نريد بيانه في حال الإمام ابن عبد البر رحه الله تعالى رحهمة واسعة» لكي 
يكون طالب العلم على بصيرة» يتبع المحكم الصحيح ويجتنب غيره. والله الموفق. 
قصة ذكَرَّها اخطيبٌ البغدادي في تاريخ بغداد 


قال الخطيب البغدادي في«تاريخ بغداد): «(عن سلمویه د بن عاصم قاضي هجر 
- وقد قضى بالجزيرة والشام -قال: كتب بشر بن غياث المريسي -ويكنى أبا عبد الرحن - 
إلى منصور بن عمار: بلغني اجتماع الناس عليك» وما حكي من العلم» فأخبرني عن 
القرآن: خالق أو غخلوق؟ 


فكتب إليه منصور: بسم الله الرحمن الرحيم» عافانا الله وإياك من كل فتنة؛ فإنه 
إن يفعل فأعظِمْ بها نعمةء وإن لم يفعل فتلك أسباب الهلكةء وليس لأحد على الله بعد 
المرسلين حجةء نحن نرى أن الكلام في القرآن بدعة اشترك فيها السائل والمجيب» 
فتعاطى السائل ما ليس له» وتكلف المجيب ما ليس عليه» وما أعلم خالقاً إلا اله 
وما دون الله خلوق» والقرآن كلام الله» ولو كان القرآن خالقاً م يكن للذين وعَوه 
إلى الله شافعاًء ولا بالذين ضيّعوه ماحلاًء فانته بنفسك» وبال مختلفين في القرآن» إلى 


3l‏ مس ر 


أسمائه التي سما الله ہا تكن من المهتدين» « ودروا ار لذت ف سمي 


AE 


8 رر 3 ے 


سرون سا انوا يعملون 4% [الأعراف: 1۰[ ولا تسم القرآن باسم من عندك» فتکون 
من الضالين» جعلنا الله وإياك من الین قوت رهم اليب وهم ى السَاعةٍ 
مشفْقّو € [الأنبیاء: .]٤٩‏ 


< و 2 2< 


وكثب بشر أيضا إلى منصور يسأله عن قول الله تعاى: #والر جنع المرش 
اس € کف اسوی؟ 


فكتب إليه منصور: استواؤه غبر حدود» والحواب فيه» ومسألتك عن ذلك 


- > ا و 
e‏ 


ردعة» والإيمان بجملة ذلك واجب» قال الله تعالی: #قاما لذن ف فلوبه ريع فيتيعون ما 


ےم رر 3< کہ د2 < ع رد ر 4 


ن َ قد رو و رع - 2 س کي 
مشلبه منه ابتعاءَ الفتنة وابتغاءَ تأويلوٍِء ومايعُ لم تأويله إ ال 4 [ال عمران: ۷] وحده» ثم 


َة ت 2 ع کا اق اک جو ر > را رص رس Rr‏ 
استآنف الکلام فقال: ٭#وال خوت ف الاو یقولوں ءامنا پو کل من عند ریا وما يدرلا آولوا 


ھج 


آلا أي )» فنسبهم إلى الرسوخ في العلم بأن قالوا ِا تشابه منه علیهم: اید کل 
عند رَيَا)» فهؤلاء هم الذين أغناهم الرسوخ في العلم عن الاقتحام على السدّد 
الضروبة دون الغيوب» با جهلوا تفسيره من الغيب المحجوب» فمدح اعتراقهم 
بالعجز عن تأوّل ما م يجيطوا به عل وسمى تركهم التعمَقَ فيا م يكلّفهم رسوخاً 
في العلم فاته - رحمك الله - من العلم إلى حيث انتهى بك إليه» ولا جاوز ذلك إذا 
ما حظر عنك علمه» فتكون من المتكلفين» وتهلك مع الهالكين» والسلام عليك»'. 

وني هذا الكلام فوائد لا تخفى على البصير. 

وکلام منصور بن عبار لطيف» وجوابه منيف» وتأمّل قوله: «ولا تسم القرآن 
باسم من عندك)» یرید لا تسمه باسم «المخلوق)» فنهاه عن تسميته باسم «المخلوق»؛ 
ل يتأدى من ذلك إلى الاختلاط في الفهم على من لا يرق بين الصفة والأصوات 
والحروف. 


(۱) «تاریخ بغداد» (۳: .(V0‏ 


۹1۷ 
وأما جوابه فیما یتعلق بالاستواء» فإنه لا إشکال فیه» به فيه دقة عندما قال: 
«استواؤه غير حدود)» فإنه نفى ا لحد عن الله تعالى في استو ائه» وخالف المجسّمة والمشبّهة 
في ذلك. 
واعتراضه على بشر إنها هو من حيث التمحل في الببحث عن هذه الأمور» ومساءلة 
الناس عنهاء وهو صحیح. 
قال الطحاوي: (وقد أعجز عن الإحاطة خلقه) 


الإحاطة من الله تعالى: هي إحاطة تدبيره وعلمه بها خلقه» وليس إحاطة ذاته 
بمخلوقاته؛ كا ادعى بعض المجسّمة» وليست إحاطة ذاتية؛ كا اذعى القائلون 
بوك الرجرة فال ا إن الخار قات د مطام لالات الاش قاف تقال حرط 
بمخلوقاته بعين ذاته من حيث يتجلى بهم» أي: من حيث إنهم مظاهر لذاته العلية. 

قال الله تعالى: *إوهو ألقَاهر قوق عِبّاووء € [الأنعام: 1۸] وكلمة لفق # هنا 
متعلقة بلالقاهر )؛ لِ) علم من أن الظرف يتعلتق بالاسم المشتقء أو بالفعل» وهاهنا 
لافعل موجود» فيتعلق وجوباً بالاسم المشتق أعني: #المَاهر #» فيكون معنى الآية: 
وهو القاهر فوق قهر عباده» أو: وهو القاهر الذي قهرّه فوق قهر عباده» وهو المناسب 
لسياق الآيات عند التامل: 

ولا جوز أن يقال: إن كلمة وق # متعلقة بالضمر «هو)؛ لأننا نخالف 
القاعدة المذكورة أف ولأننا نحتاج عندئذ إلى تقدير خبر محذوف تقديره: «كائن»؛ 
ليتعلق با الظرف» ومعلوم: أن عدم التقدير أولى. 

وعلى تفسيرنا؛ فإن #المَاهر € هي الخبر» ولا حبر حذوفاء فیتبین آنه - کل 
التقادير -: لا دلالة هذه الآية مطلقاً على ما ادعاه المجسّمة من أن الله تعالى كائ" 
ومستقرٌ فوق عباده بذاته» بل هم خالفون للْخة والقرآن في| قالوه. 


۹۱۸ 

ومن أطلق من أهل السنة الفوقية فوق المخلوقات أو أطلق آنه فوق العرش 
فلم يرد التحديد ولا التشبيه» ولم يرد المكان والتحيز كا بينا غير مرة» بل يريد إطلاقه 
على ما یلیق بالله تعالی نما لا یمکن لنا بعقولنا أن ندرکه. ولا تشبيه ني ذلك ولا یستلزم 
الوقوع في التجسيم» کا هو ظاهر. 

فكل من المذهبّين السابقين - أعني مذهب المجسمة ومذهب وحدة الوجود- 
باطل» لا ريب في بطلانه» والمذهبٌ الحق في الإإحاطة: هو ما ذكرناه من إحاطة العلم 
والقدرة والتدبر. 


قال الطحاوي: (ونقول: إن الله اتخذ إب راهيم خليلاً وکلم الله موسی تکلی|ء 
إيمانا وتصديقا وتسلي]) 

معنى «الخليل» من «الّة»: هي أعلى درجات المحبة» قال الزبيدي في «شرح 
القاموس): «قال ابن دريد: وهي من أصفى المودّة وأصخُهاء وبه فشر قوم في إبراهيم 
خلیل الله ساعا قال: ولا زيد فيه شسعاً؛ ll‏ ل القران), وهذه المعاني مشهورة 
لا داعي لأن نتكلم عليها ولكن نشير إليها إشارة. 


eS 


ت ومر اس ا کراس ےی ور > ہے 
سورة النساء: ا د مَمَنْ أسَكَم وجه لل وهو حن وات م رهيم 
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ys‏ فد قصصتهم لیک ین کل ورشلک لم 
عت وکلم آله مو ET‏ # وما جاء موس 
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(۱) «تاج العروس شرح القاموس» .)۲٠۹:۱٤(‏ 


۹۱4 


مو 2 و 4 GC‏ ي ًو پگ 2ے ب و ار رہ 
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آفاق قال شبك بت إت رانا أول الموّمت 4 .]١٤١1‏ 

ولا جوز لأحد إنکاره» ومن آنكره يكون قد أنكر أمراً قطعياً يلزم عنه كفره. 

ورد إثبات أن سيدذنا إبراهيم عليه السلام هو خليل الله تعالى في عدة أحاديث 
منها ما رواه الإمام البخاري عن آنس في حديث الشفاعة أن النبي عليه السلام قال 
فيه: «ولكن انوا إبراهيم خليل الرحمن فيأتون إبراهيم). 

وقد رواه الإمام مسلم في «صحيحه» عن معبد بن هلال العنزي قال: انطلقنا 
إلى أنس بن مالك - وتشفعنا بثابت - فانتهينا إليه وهو يصلي الضحى» فاستأذن لنا 
ثابت» فدخلنا عليه وأجلس ثابتاًمعه على سريره فقال له: يا أبا مزة) إن إخوانك من 
آهل البصرة يسألونك أن تحدثهم حديث الشفاعة قال: حدثنا حمد بيا قال: «إذا كان 
يوم القيامة ماج الناس بعضهم إلى بعض» فيأتون آدم» فيقولون له: اشفع لذريتك» 
فيقول: لست هاء ولكن عليكم بإبراهيم عليه السلام؛ فإنه خليل الله» فيأتون إبراهيم» 
فیقول: لست هاء ولکن علیکم بموسی عليه السلام؛ فإنه کلیم الله» فیؤتی موسی» 
فیقول: لست هماء ولکن علیکم بعیسی عليه السلام؛ فإنه روح الله وکلمته» فیؤتى 
عیسی» فیقول: لست هاء ولکن علیکم بمحمد بی فأوتی» فآقول: آنا ها)'. 

وني رواية أخرى لمسلم عن أبي هريرة وحذيفة قالا: قال رسول الله کیا: 
«يجمع الله تبارك وتعالى الناس» فيقوم المؤمنون حتى تزلف هم الحنة» فياتون آدم» 
فيقولون: يا أباناء استفتَح لنا الجنةء فيقول: وهل أخرجكم من الجنة إلا خطيئة أبيكم 
آدم؟ لست بصاحب ذلك» اذهبوا إلى ابني إبراهيم خليل الله»» قال: «فيقول إبراهيم: 


(۱) كتاب الإيمان» باب أدنى آهل الحنة منزلة فیهم» .)٠۹۳(‏ 


۹۲۰ 
لست بصاحب ذلك» إنها كنت خليلاً من وراءَ وراءء اعمّدوا إلى موسى به الذي 
کلمه الله تکلیء فیأتون موسى اة فيقول: لست بصاحب ذلك» اذهبوا إلى عیسى 
كلمة الله وروحه» فيقول عيسى بي: لست بصاحب ذلك» فيأتون عمداً ب فيقو» 
فذن ل 

وما «الكلام» فقد قال الغنيمي: «وقد اختلف في أن المسموع: هل هو الكلام 
النفسي أو ما يدل عليه؟قال في «المسايرة): قال الإمام الأشعري: الكلام النفسي 
ما يُسمّع. قاسه على رؤية ما ليس بلون» فك| عقل رؤية ما ليس بلون» ولا جسم» 
فلیعقل سماعٌ ما لیس بصوت. 

واستحال الماتريدي سما ما ليس بصوت» وعنده: سمع موسى عليه السلام 
صوتاًدالاً على كلام الله تعالى» وحص به-أعني: باسم الكليم-لأنه بغير واسطة الكتاب 
والَلَكْ» وهو أوجَّه؛ لأن الملخصوص باسم السمع من العلم ما يكون إدراك صوت» 
ودرا ا لن صرف فد كص باس الرزة وق بكرن ل الاسم الأ أي 
العلم - مطلقاء أي: عن التقييد بمتعلّق خاص». 

وقد سبق بتفصيل بيان معنى صفة الكلام لله تعالى في مو ضعه. 


قال الطحاوي: ( ونومن بالملائكة والنبيين» والكتب المنزلة على المرسلين ونشهد 
آم كانوا على الحق المبين) 


عدد الأنبياء على التحديد ا يُعلم» ولكن علم بعضهم» وهم الذين ورد ذكرهم 
في القرآن» وكذلك بالنسبة للكتب المنزلةء ووردت بعض الأحاديث الضعيفة في عد 


() كتاب الإيان» باب أدنى أهل الجنة منزلة فيهاء .)٠٠١(‏ 
(۲) «شر حه» على «العقيدة الطحاوية» ص"٠.‏ 


۹۲۱ 
الكت رع ا لأا و ار سل رلك ك هده الأخاديك رابك كا سى لاا 
إليهاء ولا جوز الاعتاد عليهاء وبعض العلماء يذكر ونا على سبيل العلم بورودهاء لا 
على سبيل ابتناء عقيدة عليها. 

والإيان بالملائكة: أن نؤمن بأنهم آشخاص روحانية ينزلون ويصعدون إلى السماء 
بإذن اله ونثيت اسهم بعيادته ومعر فته وسعاد م بذلك با لا يتصوره غقل ولا قؤاد 
وهم # لا يصون الله مآ أمَرهم ويفعلونَ ماسرو € [التحريم: .]٦‏ 

ومعنى الإيمان بالأنبياء: أن نؤمن بأن الله قد اصطفاهم لتبليغ رسالته» وأكرمهم 
بالرسالة بينه وبين عباده» وأن الرسالة ليست بمكتسبة» بل هي عطيّة بعطيها الله تعالى 
لمن شاء من عباده ولا يعطيها إلا لمن يعلم أنه أهلْ لهاء على ما قاله: آعم 
حَيّتُ بعل رمكالَة 4 [الأنعام: »]٠١‏ وهم معصومون عن المعاصي» وهم أفضل 
من الملائكة» وبعضهم أفضل من بعض. 

والإيمان بالكتب: أن نؤمن بها وح من الله إلى رسله» ليس للنبي ولا للملّك 
فيها تصرف في النظم ولا في امعنى. 
قال الطحاوي: (ونسمی آهل قبلتنا مسلمين مؤمنين» ما داموا بما جاء به 
النبي یا معترفین» وله بکل ما قاله وأخبر مصدّقین غبر مكذّبین). 

أي: أن كل من دخل في الإسلام فلا جوز لنا أن نتفي عنه الإيمانَ إلا بدليل ثابت» 
وهذا إشارة إلى القاعدة التي اشتهرت واعتمدت عند أهل السنة: «لا بخرج أحدٌ من 
أهل القبلة من الإسلام إلا بجحود ما دخله فيه». 

الذي أدخله بالإسلام هو الإيمان بالله تعالى» وبقية أركان الإيمان من الأنبياء والقدر 
E E‏ 


۹۲۲ 
ولا جرج من الإسلام إلا بجحود ذلك أو أن يفعل أمراً يدل على الجحود 
والتكذيب» أو بن يصدر منه لفظٌ وکلام يدل على ذلك أيضا؛ ك| ذكر الفقهاء في باب 
الردةء بأن الردّة تكون بالقول وبالاعتقاد وبالفعل» ومن هذا الباب ما روى الإمام 
الببخاري عن ابي هريرة رضي الله تعالی عنه قال: لما توفي رسول الله یاه وکان آبو بكر 
رضي الله تعالی عنه» وکفر من کفر من العرب» فقال عمر رضي الله تعالی عنه كيف تقاتل 
الناس وقد قال رسول الله ب: «أمرت أن آقاتل الناس حتى يقولوا: لا إله إلا الله فمن 
قاها فقد عصم مني ماله ونفسه إلا بحقه وحسابه على اللّه»؟ فقال: والله لأقاتلنٌ من 
فرق بين الصلاة والزكاة؛ فإن الزكاة حق المال» والله» لو منعوني عناقاً كانوا يودونها إلى 
رسول الله ٤ي‏ لقاتلتهم على منعها! قال عمر رضي الله تعالی عنه: فوالله» ماهو إلا آن قد 

شرح الله صدر أب بکر رضي الله تعای عنه» فعرفت آنه احق( . 

فإذا اعتقد بعص الناس عقيدة باطلة فإنهم يرتدون بهاء وإذا فلا ل 
على عقيدة باطلة؛ فإغهم يرتدّون» وكذلك إذا تلفظوا بكلام يدل على عقيدة باطلة 
كأن يسبًّوا الله مثلً. والمراد من ذلك أن من ينكر المعلوم من الدين ضرورة ممن بلغته 
الدعوة يكفرء وأما ما يتوقف على نظر ودليل» فأنكره» فإن كان من أصول الدين» 
فالأصل أن يبين له» ويقوم بذلك فقيه عالم» لا آي إنسان» ويتبع في ذلك ما حرره 
الفقهاءء ولا بحكم عليه آي واحد بلكفر إلا بالشروط المعتبرة عند أهل الفقه. 

فالكفر: عبارة عن وصف لباطن الإنسان؛ كا أن أصل الإيمان في نفس الإنسانء 
والأعمال عبارةٌ عن ثمراتِ ولوازم للإيمان» كذلك الكفرء الأصل: آنه في النفس» 
والأعمال تدل على ما في النفس. 


(۱) کتاب الاعتصام بالکتاب والسنة» باب الاقتداء بسنن رسول الله ا (VTA)‏ 


۹۲۳ 

بعض الناس كانوايعملون أعمال ا مؤمنين من التصدق والصلاةوالصيام والجهادء 
ولكن لم يكونوا مؤمنين بالنبي َيِه وهؤلاء هم المنافقون. 

فاللأصل في الإيمان: هو الإإذعان والتصديق» ويكون في النفس» وسنذكر بعض 
الأحاديث الدالة على هذا المعنى بعد قليل. 

ومسألة التكفير عبارة عن مسألة فقهية» أو عبارة عن ضابط للعلاقات العملية 
بين الناس» وفي بعض الأحيان قد نستدل على إنسان ونقول: إنه كافر» وقد نكون في 
استدلالنا غخطئین. 

ونحن مأمورون بالالتزام بظاهر الشريعة وما قررته من أحكام في مر الحكم 
بالكفر والإيمان على الآشخاص بحسب الظاهر منهم» ونكل سرائرهم إلى الله تعالى» 
فا حکمت عليه الشریعة بالکفر ظاهراً نحگُم عليه بالکفر ظاهراًء ولا نجزم أنه ني 
الآخرة في النار لإمكان توبته» أو وقوع خطاً غير مقدور على تلافيه في الحكم عليه 
ولا متنبه إليه. هذا تحفظ الأحكام ويطرد النظام. وبعض الناس يظنون أنه لا يصح 
کو مون فا ر اری ق لك ادان الراب عر لك طالب الك 

وما قررناه بالنسبة للحكم بالكفر نقوله بالنسبة للإيمان» فمن ظهر منه الإيان 
لا نجزم بأنه في الآخرة من أهل الجنان» فيجب علينا ظاهراً أن نعامله معاملة المؤمنين. 

واا ار سا عة وقد رل قل ما وج راط ا اهر 
الا ال جه حرم اا و دی الکو اى أ يرت الاار ماه 
الكفر؟ وما هو الإيمان؟ ليجتنب الكفر» ويلتزم بالإيان. 

وقد يجوز انبناء الحكم على الغير بأنه كافر - أو مؤمن -بناء على أدلة ظنية؛ لأنه 
من الأمور الفقهيةء ولذلك قد يكفي فيها الأدلة الظنية الغالبة عند بعض الفقهاءء أما 
معرفة الكفر والإيمان فيجب فيه القطع؛ لأنه مسألة عقائدية. 


۲٤4 
احتج العلماء لقول الإمام الطحاوي: «ونسمي آهل قبلتنا.. مصدقين» بقول‎ 
ء‎ 4 ee سا م‎ 
الرسول بية: «أمرت أن آقاتل الناس حتى يقولوا: لا إله إلا الله»'» أو «حتى يشهدوا‎ 
. أن لا إله إلا اش‎ 
هذا الحديث دليل قوی على هذا المطلب؛ لأن من لايقول كلمة التوحيد فالأصل‎ 
فیه: أنه کافرء والکافر جوز قتاله» وأحياناً جب.‎ 


2 


و د ی اا ا ا ي ا ع قاو اعا ا 
بأهل الإسلام» ولا يجوز اعتبار هذا الإنسان مؤمناً إلا بأن يصدر منه ما يدل على 
الإیان. 

وما قرّره الإمام الطحاوي هنا من لزوم تسمية آهل القبلة مسلمين ومؤمنين 
هو الذي قزره آهل السنة من قبل ومن بعد» فلم يجوزوا لأحدٍِ الحكمَ على غيره بأنه 
مسلم لا مؤمن» بل کل مسلم فهو مؤمن؛ لآنه لا تغاير - ني الخارج - بين المسلمين 
والمؤمنين» أي: لا تغاير في حكم الشارع» والتخاير قد يُتصوّر في الحقيقة والباطنء» بأن 
يتظاهر الإنسان بالإيان وهو في الباطن زنديقّ مَبطِنٌ للكفر والجحود. 


(۱) أخرجه البخاري في (صحيحه» من حديث أبي هريرة رضي الله عنه» كتاب الزكاةء باب وجوب 
الزكاةء (۱۳۹۹). وكتاب الجهاد والسير» باب دعاء النبي ية الناس إلى الإإسلام والنبوة» وأن لا 
يتخذ بعضهم بعضاً أرباباً من دون الله» .)۲۹٤(‏ وكتاب استتابة المرتدين وا معاندين وقتا له 
باب قتل من ابى قبول الفرائض» وما نسبوا إلى الردة» .)1۹۲٤(‏ وكتاب الاعتصام بالكتاب 
والسنةء باب الاقتداء بسنن رسول الله بي .)۷۲۸٤(‏ ومسلم في (صحیحه)» كتاب الإیان» 
باب الأّمر بقتال الناس حتی یقولوا: لا إله إلا الله حمد رسول الله .)١١-۲١(‏ 


)۲( أخر جه البخاري في (صحيحه) من حديث ابن عمر رض الله عنهم|ا» کتاب الإیہان» باب: لقان 
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تابو وآقاموا الصاو انوا آل كوه فَڪلوأسِيكَهُم € [التوبة: ٥‏ ). ومسلم في (صحیحه)» 
کتاب الإیان» باب الاأّمر بقتال الناس حتی یقولوا: لا إله إلا الله حمد رسول الله (۲۲). 


۹۲° 
ولکتا قد امتا باک عل الاس بحسب ما بظهر مته لا با۶ عل مانظه آنه 
باطن هم» ولذلك قزر آهل السنة أن الإيمان: هو الاعتقاد ا جازم بأركان الإيمان المعروفةه 
وأما الإإسلام: فهو العمل بالأركان الظاهرة (الشهادتينء والصلاة والزكاة... الخ) 
بناءً على الإيان السابق» فلا يتَصوَرٌ الحكم على أحل بالإسلام مع نفي الإيمان عن 
بل كل من كم عليه بالإسلام ظاهراً بحسب أحكام الشريعةء فلا جوز رفع الإيمان 
عنه. 
وقد خالف في ذلك بعض الفرق كالشيعة الإمامية» فقد قرْروافي كتبهم أن بعض 
الناس قد یکون مسل)ًء ولکنه لا یکون مؤمناًء ولکن کل مؤمن مسلم» وهم یریدون 
E‏ لعقيدتهم في الإمامة والعصمة للأئمة أنهم ظاهراً 
مسلمون» ولكنهم كَمّار باطناً حالدون في النار لا يخرجون منهاء ولذلك فانم يتبون 
أحكاماً خاصة بأهل السنة في تعامُلهم معهم» وتختلف عن الأحكام التي يحكمون بها 
على من يشبتون له الإيمان والإسلام. 
NE N E‏ 
السنة والشيعةء فقلت بعدما بيّنت حقيقة الإمامة عندهم» وأا أصل من أصول الدين 
عندهم؛ كالنبوة: «وبذلك يتبين لنا مدى أهمية الإمامة» ومدى آثر عقيدتهم فيها تجاه 
الخالفين هم» بحيث إن المخالفين هم فيها يعتبرون عندهم كارا ني حقيقة الأمر 
أي: خالدين في النار لا بخرجون منهاء وإن كانوا - أي الشيعة -يُسَمُو ن المخالفين هم 
مسلمين» وينفون في الوقت نفسه الإيمانَ عنهه 
)١(‏ وإليك بعض النصوص الدالة على تكفير الشيعة الإمامية لمنكر الإمامة - وإن قالوا بإسلامه 
ظاهراً - فالإسلام عندهم تابع للأحكام الظاهريةء بخلاف الإيمانء فهو للظاهر والباطنء 


ولذلك يسمون أنفسهم مؤمنين»› ولا يطلقون هذا الاسم على آهل السنة المنكرين للإمامة 
بحسب تعريفها عند الشيعة: ج 


۹ 


= «وعن ابن البراج: لا يغسل المخالف إلا لتقية» وهو المنقول عن ظاهر ابن إدريس» والظاهر 
أن هذا هو مذهب آبي الصلاح أيضاء حيث لم يجوز على منكر الإمامة كا سيجى» ويلزم ابن 
إدريس ذلك أيضاً من جهة منعه عن الصلاة عليهم حتجاً بكفرهم» «غنائم الأيام) ليرزا القمي 
(A-1 :)‏ 
«وني «الدعائم» عن علي عليه السلام: «أنه سشل عن الذين قاتلهم من أهل القبلة أكافرون 
هم؟ قال: كفروا بالأحكام وكفروا بالنعم» ليس كفر المشركين الذين دفعوا النبوة وم يقروا 
بالإسلام» ولو كانوا كذلك ما حلت لنا مناکحتهم» ولا ذبائحهم ولا مواریثهم). 
إلى غير ذلك من النصوص الدالة على جريان حكم المسلمين على البغاة من حيث البخي في زمن 
الهدنة» فضلاً عا هو ا معلوم من تتبع كتب السير من خالطتهم وعدم التجنب عن أسئارهم 
وغير ذلك من أحكام المسلمين» وإن وجب قتاهم على الوجه الذي ذكرناه» لكن ذلك اعم 
من الكفرء نعم الخوارج منهم قد اتخذوا بعد ذلك ديناء واعتقدوا اعتقاداتِ صاروا بها كفارا 
لا من حيث كونهم بغاةء وأمّا تغسيلهم ودفنهم والصلاة عليهم فقد فزعه بعضهم على الكفر 
وعدمه» ولكن قد يقال بعدم وجوب ذلك» وإن م نقل بكفرهم حال حياتہم» ولکن هم حكمهم 
بعد موتهم كا سمعته سابقاً ني مطلق منكر الإمامة). 
«جواهر الكلام» الشيخ الجواهري (۲۱: ۳۳۸). 
«المحاسن»: عن آبيه» عن ابن بي عمير» عن الحكم بن أيمن» عن القاسم الصيرني شريك 
المفضل قال: سمعت أبا عبد الله عليه السلام يقول: الإسلام تحقن به الدم» وتؤدى به الأمانةء 
ويستحل به الفرج» والثواب على الايان. 
«الكاني»: عن علي بن إبراهيم» عن أبيه» عن ابن بي عمير مثله. 
بيان: يدل الخبر على عدم ترادف الإيمان والإسلام» وأن غير المؤمن من فرق آهل الإسلام 
لا يستحق الثواب الأخروي صلا كا هو الحق والمشهور بين الإمامية» وستعرف أن كلاً من 
الإسلام والإيمان» يطلق على معان» والظاهر أن المراد بالإيمان-ني هذا الخبر-: الإذعان بوجوده 
سبحانه وصفاته الكمالية» و بالتوحيد والعدل والمعاد» والإقرار بنبوة نبينا صلى الله عليه وآله 
وإمامة الآئمة الاثني عشر صلوات الله عليهم» وبجميع ما جاء به النبي صلى الله عليه وآله 
ما علم منها تفصيلاء وما م يعلم إجالاء وعدم الإتيان بها يخرجه عن الدين» كعبادة الصنم» 
والاستخفاف بحرمات الله. (صفحة .)١ ٤١٤‏ 


۹۷ 
وبعض آهل السنة يغفلون عن هذه الإشكالية فيظنون أن إطلاق اسم المسلم 


= والإسلام: هو الإذعان الظاهري بالله وبرسوله» وعدم إنكار ماعلم ضرورة من دين الإسلام 
فلا يشترط فيه ولاية الآئمة عليهم السلام ولا الإقرار القلبي» فيدخل فيه المنافقون» وجميع 
فرق المسلمين» ممن يظهر الشهادتين» عدا النواصب والغلاة والمجسمة» ومن آتى با بخرجه 
عن الدين كعبادة الصنم» وإلقاء الصحف في القاذورات عمداًء ونحو ذلك» وسيأتي تفصيل 
القول في جميع ذلك إن شاء الله. 
ثم إنه عليه السلام ذكر من الثمرات المترتبة على الإسلام ثلاثة: الأول حقن الدم» قال في 
«القاموس): حقنه يحقينه ويحقنه حبسه» ودم فلان آنقذه من القتل انتهى. 
وترتب هذه الفائدة على الإإسلام الظاهري ظاهر؛ لآن في صدر اللإسلام وني زمن الرسول كانوا 
يكتفون في كف اليد عن قتل الكفار بإظهارهم الشهادتين» و بعده صلى الله عليه وآله لما حصلت 
الشبه بين الآمة واختلفوا في الإمامة خرجت عن كونه من ضروريات دين الإسلام» فذمم 
ا لخالفين وسائر فرق المسلمين حفوظة إلا ا لخوارج والنواصب» فإن ولاية آهل البيت عليهم 
السلام -آي: حبتهم -من ضروريات دين جيع المسلمين» وإن) ا لخلاف في إمامتهم» والباغي 
على الإمام جب قتله بنص القرآن» وهذا الحكم إنما هو إلى ظهور القائم عليه السلام إذني ذلك 
الزمان ترتفع الشبهء ويظهر الحق بحيث لا يبقى لأحد عذر» فحكم منكر الإمامة ني ذلك الزمان 
حكم سائر الكفار ني وجوب قتلهم وغير ذلك». 
«بحار الأنوار» العلامة الملجلسى .)٠٤٤- ۲٤۳ :٦٥(‏ 
«الإمامة» وهي: الاعتقاد والتدين بإمامة الأئمة الاثني عشر صلوات الله عليهم أجعين. والإمام 
- عند الإمامية رضوان الله عليهم -: هو الوارث لعلم النبي ورياسته بعده المتخلق بأخلاقه» 
والمتحلي بأوصافه الجميلةء والخالي من جميع الأخلاق الرذيلةء السالك في الأمة سلو كه والثابت 
له كل ما ثبت له» عدا ربقة النبوة من السياسة والرياسة ووجوب الإطاعة» والعالم بالأحكام هملة 
حتی ارش الخدش عل حضورياً» لا يعزب عنه شيء منهاء وإن كان إرادياً ني غير الأحكام 
ما كان ويكون؛ حسب ما تقرر ذلك في كيفية علم الإمام عليه السلام» ويلزم إن يكون معيناً 
ومنصوباً من قبل النبي ي ولا يكفي نصب الأمة له» وهذه المسألة من أعظم مسائل أصول 
الدين» وهي معركة الآراء بين العامة والخاصةء فكم زلت ا الأقدام» وحادت فيها عن الحق 
أقوام» بلا ترو ولا بصيرة» حتى هلكوا وأهلكواء والعقل والنقل لا يعذران الغافل والمتغافل» = 


4۲۸ 
عليهم من قبل الشيعةء يعني - بالضرورة - الحكم عليهم بالإيمانء ولكن غفلوا عن 
تفريق الشيعة بين الإيمان والإسلام» فقد يكون الواحد مسل غير مؤمن» فيكون 

مصب ره إلى النار والخلود فيها؛ ك) فى حالة من أنكر الإمامة). 


قال الطحاوي: (ولا نخوض في الله) 


تكلمنا عليها سابقاً كلاماً مفصلاً عند الكلام على الوهم والتعقل في مقدمة 
الكتاب. 


وليس هذا الموقف جرد اختيار بلا دليل» بل الدليل قد قام على استحالة إدراك 
حقيقة الله تعالى» فلا يصح بعد ذلك أن نخوض فيها؛ لأن ا لخوص فيها يؤدي حينذاك 


= ولامن أخذته ية الآباء فاقتدى آثارهم وسلك سبيلهم» بل لو عي عدمٌ وجود جاهل قاصر 
في هذا العصر عن هذا الأمر لم يكن بعيداء فمن خلع برود العناد» ونظر بعين الإنصاف» 
وجانب جادت الاعتساف؛ هداه الله إلى سواء الطريق» فإن النبوة والإمامة من واد واحد 
فمن أنكر أو حاد عن إحداهما أنكر الآخر وحاد عنه» وإن اعترف به لسانه أو عقد عليه قلبهء 
فإن ذلك لا بجدي في الخلاص من العذاب الدائم والخلود الأبدي في سقر وهو الكفر الباطني» 
وني الأثر الصحيح: «من لم يعرف إمام زمانه مات ميتة الجاهلية)» وفيه بالمعنى: لو أن عبدا 
صلى وصام» وجاء بالفرض والسنة مدة عمره ثم م يعرف ولاية ولي الله فيواليه» ولا يتبرى 
من معاديه لا ينفعه ذلك كله» فإن النبي والإمام معا سفیرا حقّ منصوبان من جانب الله تعالى» 
والإقرار بأحدهما لا يكفي» وإنكار أحدهما كفرء نعم مشهور أصحابنا على عدم نجاسة منكر 
الإمامة» وهو لا ينفي الكفر» فإن ارتفاع حكم من أحكام الكفر لمصلحة لا يوجب ارتفاعه 
بعد إجماعهم على عد أصول الدين خمسةء واتفاقهم بن المنكر لأحدها كافرء وأمّا العامة فلا 
يرون إن الإمامة من أصول الدين» وظاهرهم إنهم يرون إنها من الفروع» حيث إنهم حصروا 
الأصول بالتوحيد والنبوة والمعادء وبنوا على أن الاعتقاد بالإمامة من واجبات الشريعة على 
حد وجوب الصلاة والصوم وباقي الفروع الضرورية). 
«رسالة في الإمامة» الشيخ عباس نجل الشيخ حسن صاحب كتاب «أنوار الفقاهة) ص٠-۲.‏ 


۹۹ 
إلى الغلط» وإنما قصارى جهد الإنسان: هو إدراك الأحكام التي يجب نسبتها إلى الله 
تعال» من کوته موجودا وقادرا؛ ومتکلا» وآنه غر ا للخل ر قات» وآنه مرید إل غر 
ذلك ما تقرر. 

فالكلام في نحو هذه المسائل واجبٌ على الناس بحسب حاجتهم إليه على ما 
تقرر عند أهل العلم من حكم علم أصول الدين» ولا يصح لأحد أن مله بحسب 
قدره ومکانته في الدين أصلاً وفرعاً» ضرورياً ونظرياً يجب على جميع السلمين أن 
يعلموه» ولا يعذرون بجهله أم يكفي الخاصة أن يعلموه ليحفظوه ويحفظوا أحكام 
الدين» ليبلغوه من احتاج إليه» فلا يجوز النهي عن هذه المعارف والعلوم بحجة عدم 
ا لخوض في الله تعالى؛ لأن ذلك لا يسمی خوضا في الله» بل هو بحت في ما جب وما 
يجوز وما يستحيل على الله تعالى» والبحث في ذلك مقدورٌ عليه إلى حد معين للبشر» 
والتفصيل بحسب المقامات والحاجات ومكانة المسألة في الدين كا ذكرنا. 


قال الطحاوي: (ولا نهاري في دين الله تعالی) 

والمراء: هو الجدال» والجدال إمايكون بحت أو بباطل» وإما أن يكون لطلب حق» 
أو لطلب باطل» فالمراء الذي هو بالباطل ولطلب الباطل لا جوز كالذي يعتمد فيه 
التموهات والمغالطات. 

وأما الجدال والمراء الظاهر الذي يتم فيه الالتزام بالقواعد الصحيحة» فهو قد 
يكون واجباًء ولذلك مر الله تعالى با لجدال مع المخالفين للدين» ولكن يجب أن يكون 

فلا يصح أن يهم من كلام الطحاوي أن مُطأق الجدال منبوذ مذموم» بل المراء 
بالباطل» والجدال على غير الأصول المرعيّة في المناقشة ومحاججة الخصوم هو المنبوذ 


۳۰ 
وأما بالالتزام بالقواعد الصحيحة في النظر والجدل» فهو إما واجبٌ» أو مندوب» أو 
مباح؛ على اختلاف مراتبه بحسب الأحوال والظروف. 

وأيضاً لا جوز لنا أن نهاري أهل الحق ونخاصمهم بإلقاء شبهاتِ أهل الأهواء 
عليهم التماساً لافترائهم وميلهم عن الحق. 

روا ن الاس با رود تنو ااه را الط ف عل ار 
أو في مسائله» ومن هذه الأحاديث التي يستدلّون بهاء ما رواه الترمذي في «سننه» عن 
أي هريرة قال: حرج علينا رسول الله لا ونحن نتنازع في القدر - فغضب حتى حمر 
وجه حن کان قن ق وج انر تان فال اا آرت اعدا سات الک ؟ 
إنها هلك من كان قبلكم حين تنازعوا في هذا الأمر» عزمت عليكم» عزمث عليكم 
لقاع اده 

وهذا الحديث ضعيف كا يظهر على أن ها شواهد متكاثرة» ولكن الاحتجاجَ 
به والکلامَ عليه لا يصح إلا بعد أن نتتبّع رواياته وها نحن نورد ما ورد منها لکي 
يتبين الأمر. 

روى أبو يعلى في «(مسنده» عن نس قال: خرج النبي ييه من باب البيت وهو 
يريد الحجرة» فسمع قوماً يتنازعون ني القدر» وهم يقولون: ألم يقل الله آي كذا وكذا؟ 
ألم يقل الله آي كذا وكذا؟ قال: ففتح النبي ا باب الحجرة» فكأن) فقۍ في وجهه حب 
الرمان» فقال: «أبمذا أمرتم؟» - أو «بهذا عنيتم؟) - «إنا هلك من قبلكم بأشباه هذا: 
ضربوا کتابَ الله بعصَه ببعض» آمرکم الله بآمر» فاتبعوه» ونہاکم» فانتهوا)» قال: فلم 


(۱) كتاب القدر» باب ما جاء في التشديد في الخوض في القدر» .)۲٠۳۳(‏ 
قال أبو عيسى: وفي الباب عن عمر وعائشة» ونس وهذا حديث غريب لا نعرفه إلا من هذا 
الوجه من حديث صالح المريء وصالح المري له غرائب ينفرد با لا يتابع عليها. 


۹۳۱ 
ذللی احلا“ فا ا فقتل () 
يسمع الناس بعد ذلك أحدا يتكلم حتى جاء معبد الجهني» فأخذه الحجاج فقتله'. 


وهذه الرواية تفيدنا نهم كانوايضربون آياتِ الكتاب بعصًّها ببعض» وهو إشارة 
إلى الاختلاف في القرآن وتفسيره بغير وجو حق» وهو معنى اتباع المتشابهات» وهذا 
ما نستفيده نما رواه الطبراني في «المعجم الأوسط): عن عمرو بن شعيب: عن أبيه: عن 
جده قال: جلست في عهد رسول الله جلساً ما جلست قبله ولا بعده آغبطٌ عندي منه! 
خرج نبي الله وآناس عند حجرته يتجادلون بالقرآن» فخرج من البيت كأنا رضح 
في وجهه حب الرمان - أو كأنا يقطر من وجهه الدم - فقال: «يا قوم» أبذا آمرتم؟ 
أن تجادلوا بالقرآن بعضه بہعض؟ إن القرآن لم ینزل يذب بعصٌه بعضاًء وإِن کان 
متشااء فآمنوا به»). 


وعبر عن هذا المعنى في بعض الروايات بقوله: «آبہذا آمرتم أن تضربوا كتابَ الله 
بعصّه ببعض). 

فيستفاد من هذا كله: أن نفس النظر في القرآن من أجل البحث في أمور التو حيد 
وغيره لا بحرّم» ولا النظر في المسائل الإيمانيةء بل الممنوع إنما هو ضربٌ آيات القرآن 
بعضها ببعض» ومعنى الضرب يستفاد منه إظهار الآيات القرآنية بصورة المتخالفة 
المتعارضة» وهي في حقيقة الأمر ليست كذلك» فإبمام وجود التخالف والاختلاف 
بين آيات القرآن هو الممنوع. 

فيفهم من ذلك: أنه إن كان النظر بحيث يكون الناتج منه إظهار اطراد الآيات» 
(1) (۱۲( )64:0( 


.)۱١١ :۱( »)٥۱١( )۲(‏ وقال: لم يرو هذا الحدیث عن سلیمان التيمي لا ابنه تفرد به عمرو 
الناقد. 


۳۲ 
النظر في التوحيد» وأنا قد عرفنا - ما سبق - أن الصحابة قد سألوا النبيً عليه السلام 
عن القدر فأجابهم» ولم يمنعهم. فلا يصح الاعتماد على نحو هذه الروايات لتحريم 

النظر في الإيمان ومسائل التوحيد. 


قال الطحاوي: (ولا نجادل في القرآنء ونشهد آنه كلام رب العا مينء نزل به 
الروح الأمين» فعلمه سيد المرسلين حمدا كل وهو کلام الله تعالی» لا پساویه 
شىء من كلام المخلوقين» ولا نقول بخلقه» ولا نخالف جماعة المسلمين) 


وقد تکلمنا بتفصیل في) مضی عن القرآن وكلام اللّه» وقوله هنا: «لا نقول بخلق 
القرآن» بناء على التفصيل الذي ذکرناه ا أن القرآن يطلق على الصفة القائمة 
بذات الله سبحانه وتعالى» وهذه غير غلوقة أصل؛ لأن كل صفة من صفات الله ليست 
حادثة. 

ن ا ادف ما رن عل سا عد الى مرمع الم رها ال 
بی ت عله الاک رک رات اا کی ن افا رک فال فی جات 
وکل ما اناد فهر غار ق »وکن مم ذلك ا عرز القرن و9 العرب ااا 
إلا لمن يفهمّه» فيراعى في ذلك مراتبٌ الناس وعلومهم؛ لأنه يؤدي إلى لبس عند 
بعض الناس؛ لاشتراك الإطلاق على المعنى الأول والمعنى الثاني. 

وهذا كان دأب علماء هل السنة منذ القدم القول بأن القرآن كلام الله غير خلوق» 
ولا يطلقون القول بأن القرآن خلوق أو غير خلوق» لثلا يفهم من هذا الإطلاق أن 
كلام الله تعالى النفسي القائم بذاته خلوق. 

وجب الإيمان بأن القرآن نزل به الروح الآمين» وهو جبريل عليه السلام على 
سيدنا عمد وليس هو بإهام طبيعي؛ لصفاء جوهر النبي عليه السلام؛ كا يزعم الزنادقة 


۹۳۳ 
e ¢‏ ب ګ 

والكفارء أو أن القرآن عبارة عن نتيجة اجتهاد للرسول عليه السلام كا يزعم إخوان 
الزنادقة من العلانية والماركسيين في هذا الزمان. 

قال الله تعالی: ‏ رلپ رامين 4 [الشعراء: ۱۹۳]» وقال: ون ڪن 
رب مارلا عل عبر دافاتوا ورو من مَنَلِِء ) [البقرة: ۲۳]. 

والله تعالی کان يوحي بشرائعه إلى سائر الآنبیاء قال تعالی: نَا أَوَحیکا لیک کا 
یتال وچ وال ِن عدو [النساء: .]١١۳‏ 

وسیدنا جبریل کان يعلم القرآن لسيدنا حمد عليه السلام» قال تعالى: « عله 
سَدِيدالمَوى € [النجم: ١]ء‏ والتعليم من الملك يكون بسماعه منه» ثم تعليم باقي المسلمين 
ما علّمه من الملّك. 

وقد وردت بعص الأحاديث تدل على كيفية نزول الوحي على سيدنا محمد عليه السلام. 

منها ما رواه البخاري في «(صحيحه): عن عائشة أم المؤمنين رضى الله عنها: أن 
الحارث بن هشام رضي الله عنه سال رسول الله ياء فقال: يا رسول الله» كيف يأتيك 
الوحى؟ فقال رسول الله كلاة: «أحيانا يأتينى مثل صلصلة الحرس -وهو أشده عل - 
فيفصم عني وقد وعيت عنه ما قال» وأحياناً يتمشل لي الك رجلاًء فيكلمني» فأعي 

EET “r‏ 5 ۴ و 

ما يقول» قالت عائشة رضي الله عنها: ولقد رأيته ينزل عليه الوحيٌ في اليوم الشديد 
الرد فيصم عنه وإِن جبينه ليتفصد عر . 

ومنها ما رواه البخاري في «(صحيحه): عن عائشة أم المؤمنين آنا قالت: ول 
ما بدئ به رسول الله َيه من الوحي الرؤيا الصالحة في النوم» فكان لا يرى رؤيا إلا 
جاءت مثل فلق الصبح» ثم حب إليه الخلاءء وكان يخلو بغار حراء» فيتحنث فيه 


(۱) كتاب بدء الوحي» باب كيف بدء الوحي إلى رسول الله ج (۲). 


٤ 
وهو التعبّد - الليالح ذوات العدد قبل أن ينزع إلى أهله ويتزود لذلك» ثم يرجع إلى‎ - 
خحديجةء فيتزود لثلها حتى جاءه احق وهو في غار حراء فجاءه ا ملك فقال: اقرا‎ 
قال: «ما أنا بقارئ»» قال: فأخذني» فغطني» حتى بلغ مني الجهد» ثم أرسلنيء فقال:‎ 
اقرا قلت: «ما آنا بقارئ»» فأخذني» فغطني الثانيةء حتى بلغ مني الجهد ثم أرسلني»‎ 
فقال: اقرأء فقلت: «ما أنا بقارئ» فأخذني» فغطني الثالغةء ثم أرسلني» فقال: افا‎ 
فرجع ہا‎ ]۳-١ پاس ريك ای حَلقَ + اشن من علق ۴+ اا ورك کم 4 [العلق:‎ 
رسول الله ية يرجف فؤاذه» فدخل على خديجة بنت خويلد رضي الله عنها فقال:‎ 
«زمّلوني» زمّلوني)» فزمّلوه حتى ذهب عنه الروع» فقال لخديجة - وأخبرها الخبر -: «لقد‎ 
خشيت على نفسي)» فقالت خديجة: كلا والله ما بخزيك الله أبدا؛ إنك لتصل الرحم»‎ 
وتحمل الكل وتكسب ال معدوم» وتقري الضيف» وتعين على نوائب الحقء فانطلقت به‎ 
خديجة حتى أتت به ورقة بن نوفل بن أسد بن عبد العّى ابنَ عم خديجة -وكان امراً‎ 
تنصر في الجاهلية» ران یکت الات العبراني» فيكتب من الإنجيل بالعبرانية ما‎ 
شاء الله آن یکتب» وکان شيخا كبيراً قد عمي - فقالت له خديجة: يا ابن عمٌ» اسمع‎ 
من ابن أخيك! فقال له ورقة: يا ابن آخي» ماذا تری؟ فآخبره رسول الله ا خب ما‎ 
رأى» فقال له ورقة: هذا الناموس الذي نزل الله على موسى» يا ليتني فيها جذعٌء ليتني‎ 
أكون حياً إذ خرجك قومك» فقال رسول الله کلا: «أو حرجي هم؟ قال: نعم! لم يأت‎ 
رجل قط بمثل ما جئت به إلا عودِيّ» وإن يدركني يومُك أنصرك نصراً مورا ثم ۾‎ 

ينشَبْ ورقة أن توفي وفتر الوحي. 

وهذا حديث عظيم المعاني يستفاد منه» فتمعّن فيه مهل الله تعالى إلى ما فيه. 

0۷ ب ار ی اب د الور ا وسر ا 7 وکاب ف ااا 


ماود عك ربك وما 4 [الضحی: ۳]» .)٤۹٥۳(‏ وكتاب التعبير» باب أول ما بدئ به الرسول جل 
من الوحی الرؤيا الصالحة. (1۹۸1۲). 


0 
وأما المقصود بجماعة المسلمين فقال الخنيمي ناقلاً عن التوضيح لصدر الشريعة: 

لا نخالف جاعة المسلمين) السواد الأعظم» أهل السنة والجماعة» فإن الله تعالى 
ys‏ 
يكاقي الرسول من بعد ما بین له آلهدی وب َي عر سيل لومي ولو ما ول وا 
جه وسات تسيا 4 [الساء: 2١٠١‏ فإن قيل: الوعيد متعأق بالجموع» وهو الشاققة 
والاتباع» قلنا : بل بك واحد» وإ لا لم يكن في ضمه إلى المشاققة فائدة» وذلك لأنه تعالى 
جمع بين مشاققة الرسول واتباع غير سبيل المؤمنين في الوعيد» ولا شك أن مشاققة 
الرسول وحدَها توجب الوعيد» فلولا أن الاتباع المذكور كذلك لم يكن في ضمّه إلى 
المشاققة فائدة» وكان الكلام حينئذ ركيكاًء كا لو قال: من يشاقق الرسول يأكل الخبز. 


وإذا كان اتباع غير سبيل المؤمنين حراماًء ولا شك أن اتباع سبيل من السبل 
واجب؛ لقوله تعالى: « قل هويلح € الآية [يوسف: ۸٠۱]ء‏ فيكون الواجب اتباع 
سبيل المؤمنين» ثم سبيل المؤمنين لا يمكن أن يكون غير ما تى به النبي كلي؛ لأآنه إذا 
کان كذلك فاتباع غیره یکون خالفة للرسول). اھ“ 

وما يدل على حرمة مخالفة الجماعة بهذا المعنى ما رواه الحاكم في (مستدركه على 
الصحيحين» :)٠١ ١ /١(‏ عن ابن عمر أن رسول الله ية قال: «من خرج من الجاعة قيد 
شبر فقد خلع ربقة الإسلام من عنقه حتى يراجعه)» قال: «ومن مات وليس عليه إمام 
حماعة فإن موتته موتة جاهلية). 

والحديث وإن كان وارداً أصالة في إطاعة الخليفة المسلم أو الحاكم العادلء فإنه 
صادق أيضاً على كل ما يسمى بجماعة المسلمين كا لا خفى؛ لأن إطاعة الإمام إن 


(1) «شرح الغنيمي على العقيدة الطحاوية) ص .٠١‏ 
(۲) کتاب الإییان» .)٥۹(‏ وكتاب العلم» (۳ .(٤‏ 


۹۳۰ 
وجبت لكون المسلمين أطاعوه وأقروه عليهم» ولا ينطبق على الأحزاب الإسلامية 
المتعددة التى ظهرت فى هذا العصر . 
ي 

التعريف بأهل السنة والمجاعة 
أولاً: المراد بأهل السنة والجماعة 

يقصد بالأهل: من صار معدوداً من أهل المضاف إليه» وأهل الشخص: هم 
آله والمحافظون عليه» والمهتمون به» والمدافعون عنه» والحافظون له. 

السنة: يقصد بها أصالة -: سنة رسول الله بلا وما تخرّج عليهاء وتفرع عنها. 
والجاعة يقصد بهم: جماعة الصحابة الذين ساروا على نهج الرسول ية ومن سار على 
نهجهم» یدخل فیهم دخولا ثانوياً. 
ثانياً: نشأهم 

من البّن من تعريف آهل السنة والجاعة: أن نشأًة آهل السنة والجاعة بهذاالمفهوم» 
بدأ مع بداية اللإسلام» فإن رسول الله لاه هو المبلغ والمدافع الأول عن عقائد الإسلام 
وفقهه وقواعد السلوك التي يأمر با هذا الدين العظيم. 

وقد صحب النبيً اة أصحابُه ونصر وه ني هذا الأمر العظيم» ولم بخالفواله أمرأ 
بل کانوا يتتبعون إرشاداته ني جميع آمورهم. 

وكان رسول الله عليه الصلاة والسلام يقوم بتعليمهم هذا الأمرء ويكلفهم بإبلاغ 
غيرهم ممن م يرواه عليه الصلاة والسلام» فالنبي الكريم كلا كان يعلّم أصحابه الأحكام 
التي أنزلت إليه» ويعلّمهم مع ذلك الطريقة التي يحافظون بها على بلوغ هذه الأحكام 
لغيرهم ممن وراءهم. 


۹۳۷ 

وقد آدى جاع السات هاا لار عل خر رجه وتا تح الما 
ومات رسول الله 5 وهو عنهم راض» وقاموا بتبليغ الدين الذي علمهم إياه خير 
البشر» وحملوه إلى من بعدهم» وعلموهم الطريقة -والأحكام أيضاً- كا أخذوهاعن 
النبي الكريم بلا. 

ومن المعلوم: أن الناس لا يسيرون جميعهم على الجادة» بل إن بعضهم بخطى» 
وبعضهم يصيب» وهذه طبيعة البشر» ومن هنا تنشأً وظيفة أهل السنة الأوائل ومن 
تبعهم واندرج في سلكهم» في تبليغ الحتق وإرشاد الخلق إلى الصواب» وذلك بحمل 
الأحكام والطريقة الحقة التي علموها عن النبي عليه الصلاة والسلام. 

a E O aS 
من أحكام الطريقة قة» وكان يهم على الفكر والنظر إن لم يقدروا على بلوغه وسؤالهم‎ 
عا ينزل بهم من وقائع.‎ 

وفائدة الاجتهاد - کا هو معلوم -: أن كثيراً من الواقعات لم يأت بها نض 
مرن قارع اي ركا فارج ن مات ابه ودل علا افا 
الشريعة وأحكامها المعلومةء فالاجتهاد يكون بتخريج الفروع على الأصول» ويكون 
بتقعيد الأحكام إذا وقع احرج والخلل في النظرء والفساد في الاعتقاد» فيتمٌ بالاجتهاد 
تقويمْ المخطئ» وتصحيح الغالط. 

وهكذا ظهر في أهل السنة الأوائل مجتهدون منذ عصر الصحابةء والتابعين 
ومن تبعهم» ولم يكونوا يطلقون على أنفسهم اسا بعينه؛ لأنمم اللأصل» وغيرهم فرع 
شد عنهم» فلم يكونوا بحاجة إلى تمييز أنفسهم بلقب» أو إعلام الخلق بها يقولون بعد 
العقائد بطريقة غير ما بلغتهم عن النبي الكريم عليه الصلاة والسلام. 


إلى أن ظهر في الخلق من شد عن الجادة» وتصدى للدفاع عن أقواله» منذ عصر 


۹۳۴۸ 
ا لخوارج والشيعة الأوائل الذين عمّوا الألوهية في سيدنا علي رضي الله عنهء والقدّرية 
الأوائل الذين ظهر أوائلّهم في عهد أكابر الصحابةء كعبد الله بن عمر الذي أرسل 
إليهم برهم بانه بريء منهم. 

وهكذا بدأت الانحرافاث في الفهم لأسباب بعضُها جه وعدم أهلية للنظرء 
وبعضها خطاً في طريقة الاجتهاد وني الاعتماد على الدلائل الواضحات أو القواعد 
الخفيات» وبعضها تعصب» وبعضها يدور على المصالح الدنيوية التي أسبغوا عليها 
لباس الدين» وأوهموا آنفسّهم وغيرهم بأن مبعثهم لله وحده» وهيهات! 

رلك أرق عرام آغرى خارجة ا تر الافحراف وتك ارا مها 
دخول عقائد الأقوام الأخرى في المسلمين» وذلك لاختلاط المسلمين بغيرهم ودخوهم 
فيهم» وانتشارهم للدعوة إلى الدين القويم» وهذاالآمر-كا هو واضح-من ضروريات 
الدين» ومن لوازم الأمر به البيان له والدعوةإليه» فليس أمراً خار جا عن طبيعة الأمور 
ولا هو مخالف لعادات الأقوام» بل لو سار الناس كلهم على ا لجادة ل يزلًّ منهم أحده 
ول يشدّ عن الحق شاد؛ لاستدعى ذلك منا السؤال والتفكر العظيم» حتى ربا لا نجد 
له علة بعد ا لحد والنظر إلا معجزة خارقة للعادة الإهية تتكفل بحفظ البشر حميعاً على 
الصراط المستقيم. 

وهكذا ما إن انقضى جيل التابعين أو كاد» حتى بدأ يظهر أعلامٌ الآمة من العلماء 
الأعلام في الفقه والعقائد والحديث يذبون عن معارف هذا الدين وعلومه» وصار 
يشار إليهم بالبنان ويمدح من يسير على طريقتهم التي ظهر-للخلق أجعين-أنا طريقة 
أهل السنة الذين سبقوهم بالإيمان. 

ولكن الله تعالى يعض أولياءه للامتحانات ليمحصهم» ويخرج منهم أحسنهم» 
ويجعله علا للهدى والحق» عارباً للباطل» ومدافعاً عن الهدى. 


۹۳۹ 
وهكذاء تعرضت الأمة في القرن الثاني والثالث إلى هة عنيفة بظهور بعض 
النظّار من المعتزلة وغيرهم من المتشيعة والخوارج والجهمية والجبرية» فضلاً عن 
دخول أهل الإلحاد من غبر المسلمين كالسمنية والمتفلسفة والصابئة الحرانيين» وأهل 
الآدياة الأ رى ليرد ر الصارى ومن ا حن رق بض الأ سكام كاجرس؛ سيت 
إن هؤلاء صار یزدادٌ شرٌهم ویتسلطون على کثیر من الخلق» ما دی إلى تشمیر بعض 
آهل الحق عن سواعده» وبذل الخالي والنفيس في النظر والبحث والفكر للذب عن 
عقائد الإسلام وأصوله وفروعه. 
فظهر في تلك القرون الأولى أثمة أعلام» كالإمام أي حنيفةء والإمام مالك 
والإمام الشافعي» والإمام أحمد بن حنبل» وغيرهم من أعلام الأمةء وخيار الأئمة؛ كا 
ظهر في ا لحديث غيرٌهم كابن بي شيبة» وعبد الرزاق» والبخاري» ومسلم» والدارقطني»› 


والخطابي» وغیرهم کثیرون. 
وظهر في السلوك والتصوف من حفظ على الأمة طريق السلوك الصحيح كالإمام 
الجنيد والمحاسبي. 


وظهر أيضاً من دافع عن عقائد الأمة كالأئمة الأربعة وخصوصاً أبا حنيفة 
وعبد الله بن كلاب» والمحاسبي» ثم أشهر علوم أهل السنة من بعدهم جيعاً إمامان 
عظيمان تخرْج عليه أكثر أعلام هل السنة من بعدهماء وهما: الإمام أبو ا لحسن الأشعري» 

ثم بدا طور آخر جديد من بعد هذين العلّمين العظيمين» حيث بدأت مدرسة 
أهل السنة في علوم التوحيد والعقيدة تأخذ دورها بطور جديد بعد تزعزع حل بها عند 
انتشار أهل البدع والزيغ» وبذل أعلامهم جهودا عظيمة للحفاظ على معام الدينء 
حتى تك هم بعون الله تعالى ذلك وانتشرت في المسلمين عقائد أهل السنة مرة أخرى 


4 
وساد تق التر ق وال به م ةغل راغا مك ة عقر فة مدرو ةمد ااا اما 
ومنهجاًء وصار وظيفة من جاء بعدهم إعادة النظر فيهاء وإعادة سبرهاء واختبار 
أدلتهاء والرذٌ على الشبه الطارئة الجديدةء وتبليع العلوم الجليلة إلى مَن بعدهم. 

وصارت تظهر فيهم مدارس تسمى بأسماء ختلفة؛ لغلبة بعض المناهج على بعضها 
أكثر من بعض» وذلك كمدرسة أهل الحديث» وكمدرسة الفقهاء» ومدرسة المتكلمين 
(أهل التوحيد)ء ومدرسة الصوفية. 

وعقيدة هؤلاء جميعاً واحدة لا خلاف بينهم إلا في فروع لا تؤثر في الأصولء 
أو في طريقة العرض ومنهجية الاستدلالء فلذلك يقال: عقيدة أهل الحديث أحيان 
أو عقيدة المحدثين» وهم أصلاً من أهل السنةء فعقيدتمم هي عين عقيدة الفقهاء 
ولكن يقال له: عقيدة آهل الحديث؛ لن منهجية الاستدلال عندهم كانت -في أغلبها- 
معتمدة على الحديث» وكذلك قد يقال: عقيدة الفقهاءء أو: عقيدة المتكلمين» و: عقيدة 
الصوفيةء للأمر نفسه» فلا ينبغي أنيتوهُم أن هناك عقائد ختلفة عند أهل السنة: واحدة 
للمتكلمين» وأخرى للصوفيةء وثالثة للمحدثين» ورابعة للفقهاء» بل هذا اختلاف 
تسميات؛ ل ذكرناه من غلبة بعض المناهج والخصائص. 

فأهل السنة: منهم فقهاءء ومحدثون» ومتكلمون» وصوفية» كا أن فيهم لغويين 
ونحويين» ومؤرخين وآدباء» ورياضيین وفلكيين» وأطباء وغيرهم... كل هؤلاء يجمعهم 
أمر واحد» هو: اتفاقهم في المنهج والطريقة التي ذكرناها في العقائد والفقه والحديث 
اك 

ولم يغب أهل السنة منهجاً على آخر» بل إنهم وضعوا كل منهج في مكانه 
الملائم الذي لا يصح أن يكون في غيره» ولذلك قالوا: لا حكم في العمليات إلا لله 
تعالى» وإن ظهر بعض الأحكام بالعقل؛ لدلالة الله تعالى عليه بدلائل واضحة تقوم 
مقام الكلام المنزل. 


N. 3% 


۹۱ 

وقالوافي العقائد: إنها لا جوز أن تبنى إلاعلى العقل والنقل الصحيحين» ولا تبنى 
على آوهام» ولا تصوراتٍ» ولا كشوفاتِ تحتمل الخطا والزلل والخلل. 

وقالوا في السلوك والتصوف: إنه جب أن يكون مبنياً على أحكام الدين» من فقه 
وعقيدة» ولذلك صدرت عن أكابرهم كلات اعتبرت قواعدَ من بعد كقول الجنيد: 
«طريقتنا مقيدة بالكتاب والسنة»» وغير ذلك» فلا يخرجون عن قواعد الإسلام» ولا 
يتتسبون إلا إلى عقيدة أهل السنة المدلًل عليها بالكتاب والسنة والعقل القويم. 

ولذلك؛ فإن الذين أخذوا بالعقل فقط. أو بالنقل فقط دون مراعاة المعقول» أو 
بالكشف مقدمين إياه على غيره» وقعوا في الضلال» وسلكوا مسالك الانحراف عن 
آهل الحق. 

قن کے مایا إل ید وما عقا فک کے من با قلف 
ووقع في خالفات للدين أصولاً وفروعاًء وهؤلاء سلكوا مسالكٌ من تقدمهم من 
الفلاسفة من يونان وغيرهم من أهل المشرق» الذين يسمّون أنفسهم ب«أهل الإشراق» 
و« أهل الحكمة المشرقية)» الذين يسلكون طريقة الرياضة والكشف ني تعرف الحقائق. 

وكذلك من زعم أن لا طريق له إلا الأخذ ب| يعتقده ظواهر النصوص الشرعية» 
وأبى أن يعتبر الأحكام العقلية القاطعة التي أودعها الله تعالى في العقول ودهًا عليها بم 
خلقه في البشر من كيفياتِ اعتبرها للاستدلال على الحق والصواب في كثير من الأمورء 
فهؤلاء صاروا يزعمون أنهم أهل الحديث والخبر والأثر» وهم أهل الهوى والخلط ولا 
يدرون» فأهل الحديث والأثر لا ينكرون دلائل العقول» ولا بخالفون قواعد المعقول» 
ولا بخرجون عا قرره كبارٌ أهل السنة من المتقدمين والمتأخرين. 

وزاغ عن ا لجادة أيضاً من جعل غلب هه مايقع في نفسه من كشوفات وخواطر» 
وآبى أن يقبّدها بأحكام الكتاب والسنة والعقل الرشيد» بل صار يزعم أن ما توصل 


۲ 
إليه بعد تصفية نفسه هو الحق المبينء وإن خالف في ذلك الأولين والمتآخرين» وكان 
لصوفية أهل السنة من المتقدمين والمتأخرين موقف شديد من هؤلاء المتهرّكين. 

وقد تصدّى لكل فرقة من هذه الفرق المنحرفة مَن هو أهل لذلك من أهل السنةت 
فتصدى للفلاسفة - على اختلاف أصنافهم -علاءٌ الكلام» وتصدى لن زعم الظواهر 
وأبى أحكام العقول أهل الحديث من أهل السنة وا لجماعةء والفقهاءٌ شدوا على أيديم» 
« ۴ چ r‏ 2 ۽ 3 8 ء 
المتقدمين والمتأخرين 
قال الطحاوي: (ولا نْكَفَرٌ أحداً ِن أهل القبلَة بذنب ما ل يَسْتجلهء ولا 
+ ر3 ۰ 
نقول لا يضر مع الإيمان ذنب لمن عمله) 


سَرَعَ الإمام الطحاوي يبني على القواعد التي أشسها من قبل وهي مسألة الإيمان» 
إذا كان الإيمان في القلب كا ذكرناء فلا ينبني على ذلك جواز القول بآنه: لا يضر مع 
الإيمان ذنب» ومع أنه من الثابت: أن الإنسان يكون مؤمناً بمجرد اعتقاده بالتوحيد 
ولوازمه» ولكن أيضاً جب أن يعترف ويعتقد بأن ا لمعاصي تضره» ك| أن الأعمال الصالحة 
تنفعه» نعم» المعاصي تضره قابياً ووجودياً؛ لأنه كلما زاد الإنسان من فعل المعاصي» 
فإن نور الإيمان يخبو وينطفى» وقد يظن بعص الناس أن هذا الكلام خطاب لترغيب 
الناس» بل هو حقيقي أيضاً له ثبوت في الخارج حقيقة؛ لان للإیمان نورا والإیمان يزيد 
وينقص شدة وضعفاًء لا بحسب تعلقات الإيمان فقط» وتت ركه هذه ا لمعاصي لما يترتب 
عليها من عذاب ني اليوم الآخر. 

لا جوز أن يطلق على إنسان آنه مؤمن إلا إذا آمن بأركان الإيمان التي ذكرت في 
الكتاب والسنةء فلو فرضنا أن هناك مَنْ انكر الإيمان بالملائكةء فهذا لا يدخل في الإيان. 


إذن الإیمان لا يزيد ولا ينقص من حيث المؤمَن به» آي يجب أن نؤمن بالله وبالرسول 


۳ 
وبا لملائكة» وببقية أركان الإيمانء لكن هل يمكن أن يخالف إنسان في أن قوة إيان بعض 
الناس وشدتهء يزيد على قوة إيمان آخرين؟! طبعاً لاء فالتفاوت في الإيان إذن شدة 
وضعفاً غير مستنگر» فبعض الناس إیمانہم ضعيف وبعضهم إِیمانمم قوي» ولکن مَنْ 
حقتق أقل قدر من التصديق الإذعانٌ فهو مؤمن؛ لأنه حقتق مطلق الإيمان» لكن الإيمان 
بعد ذلك يزداد شدة وضعفاً؛ لأن الإيمان من الكيفيات النفسانية. 

I O IT OE 
هذا المفهوم يقال عن الإيمان: إنه يزداد وينقص.‎ 

فالإيمانيطلق على كيفية نفسانية» وهو الذي يطلق عليه عند العلاء: بأنه التصديق 
بشرط الإذعان النفساني» وهو الذي يراد به التسليم والقبول الذي هو كيفية من كيفيات 
النفس» فهذه الكيفية تزداد في الشدة وتضعف. 

كا أن اللون يشت ويضعف» فالأحر مثلاً فيه أحمر فاتح وأغمق وأغمق» والفرق 
ني شدة اللون؛ لأن اللون من الكيفيات» وكل أمر من الكيفيات فإنه يزداد شدة وضعفاً. 

والإيمان من الكيفيات؛ لأنه صفة نفسية راسخة لا طارئة» وجب أن يسعى الإنسان 
لکی یکون راسخاًء فیجب آن بكرن قابلاً للزيادة والنقص من باب أنه من الكيفيات: 

من هذا الباب ورد كلام عن أبي حنيفة - ر حه الله تعالى -حيث قرر أن المؤمنين 
في أصل الإيمان سواء» يعني: أن الذي يؤمن به المسلمون واحد» فهم يؤمنون بالل 
والرسل والملائكةء لا يوجد واحد اسمه موْمنٌ ينفى الإيمان بشىء من هذه الأركان. 

لكن الإمام أبا حنيفة - مع هذا القول - لا يقول: إن إيمان سيدنا حمد عليه 
الصلاة والسلام كإيمان عامة الناس من كل الجهات» بل من هذه الجهة فقط؛ لأنه 
يعلم أن شدَة إيمان سيدنا محمد اة أكثرٌ بكثير من إيمان وإذعان أهل الأرض جيعا 


4 
فلا يجوز نسبة هذا القول إلى الإمام أي حنيفة كا فعل المجسّمة حيث نسبوا إليه آنه 
يقول: إن إيمان النبي عليه السلام كإيمان غيره» وإيمان الناس كإيمان الملائكة. وأما ما 
قاله أبو حنيفة» فهو : أن هل الإيمان في أصل الإيمان -سواء من حيث المومَن به» أي: 
متعلقات الإيمان. قال الإمام أبو حنيفة في الفقه الأكبر: «وإيمان آهل الساء والأرض 
لا يزيد ولا ينقص من جهة المؤمن به» ويزيد وينقص من جهة اليقين والتصديق» 
والمؤمنون مستوون في الإيمان والتوحيد متفاضلون في الأع|ال"'. اه. 

قال الملا على القاري: «(والمؤمنون مستوون) آي متساوون (في الإيان) أي في 
أصله (والتوحيد) أي ني نفسه» وإنما قيدنا ) فإن الكفر مع الإيمان كالعمى مع البصر» 
ولا شك أن البصراء يختلفون في قوة البصر وضعفه - إلى أن قال - ومن هنا قال محمد 
ر حه الله على ما تقدم: آکرہ آن یقول إِیماني کإیم‌ان جبرائیل عليه السلام» بل يقول آمنت 
بها آمن به جبرائیل عليه السلام. انتھی. 

وكذا لا يجوز أن يقول أحد: إيماني كإيمان الأنبياء عليهم السلام» بل ولا ينبغي 
ن يقول إيماني كإيمان أي بكر وعمر رضي الله عنه| وأمثاهم|ء فإن تفاوت نور كلمة 
التوحيد في قلوب أهلها لا بحصيه إلا الله سبحانه"). اه. 

قال الإمام أبو حنيفة: «ويستوي المؤمنون كلهم في المعرفة واليقين والتوكل 
والمحبة والرضا والخوف والرجاء والإيمان في ذلك» ويتفاوتون في دون الإيان في 
ذلك کله"). اه. 


قال الملا القاري: «(والإيمان في ذلك) أي الإيقان بقبوت ذاته» وتحقق صفاته» 


(1) «الفقه الأكبر)» مع شرح علي القاري» ص‌۱۲۸- ٠۹‏ . دار الكتب العلميةء ط١ ٠٤١٤‏ ه- 
٤‏ م. 

(۲) المصدر السابق ص۲۸٠.‏ 

(۳) المصدر السابق ص٤١٠‏ . 
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وهو معطوف على قوله والرجاء (ويتفاوتون) أي المؤمنون (في) دون الإيمان ) آي في 
غير التصديق والإقرار بحسب تفاوت الأبرار في القيام بالأركان واختلاف الفجار 
في مراتب العصيان (في ذلك كله) أي يتفاوتون أيضاً فيا ذكر من المقامات العلية 
والحالات السنية لاختلاف منازل الصوفية رحمهم الله تعالى“». اه. 

قم قال الملا القاري: «قال الطحاوي رحه الله تعالى: والإيان واحد وأهله في 
أصله سواء والتفاضل بالخشية والتقى وغالفة الهوى» وملازمة الأولى. اه. 

هذا وذهب شارح في هذاالمقام إلى أن تقدير الكلام استواء آهل الإسلام في كونهم 
مكلفين بمذه الآحكام» ولا يخفى أن ما اخترناه دق في نظام المرام"». اه. 

وإيمان الملائكة لا يزيد ولا ينقص» أما إيان الأنبياء ففي زيادة مستمرة؛ لذلك 
قالوا: إيمان الأنبياء أفضل من إيمان الملائكة. 

قالت المرجئة: لايضز مع الإسلام ذنب كا لا ينفع مع الكفر طاعة» وأهل السنة 
يقولون: صحیځ أن الإیان أصلّه في القلب» ولکن لا بد أن يتأثر بها يتلبس به الإنسان 
من أعمال قلبية وأعمال الجوارح. 

والمرجئة يريدون: أن أي شخصِ حقق أصل الإیمان فلا يدخل النار حتى لو 
عصى وارتكب بعض ال معاصي» بل حتى لو ارتكب جيع المعاصي» وأهل السنة يقولون: 
إنه يُعذّب ولا بخلّد في النار لتحقيقه أصل الإيمان. 

فيو جد فرق كبير بين المذهبين إذن» ولا يصح أن يقال: إن مذهب أهل السنة 
هو مذهب المرجئة. 


والضرر الذي يقول آهل السنة: إنه لازم عن المعاصي» هو: من حيث ترتب 


(1) «شرح الفقه الأكبر)» الملا علي القاري» دار الكتب العلمية» ص١١٠.‏ 


۹٦ 
العذاب على العاصي» ومن حيث نقصان قوة الإيان في قلبه» نما يلزم عليه نقصان‎ 
منزلته في الآخرة والدنيا.‎ 


GK ggg r ٤ ر‎ 


قال الله تعالی: اا آلزیے ءامنوا وبأل َه € [التحريم: 1۸ء أمرَ المؤمنين 
بالتوبة؛ إذ التوبة: عبارة عن الرجوع إلى الله بموافقة أمره بعد المخالفة» وقد سمى 
صاحب الذنب مؤمناًء فدلّ على أنه لا بخرج عن الإيمان بالذنب. 

وقال الله تعالى: # ون طايقَتانِ مِنَأَلمُوَميِينَ سلوا 4 [الحجرات:۹]» سكّى المقتتلين 
مؤمنين» مع أن إحدى الطائفتين باغية على الأقل - ومرتكبة للكبيرة. 

وقال الله تعالی: ‏ اا آل ءامو کیب عليكم ألَقَصَاص ف اَنَل € [البقرة: ۱۷۸]. 
فسمى قاتل النفس عمداً - لأن المقام فيه - مؤمناًء فدلًّ على أن فعل الكبيرة - وهي 
قتل التفس عمداً- ليس بمخرج من الملةء وغاية الأمر: أنه معصيةء يجب التوبة منها. 

وأيضاً ينقض قوهمم ما رواه الحاكم في «المستدرك): عن حذيفة بن اليمان قال: 
إني لأعلم أهل ديتين من أمة محمد بيا في النارء قوم يقولون: إن كان أوّلنا ضلالاً ما 
بال همس صلوات ني اليوم والليلة؟ إن هو صلاتان العصر والفجرء وقوم يقولون: 
إنما الإیمان کلام» وإن زنى وإن قتل». 

فهذا الأثر نص في رد قول المرجئةء بحسب الصورة التي وضحناها. 

روى إسحاق بن راهويه في «(مسنده»: «عن عائشة قالت: ما كان رسول الله ية 
یبوح به ن إیمانه على إیم‌ان جبریل ومیکائیل. 

وفيه أيضاً: عن ابن أبي مليكة قال: یقولون: إیمان فلان کإیمان فلان» ترون إیمان 
فهدان مثل إیان جبریل؟ وکان رجلا مته بالشراب. 


)١(‏ «المستدرك» )٥ :٤(‏ وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ولم يخرجاه. 


۹۷ 

وه فا عر تا عمد ن أن قال قال او ار ق ودرك اة فال 
قوم يقولون إيماننا مثل جبريل وميكائيل» إما فيه زيادة» إما فيه نقصان» هو مثله سواء 
وجبريل ربا صار مثل الوضع من خوف الله تعالى... وذكر أشباه ذلك. 

قال: فقيل له: إن قوماً يقولون: إن سفيان الثوري حين كان يقول: «إن شاء الله» 
كان ذاك معد شك !شقان ابن البارك: اتر سقيان كان يقني فى وحدانة الرت: أو 
في محمد ؟ إنما کان استشناء في قبول ایږانه» وما هو عند الله. 

قال ابن آعين: قال ابن المبارك: والاستشناء ليس بشك؛ ألا ترى إلى قول الله: 
لالجد ألْحَرام إن سا لَه منت [الفتح: ۲۷] وعلم أهم داخلون» قال: لو 
آ ن رجلا قال هذا نار إن شا اه ما کان شیکا. 

قال: وقال شيبان لابن المبارك: يا أبا عبد الرهمن» ما تقول فيمن يزني ويشرب 
ا لخمر ونحو هذاء أمؤمنٌ هو؟ قال ابن المبارك: لا أحرجُه من الإيمان. فقال: على كبر 
السن صرت مرجاً؟ فقال له ابن المبارك: يا أبا عبد الله» إن المرجثة لا تقبلني» أنا أقول: 
الإيمان يزيد المرجئة لا تقول ذلك» وا مر جئة تقول: حسناتنا متقبلةء وأنا لا أعلم ثقَبّلت 

وفيه أيضا: قال غير ابن أعين: قال له ابن المبارك: وما أحوجك إلى أن تأخحذ 
سبورجة فتجالس العلماء. 

قال إسحاق: وأخبرني عدة عن أحمد بن زهير» وعدة ممن شهد ابن المبارك بالري 
فقال له المستملي: يا أبا عبد الرحهن» إن هاهنا قوماً يقولون: الإيمان لا يزيد! فسكت 
عبد الله حتى سأله ثلاثاًء فأجابه فقال: لا تعجبني هذه الكلمة منكم! أن هاهنا قوماً 


ينبغي أن يکون أمرُكم جعاً. 


۹4۸ 

وفيه: قال عمر بن الخطاب: لو وزن إيمان أبي بكر الصديق بإيمان أهل الأرض 
لرجحھم) بلی إن الإیمان یزید بلی إن الإیمان يزيد ثلاثاًء قال ابن المبارك: لم أجدبُدامن 
اللإقرار بزيادة الإيمان إزاء كتاب الله» قال إسحاق: وا مر جئة: طائفة من الحهمية)'. 

وقد قال الخوارج في هذه المسألة قولاً يخالف أهل السنة أيضاًء فقالوا: إن فاعل 
المعصية-وإن كانت صغيرة -فهو كافر وخلد في النار» وقومم مردود بيا ذكرناه سابقاً 
من خروج بعض العصاة من النار؛ إما بالشفاعة» أو بانتهاء عذاهم فيهاء وبنحو قوله 
تعال: ‏ اھ لد ین ان یرک ہی وق ما درك لس کا 4 [النساء: ]٤۸‏ فهذا يدل 
على أن ما دون الكفر يمكن أن يغفره الله تعالى بدون توبة؛ لأن المغفرة بالتوبة حل 
اتفاق» وما أمكن أن يُعمَرَ بلا توبة فيستحيل أن يكون كفراً» فبطل قوهم بأن فاعل 
العصية كافر. 

وينقض مذهب الخوارج ما رواه البخاري: عن عبادة بن الصامت رضي الله 
تعالى عنه قال: كنا عند النبي ب فقال: «أتبايعونني على آن لا تشر کوا بالله شيئاًء ولا 
تزنواء ولا تسرقوا» -وقرأً آية النساء» وأكثر لفظ سليمان: قرا الآية -«فمن وني منكم 
فأجره على الله ومن أصاب من ذلك شيئاًء فعوقب فهو كفارة له» ومن أصاب منها 
شيا من ذلك» فستره الله فهو إلى اللهء إن شاء عذبهء وإن شاء غفر له». 

وروا ضا الترمذي» والبيهقي في «سننه الكبرى): عن عبادة بن الصامت 
قال: بایعت رسول الله ية في رهط فقال: «أبايعكم على أن لا تشركوا بالله شيا 
ولا تسرقواء» ولا تزنواء ولا تقتلوا آولادکم» ولا تأتوا ببهتان تفترونه بین آیدیکم 
وأرجلکم» ولا تعصون في معروف» فمن وف منكم» فأجرٌه على الله» ومن صاب من 


(۱) آخر جه إسحاق في «(مسنده)» (۱۲۹7)» (۳: .)٦۷۲‏ 
(1) خر جه في (صحيحه)» كتاب التفسير» تفسير سورة الممتحنةه .)٤٦١١(‏ 


۹44 
ذلك شيئاء فعوقب فيه» فهو طهوره» ومن ستره الله» فذاك إلى الله» إن شاء عذّبه» وإن 
شاء غفر له . 

فهذا نص في أن من أتى بمعصية ولم يعاقب في الدنياء فإنه جوز أن يغفر الله تعالى 
ويجوز أن يعاقبه. وهو دلیل على آنه لیس بکافر. 

وهو دليل على بطلان قول المعتزلة أيضاً بأن فاعل الكبيرة ني منزلة بين ا منزلتين 
في الدنياء وأن مصيره إلى النار» فلا هو بكافر ولا بمؤمن في الدنياء بل مصيرٌه إلى النار 
في الآخرة. 

وينقض قول المعتزلة ما مضى من أدلة على نواع الشفاعة» وفيها إخراج بعض 
أهل النار من النار» ومنها ما سيأتى إن شاء الله. 

فيبقى القول الصحيح هو قول آهل السنةء من أن فاعل الكبيرة ليس بكافر» ولكنه 
عاص» جب أن يخاف العذاب؛ لأن هذا هو اللأصل. 
قال الطحاوي: (ونرجو للمحسنين من المؤمنين أن يعفو عنهم ويدخلهم الحنة 
بر هته ولا نآمن عليهم) 

قال تعای: ٭ إ٤‏ ایت ٤امنوا‏ وزیی ماجروا وھ دوا فی سیل انت ویک 


عدو ے ےہ م ے م رتو ٤وو‏ وو 


دجون رحمت الله والله عور رجيم € [البقرة: ۲۱۸]. 
نرجو هم الجنة» ولا نجزم لأحد بأن هذا في الجنة وهذا في النار؛ لأنه ليس من 
وظيفتنا وليس ما يمكن أن يتعلق به علمناء فلا جوز الجزم لأحد آنه في الجنة - أو 
في النار - إلا لمن نص عليهم الرسول بيا فالعمل الصالح لا يوجب الجزاء؛ لآن 
الثواب بفضل الله تعالى. 
(۱) آخرجه الترمذي في «سننه)» أبواب الحدود» باب ما جاء أن الحدود كفارة لآهلهاء .)١٤١۹(‏ 
وأخر جه البيهقى» كتاب النفقات» باب قتل الولدانء .)١١۲٠١(‏ 


0۰ 
ولذلك قال النبي عليه السلام فيا رواه مسلم: عن أبي هريرة: عن رسول الله لاء 
آنه قال: «لن ينجي أحداً منم عمله»» قال رجل: ولا إياك یا رسول الله؟ قال: «ولا 

إياي» إلا أن يتغْمّدني الله منه برحمة» ولكن سدّدوا». 
وفيه: عن جابر: قال: سمعت النبي ية يقول : «لايدخل أحدامنكم عملّه الجنة 

ولا جره من النارء ولا آنا إلا برحمة من الله . 

وني هذا الحديث إبطالٌ قول من قال من المعتزلة والشيعة وغيرهم: إن العمل 
علة طبيعية للثواب. 

وأيضاً: فنحن لا نتيقن قبول عملنا عند الله تعالى» حتى يترتب عليه الثوابٌُ 
بفضل الله تعالى» بل أهل السنة يرجون للممحسن حسن الثواب» ولا مجزمون هذا 
عل ا قال لخدا من دات مال له او رسوا 

فالذي قاله الإمام الطحاوي صحيح في حق غيرناء وفي حق أنفسناء وإن كان 
ظاهر العبارة أنها لغيرناء ولكن هذا يفهم منه العموم- كا لا يخفى - فندخل فيها. 


قال الطحاوي: (ولا نشهد هم بالحنة ونستغفر لمسيئهم ونخاف عليهم ولا 
نقتطهم» والأمن والإياس ينقلان عن ملة الإسلام» وسبيل الحق بيهم لأهل 
القبلة) 


الأاستغفار و اجب عل الحبد؛ قال الله تعال: فقت اسفف و ارک اناك 


)١(‏ أخرجه في (صحيحه)» كتاب صفة القيامة والجنة والنار» باب لن يدخل أحد الجنة بعمله بل 
برحمة الله تعالی» .)۲۸۱١(‏ 

(1) خر جه في (صحيحه)» كتاب صفة القيامة والجنة والنار» باب لن يدخل أحد الجنة بعمله بل 
بر حمة الله تعالی» (۲۸۱۷). 


4۱ 

ونحن نخاف على المؤمنين؛ لِ) رواه مسلم في «(صحيحه): عن النعمان بن بشير 

قال: قال رسول الله ياة: «مثل المؤمنين في تواهم وتراخمهم وتعاطفهم مثل الحسل؛ 
ذا اتکی مته عضر تداع له سائ الستد الس والح 

ا کک 


ولا يجوز لأحد أن ييأس: قال الله تعالى ني سورة يوسف: # يبن أذهبوا فتحكسوا 


وو 


ی 0 چ ر اا س ق رو < سے 
من وسم وَآخيو ولا تأكَسُوا من روج آله إِنّه. لا ياس يِن روج إلا الوم الكفرون» 
1 فاليأس يفضي بالإنسان إلى الكفر؛ لأن اليائس لا يعمل شيئاً؛ لأنه لايتعلق بشيء» 


وعلى هذا وردت الأحاديث بأن الذي ينتحر بُبعث في النار» وقد فهم بعض 
الناس أنه بخلد في النارء وهذا الفهم صحيح إن قلنا: إن انتحاره كان نتيجة يأسه ووصوله 
إلى الكفر» آما إذا م يصل في يأسه إلى إنكار أصل الإيمان» فهو لا يكون كافراء بل فاسقاً. 
كذلك الأمر: إذا حقق الإنسان أصل الإيمان لا جوز له أن جزم بخاتمته؛ لأن 


الأعال بالخواتيم ولا يدري أحد ما خاتمته» قال تعالى: أف اموا مڪ راه ديامن 
<> 2 ت ھحے دو ھم ے 


مك ر آله إلا ألقَوم اخروت € [الأعراف: 4٩1۹ء‏ فرب يعمل الإنسان بعمل أهل الجنة 
سنواتِ» ثم يعرض له عارض فيكفر قبل موته» أو العكس. 


.)۲١۸١( كتاب البر والصلة والآداب» باب تراحم المؤمنين وتعاطفهم وتعاضدهم»‎ )١( 

(۲) أخرجه البخاري في «( صحيحه» من حديث أبي هريرة رضى الله عنه» كتاب الطب» باب شرب 
الس والدراء به وبما اف مندواليت» (6541): ومسل فة صحیحه)» کتاب الإییان» 
باب غلظ تحريم قتل الإنسان نفسه» ون من قتل نفسه بشيء عذب به في النارء وأنه لا يدخل 
ا لجنة إلا نفس مسلمة» .)٠١۹(‏ ولفظه: «من تردى من جبل فقتل نفسه فهو في نار جهنم يتردى 
فيه خالداً خلدا فیها بدا ومن تحسی سا فقتل نفسه فسمه في يده یتحساه ي نار جهنم خالدا 
خخلداً فیها بدا ومن قتل نفسه بحديدة فحدیدته في يده يجا بها في بطنه في نار جهنم خالداً خلدا 
فيها أبدا). 


40۲ 

فأمر المسلم بين اليأس والأمن» بين ا لخوف والرجاءء وقد قرر أئمة أهل السنة 
من الصوفية والفقهاء وأئمة التوحيد أن المؤمن ينبغي ن يكون بين الخوف والرجاء» 
فينبغى أن يغلب حالة ا لخوف في حالة الأمن» ويخب حالة الرجاء في المعصية» قال الله 
تعالى: يدون ريم حَوفا وطمَعًا € [السجدة: .]٠١‏ 

E E ا‎ 2 # 

وروي عن مطرف بن عبد الله: لو جيء بميزان تريص'» فوزن خوف المؤمن 
ورجاؤّه کانا سواء؛ یذکر رحة الله فیرجوء ویذکر عذاب الله فیخاف. 

ولا يخفى ماني قول الطحاوي من رد على الخوارج والمرجئة معافي هذه القاعدة 
التي اعتمدها علماء السنة من بعد ومن قبل في علم التصوّف والآخلاق مع الله تعالى. 

فالرد على الخوارج: من جهة نهم كفروا فاعل الكبيرة بلا توقف» فكل عاصِ 
عندهم كافر» وأوجبوا عليه العقاب» أما المرجئةء فإنهم اتخذوا الموقف المعاكس هذاء 
فقالوا: إن المؤمن مها فع من معاص فإن هذا لا يضر ه» وهو يدخل الحنة ولايعاقب. 


وأهل السنة قالوا: فاعل الكبيرة» عاص وليس كافرأ» ولكن ل يجزموا بوجوب 
تعذيبه» مع قومم بأن الأصل تعذيبه» وعدم جزمهم؛ إن هو لجواز أن يعفو الله تعالى 
عنه» أو يشفع له الرسول» أو غيره» وردُوا على ار جئة قوم بأن فعل الكبيرة لا يضر ؛ 
فإنه يضر عند آهل السنة» ولكن لا يصل الامرٌ عندهم إلى الكفر والخلود في النارء 
وكذلك يضر فيْضعف إيمانَ الواحد» فتراكم الكبائر قد يؤدي إلى الاستهانة بأصل 
الدين كا لا يجخفى» كا أن الاستمرار على المعاصي قد يؤدي إلى استساغة فعل الكبائرء 


۶ 
)١(‏ ترص الشيء تراصة: أحكم وَضبط» فهر تارص وتريص» يقال: ميزان تريص. 
(۲) أخرجه البيهقى في «شعب الإیان»» (۰۲۲٠۱)ء‏ (۲: .)١١‏ ولفظه: «لو وزن رجاء المؤمن 
وخوفه ما رجح أحدهما على صاحبه». و(١٠٠٠)»‏ ولفظه: «لو وزن خوف المؤمن و رجاءه 
بمیزان تربص ما کان بینھ) نبط شعره). 


40۳ 

فنقًوا ما زعمه المرجثة من أنه كا لا ينفع مع الكفر حسنةء فكذلك لا يضر مع الإيمان 
معصيةء فنحن نقول: إن تر اكم المعاصي من الكافر يضرٌه بزيادة العذاب» وكذلك زيادة 
العاصي من المؤمن يضرّه» فلا نسلم قول المر جئة من جهتيه. 
قال الطحاوي: (ولا برح العبدٌ من الإيمان إلا بجحود ما أدخله فيه) 

با هو الى بل ال ى اة لر أن اانا اط كل الريد وهر 
غير مصدق با؛ فلا يدخل في الإيمان في حكم الله فالذي يُدخل الإنسان في الإيمان 
هو التصديقّ ال جازم» والإذعان الراسخ» والتسليم التفسي لما أنزله الله وأوحى به إلى 
سر له و تكرن قلمة اتر حيد دالة عل ذلك 

یا ان تمرف ان ا غ فط ك الرحد لس عر اتل ى الان 
إلاني حكم الظاهر لناء أما عند الله تعالى فلا بد من اقتران هذه الشهادة بالتصديق القلبي 
والإذعان والخضوع؛ لأن الإنسان قد يكون منافقاً فيتلفظ بهاء وهو غير مصدق. 

قال الأحناف: الإيمان عبارةعن أمرين: الأول: هو التصديق» والثاني: هو التشهد؛ 
إن عدم واحد منها م يصح إیمانه» فلا یدخل الإنسان في الایان بعد خر وجه منه إلا 
بالتلفظ وهو الشهادتين. 

ولكن جمهور الأشاعرة قالوا: التلفظ بالشهادتين ليس شرطاً في الدخول في 
الات وا فاد عل ا4 فة زكر د ادالات ومون 2 اران ااا 
شرط في إجراء الآحكام الشرعية عليه» بمعنى: أنه لا يمكن معرفة أنه مؤمن أو كافر 
إلا بأعماله الظاهرةء وأوضحها التلفظ بكلمة التو حيد التي جعلها الشارع سبباًفي رفع 
السيف عن الرقاب. 

إذن جرد التلمظ لا دحل في الإيمانء بل التلظ المبنيّ على الإيمانء وأقل ركن لا 
روو اع و ی ا ا غ کی ر کال 


4 
وني «صحيح البخاري»: عن عبيد الله بن عدي بن الخيار: ا المقداد بن عمرو 
الندي - وکان حليفا لبني رُهرة» وکان من سهد بدراً مع رسول الله لاء - أخبره أنه 
قال لرسول الله با: أرأيت إن لقيت رجُلاً من الكَمّارء فاقتَتَلناء فضربَ إحدى يدي 
بالسيف» فقطَعَهاء ثم لاد متي بشجرة فقال: أسلمت لله أقمُلّه يا رَسول الله - بعد 
ن قاا؟ فقال رسول الله لا: «لا تقتله)» فقال: يا رسول الله إنه قطحَ إحدى يدي 
ثم قال ذلك بعد ما قَطَعَهاء فقال رسول الله بل: «لا تقتلة؛ فإن قتلكةٌ فإنه بمنزلتكٌ 
قبل أن تقتلَه» وإنك بمنزلته قبل أن يقول كلمتَة التي قال»“. 
وني «صحيح البخاري» أيضاً: عن أي ظَبيان قال: سمعت أسامة بن زيد بن 
حارثة رضي الله عنھا محدّث قال: بعكنا رسول لله بيا إلى الحرقة من جهينةء قال: 
فصبَّخنا القوم فهزمناهم» قال: وَْقَتٌ -أنا ورجل من الأنصار - رجلا منهم قال: 
فلم غشيناءٌ قال: لا إله إلا الله» قال: فكفٌ عنه الأنصاري» فطعنته بر حي حتى قتلتهه 
قال: فلم قدمنا بَلَعّ ذلك النبيّ ياف قال: فقال لي: «يا أسامةء أقتلته بعد ما قال: لا 
إله إلا الله؟)» قال: قلت: یا رسول الله إن) کان متعوّذاًء قال: «أقتلتَهٌ بعد ما قال: لا إله 
إلا الله؟)» قال: ف| زال يكرَرُها علّ» حتى يميت أني لم أكن أسلمت قبل ذلك اليو . 
وهذا الحديث رواه ابن أبي شيبة"» وني بعض الروايات“ قال: بعقَنا 
رسول الله ية في سرية» فصبحنا ا لحرقات من جهينةء فأدركت رجلا فقال: لا إله إلا 


(۱) کتاب الدیات» .)٦٤۷۲(‏ 

(۲) کتاب الدیات» باب قول الله تعالی: وم أَحَياهًا € [المائدة: ۳۲]ء .)٦٤۷۸(‏ 

(۳) أخرجه في «مصنفه)» كتاب السير» باب فيما يمتنع به من القتل وما هو وما يحقن الدم؟ 
)7۱( 

)٤(‏ آخرجه مسلم في «( صحیحه)» کتاب الإیم‌ان» باب تحریم قتل الکافر بعد آن قال: لا إله إلا الل 
(47). 


A00٥ 

اله» فطعنته» فوقع في نفسي من ذلك» فذكرته للنبي ي فقال رسول الله بي2: «أقال: 
لا إله إلا الله» وقتلته؟) قال: قلت: يا رسول الله إنما قاها خوفاً من السلاح! قال: 
«أفلا شققتَ عن قلبه حتی تعلَّم: آفا ها آم لا؟» ف) زال يكرّرها عل حتى تنيت أي 
الف رو 

وني «المستدرك» للحاكم: عن آسامة بن زيد رضي الله تعالى عنهما قال: بعثني 
E‏ 
فحملث على رجل فلا دنوٽ منه کبر» فطعنته» فقتلته» ورآيت أنه إثا فعل ذلك ليحرز 
دمه» فلا رجعنا سبقني إلى النبي یا فقال: یا رسول الله» لا فارس خير من فارسکم» 
إا استلحقنا رجلا فسبقني إليه فكبر» فلم يمنعه ذلك أن قتله» فقال النبي بلاة: «يا 
أسامة» ما صنعت اليوم؟)» فقلت: حملت على رجل» فكبّرء فرأيت أنه إن فعل ليُحرز 
دمه» فقتلته» فقال: «(کیف بعد الله آکبر؟ فلا شقَقتَ عن قلبه؟ فقلت: ما قال» فلم 
یرل قول لي یومئذ» فلا آقاتل رجلا یقول: الله آکر؛ ما ماني عنه» حتى آلقاء ل. 

آي: آقاها عن خوف آم عن حقيقة» والآمر الظاهر: آنه إذا نطق فالأصل أن تأخذ 
بالظاهرء أما إذا كان عندك عل بالغيب وعلمت أنه قا ها خوفاً فلك أن تقتله! 

والأحاديث التي تدلٌ على آنه يخرج من النار من كان في قلبه مثقالٌ حبة من إيان» 
فهي تدل على آن الإيمان ني القلب» والآيات كثيرة في هذا. 

وقد جاء في (صحيح البخاري» عن آنس: عن النبي ء4 قال: «يخرج من النار 


من قال: لا إله إلا الله» وني قلبه وزن شعيرة من خیر» ويخرج من النار من قال: لا إله 


)١(‏ كتاب معرفة الصحابة رضي الله تعالى عنهم» باب ذكر إسلام آمير المؤمنين علي رضي الله تعالى 
عنه» .)٤0۹4٩(‏ 


۹٦ 
إلا الله» وفي قلبه وزن برة من خير» ويخرج من النار من قال: لا إله إلا الله» وفي قلبه وزن‎ 
ذرة من خبرا.‎ 

قال أبو عبد الله: قال أبان: حدثنا قتادة: حدثنا أنس: عن النبى ي: «من إيمان» 
مکان امن شر 

وفيه أيضا: عن أي سعيد المدري رضى الله عنه: أن النبى بلا قال: «إذا دخل 
أهل الجنة الحنة وأهل النار النارء يقول الله: من كان في قلبه مثقال حب من خردل من 
إيمانِ فأخر جو فيخرجون قد امتجشوا وعادوا اء فيلقونَ في نهر الحياة فينبتونَ 
كا تت اة ني ميل السّيل»» أو قال: «حمية السيل»» وقال النبي بياء: «ألم روا نها 
تحرج صفراءَ ملتوية؟). والأحاديث كثيرة في هذا المعنى في دواوين الحديث. 
قال الطحاوي: (والإيمان هو الإقرار باللسان والتصديق بال جنانء وأن جميع ما 
آنزل الله في القران وجميع ما صح عن رسول الله 5 من الشر ع والبيان كله حق) 

ألاناة لغة: التصديق مطاف وهو الذي جزم به الزخشري في «الآساس»"› 

: و 

واتفق عليه أهل العلم من اللغويين وغيرهم» وقد يكون الإيمان بمعنى الثقة. 

وقال بعض المحققين: الإيمان يتعدى بنفسه ك«صَدَقّ)» وباللام باعتبار معنى 
«لإإذعان»» وبالباء باعتبار معنى «الاعتراف»؛ إشارة إلى أن التصديق لا يعتبر بدون 
اعتراف. 

ونحوه الأمْن ضد الخوف» قال المناوي: هو عدم توقع مكروه في الزمن الآتي» 
وأصله: طمأنينة النفس وزوال الخوف» ويقال: أَمُنَ أي: له دين» وقيل: مأمون به ثقة. 
(۱) کتاب الإيان» باب زيادة الإيان ونقصانه» .)٤٤(‏ 


(۲) کتاب الرقاق» باب صفة النة والنار» (۹1۳). 
(۳) «أساس البلاغة» .)١ :١(‏ 


0۷ 

قال الآزهري: صل الإيمان: الدخول في صدق الأمانة التي ائتمنه الله عليهاء 
فإن اعتقد التصديق بقلبه كا دَق بلسانه» فقد أدى الأمانة وهو مؤمن» ومن ۾ يعتقد 
التصديق بقلبه» فهو غير مود للأمانة التي ائتمنه الله عليهاء وهو منافق» ومن زعم أن 
الإيان: هو إظهار القول دون التصديق بالقلب فهو لا يخلو من أن يكون منافقاً أو 
جاهلاً لا يعلم ما يقول أو ما يقال له. 

قال الزبيدي: وقد يطلق الإيمان على الإقرار باللسان فقط» كقوله تعالى: # ذلك 
بات انوأ کفرواً 4 [امنافقون: ۳] أي: آمنوا باللسان» وکفروا بالجنان. 

وقد يكون الإيمان: إظهار الخضوع. وأيضا: قد يكون قبول الشريعة وما أتى 
به النبي ياء واعتقاده وتصديقه بالقلب. قاله الزجاج. هذا خلاصة ما ذكره الزبيدي 
في «(شرح القاموس»'. 

وقد حقق الإمام الحليمي في كتابه العظيم القدر الذي لم يلتفت إليه الكثير من 
الباحثين والعلماء» وإن كان الإمام البيهقي قد اعتمد عليه في أكثر تأليفاته في «(شعب 
الإيمان» و«الأسماء والصفات» وغيرهاء ونقل عنه كثيراء أقول: حقق الإمام الحليمي 
هذه المسألة تحقيقاً م أره لغيره» ولذلك سوف أنقل هنا جيع ما قاله لعظيم إفادته: 

قال رحمه الله تعالى في «المنهاج في شعب الايمان»: «الإيمان: مشت من الأمن؛ 
الڌي هو ضد التوف» کا قال تبارك وتعال: ٭ ن فا رركا قا اين 
ا ا کا ڪَلمَڪُم ما لم ونوا تع مور أ تعلموت € [البقرة: ۲۳۹] ومعناه - والغرض 
الذي يراد به عند إطلاقه- : هو التصديق والتحقيق؛ لأن الخر هو : القول الذي يدخله 
ال ابه را ر ریوک راح ها قل د ن اد اع و 


(۱) «تاج العروس» :۳٤(‏ ۱۸۷). 


40۸ 
ا فمن سمع خبراً فلم يستشعر في نفسه جواز أن یکون'» واعتقد أنه 
حق وصدق فانم آمن نفسه باعتقاد ما اعتقد فیا سمع من أن یکون مکذوباً له ملبّساً 
عليه» ومن سمع أمراً ونياً-واعتقد الطاعة له -فكأن| أمن نفسه باعتقاد ما اعتقد فيا 
سمع من أن یکون مظلوماً أو مستسخراًء أو حمولا على ما لا یلزمه قبوله والانقیاد له. 
فمن ذهب إلى هذا المعنى آنزل قول القائل: «أمنت بكذا» - والمراد نفسى - 
منزلة قوهم: es‏ 
آو «ذللتها»» و«صنت نفسي عن كذا» , بمعنى «أمنت»» أي: بدا لي صدق ما سمعت 
™ ي 
في قوهم : «أمنت)» اختصاراً ل قد کثر استع‌اله؛ کا يقال : (بسم الله بمعنى لات 
- او آبدا- باسم الله»» وحذف ذکر الابتداء؛ لكثرة الاستعال. والله أعلم. 
e‏ ا e‏ 
فإذا قيل: «آمنت بالله» فالمعنى: أمنت الداعى إلى الله من الخلاف والتكذيب ب| 
والإيمان بالرسول: إيمانه في نفسه من الشقاق عليه بإظهار التصديق له 
E E N A‏ 
ريخل فى هذا ايان ادن من الاس أبضا زذعب بخ الاس إل أن مى 


(۱) يظهر أنه قد سقطت هنا كلمة: «كذبا). 


۹۹4 
«آمنت بالله»: آمنت نفسي من عذاب الله بالاعتراف به والتوحید له» وهذا لا یصح؛ 
لأنه لا سبيل لأحد من المؤمنين إلى القطع بآنه قد أمن عذاب الله» وقد قال الله عز وجل: 
امن ڪر آنل لموم ألْحَلرُونَ 4 [الأعراف: ۹4]ء ولأن الأمور بعواقبها ولا 
يدري أحد بماذا نتم له؟ ولأن لفظة «الإيمان» ليست تستعمل فيا يعقب الذهاب عنه 
ذهاباً فقط» فقد يجوز أن يقول القائل لصاحبه فيا بحدثه: لا أؤمن نفسي من العذاب 
بتصديقك,» فبان أن ليس تأويل الآية ما قاله هذا القائل» والله أعلم. 
ثم الإيمان -الذي يراد به التصديق - لا يعدو إلى من يضاف إليه ويلصق به إلا 
بصلةء وتلك الصلة قد تكون باء» وقد تكون لاماء أما ما جاء بحرف الباء فمنه قول الله 
تعالى: # وال ومنو ا أنزل اليك وما أل منك 4 [البقرة: »]٤‏ وقوله: ءامن ارول 
مآ نز ون رید ولویوت کل ءامن ار ومکی کیو ریو وشرو € [البقرة: ۲۸۵]» 


وقوله جل وعز: ۴ء امتوابا ته ورَسلے۔ € [النساء: .]٠٥۲‏ 

وأما ما جاء باللام» فمنه قوله تعالى في قصة إبراهيم صلوات الله عليه: إفامن 
وط [العنکبوت: »]۲٢‏ وقوله حكاية عن نوح صلوات الله عليه: اومن لك واتبعک 
ردو € [الشعراء: »]١١١‏ وعن قوم فرعون أنهم قالوا لموسى وهارون صلوات الله 
عليه|: فقا أ يشر تاوقو مهما لا علبڈون 4 [المؤمنون: »]٤۷‏ وعن أبناء 


س 2 


يعقوب صلوات الله عليهم ام قالوا لأبيهم: وما يموم لا وأو رةب 4 


[بوسف: ۱۷]» وعن کفار العرب آم قالوا فی بینھم : 3 مالل لس تی وین 
[آل عمران: ۷۳]. 


فمن الناس من قال: إن قوههم: (آمنت به)» و (آمنت له) لغتان يعبر | عن معنی 
واحد. والصحيح ما خالف هذا وهو أن قوهم: «آمنت به انما یراد: ا وتحقيقه 
والصفن ك له ورج ده وق امت ا ا براك اتاعه ورمر اق انان 


۹1۰ 
بالله - تعالى جده -: إثباته والاعتراف بوجوده» والإيان له: القبول عنه والطاعة لهء 
والإيمان بالنبي: إثباته والاعتراف بنبوته» والإيمان للنبي: موافقته والطاعة له. 

ويدل على افتراق الصاتين: أن إحداهما تصلح حيث لا تصلح الأخرى» فإن 
بني يعقوب عليه السلام لو قالوا لأبيهم: «وما أنت بمؤمن بنا لما صلح لذلك 
ولو قال كفار العرب: «ولا تؤمنوا إلا بمن اتبع دينكم» لما أدى ذلك لِم أرادوه من 
ال 

وأمر الله نبيه حمدا يا أن يقول للمنافقين: نومت ك € [التوبة: »]۹٤‏ 
آي: لن نقبل منکم عذرکم» ولو کان مکانه «لن نؤمن بکم» ما جاز ولا حسن. 

وقال جل ثناؤه: وَل اون رڪم ومن اله ومن لموم ) [التوبة: 
۱ ولو کان مكان ذلك «ويؤمن بالمؤمنین» لا جاز ولا صلح. 

فثبت -ب| اقتصصنا-: أن الصلتين موضوعان لمعنيّين متغايرّين لا لمعنى واحد. 

ea‏ اسم «التصديق» - الذي هو حقيقة الإيان - قد 
يحتمل صلتين: إحداهما الباءء والأخرى اهاء. 

فأما الباء؛ فإنه يليق بالتصديق» وبا يتصرف عنه من فعل ونعتِ» وأما الهاء؛ فإنه 
يلزم ماينصرف عنه من فعل. 

فإذا جاء النعت جازت اللامٌ مكان الهاء» فيقال: «(صدقت فلاناً واصدقت 
به)» فمعنی «صدقته»: ثبت قوله وخبره ووثقت بصحته» ومعنی «(صدقت به٤:‏ ثبت 
وجوده وکونه» ثم یقال: «(صدقت به) و(آنامصدق»» وإذا قيل: «(صدقته» جاز أن يقال: 
«وآنا مصدقه» و«مصدق له)» قال الله تعالی: م صقا لما بت يديد من ڪب 4 
[امائدة: ۸٤]ء‏ ولا يصلح مكانه «ومصدقاً بما بين يديه»؛ لأن الغرض: أن هذا الكتاب 
مثبت من وحدانية الله تعالى وقدسه ووجوب طاعته وتحسين العدل» وتقبيح الظلم 


۹٩۱ 
والشهادة للذين جاؤوا بالكتب المتقدمة» باهم جاؤوا بها من عند الله تعالى ما أثبتته‎ 
تلك الكتب أنفسهاء ولو قيل: «(مصدق لِ| بين يديه من الكتاب»» لصلح» فعلم أن‎ 
اللام قائمة مقام الهاء في «(صدقته»» ولو قيل: «(ومصدقاً ب بين يديه»» م يدك على‎ 
أكثر من أنه أثبت أن كتباً كثرة كانت قبله» فثبت ذا افتراق الصلتين وتغاير ما يراد‎ 
اء والله أعلم.‎ 

وما ينبغي لحد أن يستنكر هذا الفرق؛ فإن الوجود منه هو الموافق للصواب 
والحكمة؛ إذ كان الاعتراف بالله جل جلالهء لا بد من أن يسبق حتى يصح القبول عنه» 
وطاعته عبادته من بعد والاعتراف بالنبي كذلك؛ لأّنه یسبق» ثم تکون متابعته والقبول 
عنه» ولو تجردت التابعة بفعل ما يأمر به» والانتهاء عا ينهى عنه عن الاعتراف بالنبوة 
لا سلمت» ولا سلمت' نفعت» فكان حقاً أن يعود الأصل من هاثين الخصلتين 
بإحدى هاتين اللفظتين والتابع منه| بالآخرى» فيكون التصديق بالله: إثباته والاعتراف 
بوجوده» والتصديق له: قبول شرائعه» واتباع فرائضه على آنها صواب وحكمة وعدل» 
والطاعة له فيه| لازمةء والمحافظة على حدوده» والثقة بوعده ووعيده. 

وكذلك التصديق بالنبي غير التصديق له» فالتصديق به: هو الاعتراف بوجوده 
وكونه وإثباته نبياًني الحملةء والتصديق له: اتباعه وطاعته وقبول ما جاء عنه» وكذلك 
الإيمان بالله: هو الاعتراف به وإثباته» والإيمان له: طاعته واتباع أمره. 

وعلى هذا؛ الإيمان بالله - أو النبي -والإيمان بالكتاب: إيمان للدلائل التي دلت 
على أنه من عند اللّه. 

فأما إذا قلت: «آمنت بالكتاب»» لم تكن دللتَ على أكثر من أنك أثبته كتاباً له 
تعالی» والإیمان بالنبي یمان ه؛ لأنه قبول لدلالته التي ايده بہاء وطاعة له فیا تی به 


)١(‏ صححها المحقق: «ولا سلامة). 


۹1۲ 
من عنده» والإيمان بالله إيمان بالنبي؛ لأنه إجابة لدعوته ومتابعة له على مقالته. 

وقد يجوز أن يقول: «آمنت للكتاب والتزمت العمل بأمره ووعيده». 

فان قال قائل: فما یمنع أن یکون الإیےان بالل إیماناً له؟ لأن الإيمان بالله من 
فرائض الله» والإيمان بالنبي إیمان للنبي؛ لاأنه ممن بنفسه کا هو مؤمن بالله» والإقرارٌ 
له بذلك متابعة له على ما هو عنده» فرجع الأمرٌ إلى أن الإيان بمن يضاف إليه الإيان 
إليه والإیمان به سواء؟ فالفرق بينه) ساقط. 

فا ےراب ا لا نکر آن یکرت هذا هذا ]ذا كان أحد المين مضافا إل ية 
اللفظ الآخر وإلى تأويلهء وإنا نكر أن يكون جميعاً مضافين إلى صيغة اللفظ إذا كانت 
الشواهد التي تقدم ذكرّها تشهد بأن كل واحدة من اللفظتين موضوعة لغير ماوضعت 
له الآخرى. 

فكانت نفس الصيغة تدل على ذلك؛ لأنه إذا قيل: «آمنت بكذا»» أوجب ذلك 
إلصاق الإيان بذلك اكذاء إذ الباء عندهم جرف إلصاق» فلا يكاد هذا الالفظ يدل 
على أكثر من التصديق بذات من ضيف الاإيان بالله. 

فإذا قيل: «آمنت لكذا»» أوجب ذلك إيماناً غير ملصق بذلك الكذاء لكن واقعاً 
لأجله. 

فکان قوهم: «آمنت بالله» كقوهم: «أثبت الله واعترفت به)» وقوهم: «(آمنت لله) 
کقوههم «(خضعت لله)» وا لخضوع له -عز اسمه - معنى غير إثباته» فلو جاز أن يقال: 
إن أحدهما هو الآخر-مع افتراقه| من حيث ذكرت- لجاز أن يقال: إن اسم «الصلاة» 
لصيغته موضوع لطاعتهء إذ كانت الصلاة لله طاعةً له» والصيام-وكل عبادة- مثلهاء 
فون الصا صا لها طاعة مثلهء أو الصيام صلاة؛ ا و 
منها مستعملاً حيث تستعمل الطاعة؛ إذ كان كل واحد منه) طاعة. 


۹۳ 

فإذا م يز أن يقال ذلك؛ لافتراق الاسمين فيا صيغ كل واحد من اللفظين له 
من المعنى» فكذلك «الإیان بالله» و«الإیان لله)» هذه منزلته|. 

ويدل على صحة ذلك أن اسم «الإسلام» يصلح مكان اسم «الإيمان» عند 
وصله باللام» ولا یصلح مکانه عند وصله بالباء؛ إذ قد جوز آن یقال: «آمنت بالله» 
و«آسلمت لله»» ولا جوز أن یقال: «أسلمت باٹ» کا يقال: «آمنت بالله». 

فثبت ہذا ثبوتاً ظاهرا: أن «الإیان لله» غبر «الإیےان باله»» وآن الإییان بالث: 
إثباته والاعتراف به» فلا لم يكن من قوهم: «أسلمت بالله» هذا المعنى م جز استعاله» 
وأن الإيمان لله: هو الطواعية له باتباع أوامره بعد الاعتراف به؛ إذ كان اتباع الأمر مع 
ا لجحود لا يتحقق» فلا كان ذلك إسلاماً للنفس وتسليماً لأمر الله» صح أن يقال: 
«أسلمت لله)» فبان-لِ] قلنا- أن من قال: «آمنت بالله»» كان الاثبات والاعتراف به هو 
المعنى المضاف إلى صيغة اللفظ» وأما ما فيه من معنى الطاعةء فهو من تأويل اللفظ 
لامن حكم صيغته. 

وأما من قال: «آمنت لله»» كان الإذعام والطواعية له بقبول أوامره وسائر ما 
جاء من عنده» هو المعنى المضاف إلى صيغة اللفظ» فأما ما فيه من معنى الإثبات له 
والاعتراف به» من حيث إن اتباع الأمر والنهي لا يكون إلا مع الاعتراف» فهو من 
تأويل اللفظ لا من حكم صيغته» والله أعلم. 

ومن ها الرجه اللى وتأرجا أن تكرن الطاعات ها فرشا ا 
إيماناًء وم نوجب أن تكون المعاصي الواقعة من المؤمنين كفراًء وذلك أن الكفر بالله أو 
برسوله - مقابل الإيمان به» فإذا كان الإيمان بالله أو برسوله: الاعتراف به والإثبات 
له» کان الکفر به: جحوده والنفي له والتکذیب به. 


فما الأعمال» فإنما إيمان لله ولرسوله بعد وجود الإيمان به» والمراد به: إقام الطاعة 


۹4 
قلنا: إن تارك الاتباع -مع الثبات على التصديق - فاسق وليس بكافر» وكان هذا هو 
الذي يوجبه اللسان إلى أن بحقق ا معانيء وينظر فما يوجبهء والله أعلم). اه 

هذا هو كلام الإمام المحقق الحليمي» وهو من متقدمي الأشاعرة» ومن اصحاب 
الوجوه ني المذهب» أردتث أن أنقله على ما فيه من طول» لكثر فوائده» وعظيم عوائده. 

E‏ ر 
وله طمن بالإیمن وکن من سی پالکفر صد را فعلیَھۂ عضب قى آله ولد 
عڌاگ عَظْيمٌ 4 .]۱١٠[‏ 

وآما الإيان شرعا فهو؛ التصديق والإاقران هذا بناء عل مذهب الأحناف: 

ذكر صاحب «جوهرة التو حيد» الخلاف في التلفظ بالاإيان» هل هو شر ط لصحة 
الإيمان آم شطر منه؟ قال الأحناف: هو شطر منه» بحيث إذا انعدم الشطرٌ انعدم الكلء 
فهو جزء منه» بحیث إذا آمن شخص بقلبه ولم ينطق بلسانه یکون کافراً» هذا عند 
الأحناف وعند بعض الأشاعرة. 

بش الصاف هرر ا اع ف ان الط الان قرط لارا 
الأحكام الشرعية على الإنسان» وربا يتلقظ الإنسان» ولا يكون في الحقيقة مسلا 

كل من اللإقرار - أي: النطق بالشهادتين أو با هو في حكمه) - ومن التصديق 
با لجنان» ركن على مذهب الإمام الطحاوي والإمام أي حنيفة النعان رضي الله عنه|. 

والمقصود بالتصديق -ك| قال الغنيمي-: «قبول القلب وإذعانه لماعلم بالضرورة 
آنه من دين النبي بيا بحيث تعلمه العامة من غير افتقار إلى نظر واستدلال» كالوحدانية 
والنبوة والبعث والجزاء ووجوب الصلاة والزكاة وحرمة الخمر ونحوهاء ويكفي 


۹° 

الإجمال في يلاحظ إجالاً؛ كالإيمان بالملائكة والكتب والرسل» ويشترط التفصيل 
فی یلاحظ تفصیلاً کجبریل ومیکائیل وموسى وعيسى والتوراة والإنجیل» حتى إن 
من لم يصدق بواحد منها کافر. 

واعلم أن كلا منه) -أي: الإقرار والتصديق -ركن» إلا أن التصديق لا يجتمل 
السقوط أصلأً والإقرار قد يحتمله كا في حالة الإكراه والعجز»'. 

وروى الإمام البخاري في «صحيحه): عن أبي هريرة قال: كان النبي بي بارزاً 
یوماً للناس» فأتاه جبریل» فقال: ما الإی‌ان؟ قال: «أن تؤمن بالله» وملائکته» وبلقائه 
ورسله» وتؤمن بالبعث»» قال: ما الإسلام؟ قال: «الإسلام: أن تعبد الله ولا تشرك به 
وتقيم الصلاة» وتؤدي الزكاة ا مغروضة» وتصوم رمضان)» قال: ما الإإحسان؟ قال «آن 
تعبد الله كنك تراه» فإن لم تكن تراه فإنه يراك)» قال: متى الساعة؟ قال: «ما المسؤول 
عنها بأعلم من السائل» وسأخبرك عن أشراطها: إذا ولدت الأمَة راء وإذا تطاول 
رعاة الإبل البّهم في البنيان» في خمس لا يعلمهن إلا الله»» ثم تلا النبي ئل # إِنّأله 
عند ةلم لامد 4 [لقمان: ]۳١‏ الآية ثم أدبرء فقال: «رُذوه» فلم يروا شيا فقال: «هذا 
جبريل» جاء يعلّم الناس ديتهم». قال آبو عبد الله: جعل ذلك کله من الإیمان". 

وأخرج البخاري: عن محمد بن جبير: عن آبيه قال: سمعت النبي بي يقرا في 
ا مغرب بالطورء وذلك أول ما وقر الإيمان في قلبي. 

قال ابن حجر في «فتح الباري): «والإيمان - لغة -: التصديقء وشرعاً: تصديق 
الرسول في) جاء به عن ربه. 


(1) «شرح الغنيمي على الطحاوية» ص۹۸. 

(۲) كتاب الإيمان» باب سؤال جبريل النبي بي عن الإيمان والإسلام والإحسان وعلم الساعة» 
(0۰). 

(۳) أخرجه في «(صحیحه)» كتاب المغازي» باب شهود الملائکة بدراً» (۳۷۹۸). 


۹٦ 

وهذا القدر متفق عليه» ثم وقع الاختلاف هل يشترط مع ذلك مزيد آمر من 
جهة إبداء هذا التصديق باللسان المعبر ع) في القلب -إذ التصديق من أفعال القلوب - 
أو من جهة العمل بها صدّق به من ذلك؛ كفعل المامورات وترك المنتهیات؟ كا سيأتي 
ذکرّه إن شاء الله تعالى. 

والإيمان - فيما قيل -مشتتق من «الأمن)» وفيه نظر؛ لتباين مدلولي «الأمن» 
و«التصديق)» إلا إن لوحظ فيه معنى مجازي» فيقال: «أمنه): إذا صدقه» أي: أمنه 
لكي 


قال البابرتي في «شرحه): «قال الشيخ بو منصور الماتريدي: التصديق بالقلب» 
ولكن لما كان ما في القلب أمراً باطناً لا يمكن الوقوفٌ عليه» جعل الشارع الإقرارَ 
دليلاً عليه وشرطاً لإجراء الأحكام في الدنياء حتى لو صدَّق بقلبه ولم يقر بلسانه يكون 
مؤمناً عند الله؛ لأنه تعالى عالمٌ بم| في القلوب» فيعلم بتصديقه» لاني أحكام الدنيا لعدم 
الإقرار الذي يدل عليه ني حقناء ونحن نحكم بالظواهرء واله يتولى السراثر» وهذا 
القول مرويٰ عن أبي حنيفة في «العام والمتعلم». 

وهذا القول ني الحقيقة - هو عين قول الأشاعرة» الذين صر حوا بأن الإقرار هو 
شرط لإجراء الأحكام في الدنياء وقد يكون-بناءً على ذلك الخلاف -لفظياً بين الأشاعرة 
والماتريديةء وذلك إذا قلنا: إن الماتريدية يبنون قوم باعتبار أحكام الدنياء والأشاعرة 
ينظرون في قوهم إلى مطلق الإيمان وحقيقته» أي: با هو عند الله تعالى وفي نفسه. 

والتحقيق - كا قرره الإمام الحليمي -: أن الأعمال إنما تدخل في الإيمان- الذي 
هو بمعنى التسليم والانقياد-لافي الإيمان؛ الذي هو بمعنى التصديق والإذعان القلبي. 


(۱) «فتح الباري» .)٤٦:۱(‏ 
(۲) «شرح البابرتي» ص۷١۱‏ . 


۹۷ 

ياء عل ذلك بُمكن حل كر من اشلدف ف هده المسالة وهدا اقول موا 

بها نقلناه عن الحليمي» وبقول الله تعالى: ¥ إن الت ٤اموأو‏ يلا ألصَلِحَتِ 4 
[یونس: ٩]ء‏ وقوله تعالی: لومون بأل ْوَلَو 4 [البقرة: ۳]» وبقوله تعالی: 
لاما یمر مسد الله من ءام يالله الوم الخ ر وَأقام ألصَوة € [التوبة: .]٠۸‏ 
فعطف الصلاة - التي هي من جملة الأعمال - على الإيان» والعطف يقتضي التغاير» 
وهذا التغايرٌ هو التغاير في معنى الإيمان المختلف نوعاً ما بين الصلاة والإيمان باش 


فمبنى الصلاة على الانقيادء ومبنى الإيمان بالله تعالى على التصديق والإذعان. 
وتأمل ني قوله تعالی: ومن عملم ن ليحت وهو موی € [طه: ۱۱۲]» فشر ط 

العمل للصالحات بالإيمان» والشرط غير المشروط؛ كا هو معلوم» والدليل الأوضح 

على ذلك هو حديث جبريل عليه السلام؛ حين سأل النبيً ما الإسلام؟ وما الإيمان؟ 


۰ مه مو 


فأخبره بأن حقيقة كل واحد غير الآخر. 

وأما من حيث اللغة فقد يجوز إطلاق اسم «الإيمان» على ما يشمل العمل 
والتصديق؛ كا تقرر» ويجوز إطلاق اسم «الإسلام» على ما يشملها أيضاًء وهذا يعتمد 
على ما إذا كانا مذكورين معاً ني النص» أو كل واحد مذكوراً وحده» فإن اجتمعا في 
الذكر تغايَرَ معناهماء وإن استقل كل واحد منهيا في الذكر» فقد جوز أن يشتمل في 
إطلاقه على معنى الآخر» والله أعلم. 

ومن ذلك ما رواه البخاري: عن ابن عباس قال:إن وفد عبد القيس لا أتَوا 
النبيّ ية قال: «من القوم؟» - أو امن الوفد؟) -قالوا: رة قال امرحباً بالقوم» 
- او «بالوفد» - «غبر خزایا ولا ندامی)» فقالوا: يا رسول لله إنا لا نستطيع أن نأتيك 
إلاني شهر الحرام» وبيننا وبينك هذا الحيّ من كقار مضر فمُرنا بأمر فصل تُخبر به من 


۹۸ 
وراءناء وندخل به ا لجنة» وسألوه عن الأشربةء فأمَرَهم بأربع» ونهاهم عن أربع» أمرهم 
بالإیی‌ان بالله وحده» قال «آتدرون ما الإیم‌ان بالله وحده؟)» قالوا: الله ورسوله آعلم» 
قال: «شهادة ن لا إله إلا الله وأن حمداً رسول اللهء وإقام الصلاةء وإيتاء الزكاة 
وصيام رمضان.» ون تعطوا من المغنم ا لخمس)»» ونهاهم عن أربع: عن الحنتم» والدباى 
والنقيرء والمزفت» ورب قال: المقير. وقال: «احفظوهن وأآخبروا مهن من وراءكم». 


فأدخل في الإيمان بعص أركان الإإسلام كالصلاة والزكاة» وني بعض الروايات 
عبر عن ذلك بالإسلام. 


وقد روي عن بعض المتقدمين والمتأآخرين: أنهم يُدرجون العمل ني الإيمان» فإن 
قصدوا أن العمل ركن ومن ل يقم به أو بجزئه كفَرَء فمذهبهم باطل قطعاًء وهو عائد 
إلى مذهب الخوارج» وإن قصدوا أن العمل يندرج في الإيمان؛ بوجو أنه منبن على 


(۱) آخرجه في «(صحيحه)». كتاب الغيمان» باب آداء الخمس من الإيمان» .)٥۳(‏ وكتاب العل 
باب تحريض النبي ‏ وفد عبد القيس على ان يحفظوا الإيان والعلم ويخبروا من وراءهم» 
(۸۷). كتاب التمني» باب وصاة النبي ية وفود العرب أن پبلغوا من وراءهم» .)٩۸۳۸(‏ 

(1) ومن هذه الروايات: ما آخرجه البخاري في «(صحيحه» من حديث ابن عمر رضى الله عنهاء 
كتاب الإيمان» باب الإيمان وقول النبي يي: «بني الإإسلام على هس»» 0 ف 
«(صحيحه»» كتاب الغيان»ء باب قول النبي ب44: «بني الإإسلام على مس)» .)٠١(‏ ولفظه: 
«بني الإسلام على خسة» على أن يوحد الله» وإقام الصلاةء وإيتاء الزكاة» وصيام رمضان» 
والحج»» فقال رجل: الحج» وصیام رمضان» قال: لاء صیام رمضان» والحج). 
وما أخرجه البخاري في «(صحيحه» من حديث أبي هريرة رضى الله عنه» كتاب الإيمان» باب 
مال جل الى اة غو الاعاة الاما وا للخ توغ الا ف فة 
(... قال ما اللإسلام: قال: اللإسلام أن تعبد الله ولا تشرك به وتقيم الصلاة وتؤدي الزكاة 
المفروضة وتصوم رمضان...). ومسلم في (صحيحه» من حديث عمر رضي الله عنه» كتاب 
الإییانء (۸). 


۹14 
التصديق؛ كا يقول الأشاعرة فلا خلاف» وإن قصدوا أنه مندرج في نوع من الإيمان 
-على التحقيق الذي قزره الحليمي - فلا إشكال. 

فعبارتهم لا بد أن ترجع إلى أحد هذه ا معاني» وبناءً عليه فلا يجوز عذها مذهباً 
مستقلاء يوضع في مقابل تلك الأقوال لاحتاله إياها. 

ولا يجوز الاحتجاح بأحد تلك الروايات لتأييد قول من قال بأن العمل مندرج 
في الإيمان مطلقاً؛ لأن الاختلاف إنما هو في كيفية الاندراج» هل هو كانضام ركن إلى 
ركن» أو صل إلى فرع» أو واجب على شرط. 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: «والكلام هنا في مقامين: أحدهما: كونه قولاً 
وعملا والثاني: کونه یزید وینقص. 

فأما القول: فا مراد به النطق بالشهادتينء وأما العمل: فا مراد به ماهو أعم من 
عمل القلب وال جوارح ليدخل الاعتقاد والعبادات. 

ومراد من أدخل ذلك في تعريف الإيمان-ومن نفاه-إن) هو بالنظر إلى ما عند الله 
ال 

فالسلف قالوا: هو اعتقاد بالقلب» ونطق باللسان» وعمل بالأركان» وأرادوا 
بذلك: أن الأعء|ال شر ط في كباله ومن هنا نشا هم القول بالزيادة والنقص؛ كا سيأتي. 

والمرجئة قالوا: هو اعتقاد ونطق فقط. 

والكرامية قالوا: هو نطق فقط. 

والمعتزلة قالوا: هو العمل والنطق والاعتقاد. 

والفارق بينهم وبين السلف: أنهم جعلوا الأعمال شر طاً ني صحته» والسلف 
جعلوها شرطاً في کیاله. 


۹۷۰ 

رعا کا 5اا اط إل ماعا ال اباط إن ماع لاان 
هو الإقرار فقطء فمن أقر أجريت عليه الأحكام في الدنياء ول يجكم عليه بكفر إلا إن 
اقرة ہدش يدل عل كر الجر المت. 

فإن كان الفعل لا يدل على الكفر؛ كالفسق» فمن أطلق عليه الإيمان؛ فبالنظر إل 
إقراره» ومن نفى عنه الإيمان؛ فبالنظر إلى كماله» ومن أطلق عليه الكفر؛ فبالنظر إلى أنه 
فعَل فعْل الكافر» ومن نفاه عنه؛ فبالنظر إلى حقيقته. 

وأثبتت المعتزلة الواسطة فقالوا: الفاسق لا مؤمن ولا كافر». 

وسوف ننقل ما قاله ابن حجر في المقام الثاني قريباً. 

وقول الطحاوي: «وجميع ما صح...» معطوف على قوله: «وأن جميع ما أنزل من 
القرآن...٠»‏ فيصير حاصل المعنى: أن المؤمن يجب عليه التصديق والعلم بأن القرآن 
وما صح من السنة حق» أي: ثابت أنه من الدين» فلا يجوز إنكارّه ولا التلاعب فيه 
ادف 

هذه العبارة تمهد لقاعدة عظيمة من قواعد التعامل مع النصوص يجب على المسلم 
الإان والعمل سا: 


تسه 


وقد نسب للإمام أبي حنيفة النعمان أنه من المرجئة» والمرجئة تقول كا أسلفنا 
آنه كا لا ينفع مع الكفر معصيةء فكذلك لا يضر مع الإسلام ذنب» وهذا معناه آم 
ينفون العذاب مطلقا عن فاعل الكبيرة ولو مات مصرا عليها! وأما أبو حنيفة فلا يقول 
بذلك» غاية الأمر أنه يرجئ الحكم على فاعل الكبيرة بأنه سيعذب في النار لله تعالى» 


.)٤٦:۱( «فتح الباري»‎ )١( 


۹۷۱ 
لجواز العفو عنه» وهو مذهب أهل السنةء مع قوله بأن فاعل الكبيرة مستحق للعذاب 

بمقتضى ما جاء في الشريعة. 
قال الإمام أبو منصور الماتريدي: «وقالت المعتزلة المرجئة هي التي أرجت الكبار 

م تنزل أهلها ناراً ولا جنة. 
قال الشيخ رحه الله: هذا الذي قالوه حق في لزوم إرجاء تلك الأعمال لكن المرويّ 
بالذم ليسواهم إن ثبت خبر الذم وهذا هو الحق وعن مثله سأل أبو حنيفة ره الله 
مم أخذت الإرجاء فقال من فعل الملائكة حيث قيل ههم: #أنيتون يأشماء هول 
نكم صقي € [البقرة: ]۳١‏ إنه لما سئلوا عن أمر لم يكن هم به علم فوضوا الأمر 
في ذلك إلى الله وكذلك الحق في أصحاب الكبائرء إذ معهم خيرات الواحدة منها لو 
قوبلت جميع ما دون الشرك من الشرور لمحتها وأبطلتهاء فلا يحتمل أن يحرم صاحبها 
ويخلد في النار» لكن يرجى أمره إلى الله فإن شاء عفا عنه» إذا هو لم يجرمه عند فعله 
معرفته ومعاداة أعدائه له وتعظيم أوليائه فعند شدة حاجته إلى عفوه وإحسانه يرجو 
أن لا حرمه والله الموفق» إذ قال: # وشوالغفوراًلودود [البروج: ]۱٤‏ وإن شاء قابل بسيئته 
ما أكرمه به من الحسنات فجعلهن كفارات ها كما قال تعاى: ن سكت يذه 
السات 4 [هود: ]۱١ ٤‏ وقال في غير موضع: گور نک سيَعَايَكمّ 4 [النساء: ]١‏ 
وقد ذكر الأنواع التي وعد بها التكفير ولا قوة إلا بالله» وذلك كقوله: ‏ أَوََيك آَل 


قبل عَم اخسن ما ولوأ وتتجاو عن سََاتوم 4 [الأحقاف: ]١١‏ وقوله: ورين منوا 
ولوأ لصحت لكف عه سَجاتهمٌ € [العنكبوت: ۷] ونحو ذلك والله أعلم. 

وإن شاء جزاه قدر عمله وما کان منه من ا لحسنات فقدرها أيضا بقوله: فمن 
يعَّمَلّ همال دَرَوّ حَبَّ رَه 4 [الزلزلة: ۷] وغير ذلك من الآيات التي فيها ذكر 
جزاء الخبر والشر وذلك وصف العدل في المؤاخذة وإن كان هو فيما أعطى الثواب 
مفضلاً وبالله التوفيق. 


۹7۲ 

وهذاالنوع من الإرجاء حق» لزم القول به"». اه. 

ومن وصف الإمام أبا حنيفة من ا مر جئة الإمام الأشعري في مقالات الإسلاميين» 
ولكنه جعله متميزاً في القول عن المرجئة ا معروفين» قال: 

«والفرقة التاسعة من المرجئة أبو حنيفة وأصحابه» يزعمون أن الإيان: المعرفة 
بالله والإأقرار بالله والمعرفة بالرسول والإأقرار بما جاء من عند الله في الجملة دون 
ا اک 

وقال الإمام السعد التفتازاني: «قد اشتهر من مذهب المعتزلة أن صاحب الكبيرة 
بدون التوبة خلد في النار» وإن عاش على الإيان والطاعة مئة سنة» ولم يفرقوا بين أن 
تكون الكبيرة واحدة أو كثيرة واقعة قبل الطاعات أو بعدها أو بينها» وجعلوا عدم 
القطع بالعقاب وتفويض الأمر» إلى أن الله تعالى يغفر إن شاء ويعذب إن شاء على ما 
هو مذهب آهل الحق إرجاء» بمعنى أنه تأخير للأمر وعدم جزم بالعقاب أو الثواب» 
ومهذاالاعتبار جعل أبو حنيفة من المرجئة» وقد قيل له من أين أخذت الإرجاء فقال 
من الملاتكة عليهم السلام: # قالوأسَبحك ءلم تا لما عمتا 4 [البقرة: .]۳١‏ 

وإنما المرجئة ا لخالصة الباطلة هم: الذين يجكمون بأن صاحب الكبيرة لا يعذب 
أصاأء وإنم| العذاب والنار للكفارء» وهذا تفريط, كا أن قول الوعيدية إفراط» والتفويض 
إلى الله تعالى وسط بينه| كالكسب بين الحبر والقدر"». اه. 


(۱) «التوحيد)» أبو منصور الماتريدي ن: ۳۳۳» ص ٠۳۸۲‏ دار ا لجامعات المصرية - اللإسكندرية» 
ت: د. فتح الله خليف. 

(۲) «مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين»» علي بن إسماعيل الأشعري أبو الحسن ت: ٤‏ ۲» 
(1: ۸ دار إحياء التراث العربي -بيروت» ط۳» ت: هلموت ريتر. 

)۳( شرح المقاصد في علم الكلام)» سعد الدين مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازاني ت: 
۱ه (۲: ۲۳۸)» دار المعارف النعمانية -باکستان- ۱٤۰۱‏ ه-۱۹۸۱م» ط١.‏ 


۹۷۳ 

فيعلم من ذلك أن وصف أبي حنيفة بالإرجاء على سبيل الذم لا علم من أن 
المرجئة مذمومون» مر لا يصح لمسلم التلبس به» وقد علم أن مذهب آي حنيفة ليس 
موافق لمذهبهم» وهو حض افتراء على هذا الإمام. وعلم بيا نقلناه الفرق بين مذهب 
الإرجاء وما يقال إنه إرجاء الفقهاء المنسوب لأبي حنيفة» وهو في الحقيقة مذهب آهل 
السنة قاطبة لا الفقهاء منهم خصوصاً. 
قال الطحاوي: (والإیان واحد وآهلهني صله سو اء والتفاضل بینهم بالتقوی 
وخالفة الهوى وملازمة الأول) 

التفاضل بين الناس يكون بحسب الابتعاد عن النواهي وفعل الأوامرء والهوى 
هو الرغبة والشهوةء فإذا كانت الرغبة خالفة للشريعة فيجب خغالفتهاء وإذا كانت 
موافقة فهي سهد على وَرْدِ. 

الان ف هالا برام ما ل الى لن ردا عل قل فاه 
الإنسان بإرادته» وهذا الفعل إما أن يكون التصديق والإذعان فقط» أو هو مع الإقرار؛ 
على التحقيق عند أهل السنة على القولين ا مشار إليها سابقاًء أو مع الأعال على تخرججه 
کا سبق. 

وبناءً على ذلك؛ فالمقصود بأصل الإيان الوارد في كلام الطحاوي «وأهله في 
أصله سواء)ء لا بد أن يكون المومَّن به» فهذا هو الأصل في الإيمان؛ إن قلنا بأن معناه ما 
قروا فن هر كات ور ا ای و اعادو اا و اى 
به» آي: الله» والملائكةء والنبيون» والكتب» واليوم الآخر» والقدر» فهذه الأمور لا يجوز 
الاختلاف فيها بين الناس» أي: لا يجوز أن يقول واحد: إنني ومن بالله وملائكته» 
ولا أومن بالباقي» فهذا غير مؤمن مطلقاء فالناس جيعاً يستوون في أصل الإيمان بهذا 
ا معنى» ولا تفاضل بينهم» بمعنى: أن لا أحد منهم يزيد على الآخر ني شيء» ولا جوز 
الإنقاص من هذه الأركان المذكورة. 


۹۷٤ 

قال البابرتي: «وإلى هذا أشار بو حنيفة رحه الله في كتاب «العالم والمتعلم» حيث 
قال:إيماننا مثل إيمان الملائكة؛ لأنا آمَنا بوحدانية الله تعالى وربوبيته» وما جاء من عند 
بمثل ما أقرت به الملائكة» وصدقت به الأنبياء والرسل» فمن هاهنا إيماننا مثل إيانمم» 
وهم بعد ذلك علينا فضائل في الثواب على الإيانء وجيع العبادات وهو زائ على 
أصول الإيان؛ لأن الله تعالى - كا فضلهم بالنبوة على الناس - كذلك فضل عبادتهم 
وثواہم» رفا الرحهنء» لا يُدانيهم أحد من الناس في عبادتهم وخوفهم. 

وها ا ا دو لأن أصله: هو التصديق بجميع 
ما جب الإييان به» وذلك لا يحتمل الزيادة والنقصان». اه . 

وقد بحتمل قوله معني آخر» وهو: أن التصديق إما أن يقبل الشدّة والضعف» 
والزيادة والنقصان أو لا يقبلهم)ء فإن م يقبلهم|ء كان مراد بأصل الإيمان متعيناً با معنى 
انتید ا راما( فلا فاه کل سیآ وعرائن قدرو من الات ا 
إلا به. 

وهذا القول مبنىّ على أن الإيمان من باب الكيفيات النفسانية التي تقبل الشدَّة 
اوا ل عل اف دی ان اا اچد 

فعلى القول بأنه من باب الكيفيات» يكون مبنياً عى هذا التعلق» وهذا التعلق 
لا بد من حصوله» ولكن الإيمان (الكيفية النفسية) بعد ذلك يزداد وينقص بحسب 
ما يجده الواحد من نفسه من حبة ورهبة وخوف واطمئنان» وغير ذلك من أحوال» 
فهذه كلها أوصاف للكيفيات النفسية» وهي هيئات بجحصل ما الزيادة والنقصان. 

فأقل قذر متها يكون هو الاد بأصل الإيمان» وبعد ذلك يتفاوت فيه الناس شدة 
وضعفاًء وما نقله البابرتي عن أبي حنيفة بجحتمل هذا ا لمعنى بلا ريب. 


(۱) «شرح البابرتي» ص٠٠١‏ . 


V0 
بل إن هذا ما صرح به الإمام أبو حنيفة في «الفقه الآكبر» حيث قال:‎ 


«وإ يمان أهل الأرض والساء لا يزيد ولاينقص من جهة المومَّن به» ويزيد وينقص 
من جهة اليقين والتصديق» والمؤمنون مستوون في الإيمان والتوحيد متفاضلون في 
الأع|ل». اه. 

والمقصود بقوله «اليقين» هنا: هو الذي عبُرنا عنه بأصل التعلق والارتباط. قال 
الملا علي القاري في «شر حه» على «الفقه الآكبر»: 

«قال الإمام الرازي: الإيمان لا يقبل الزيادة والنقصان من حيثية أصل التصديق»› 
لامن جهة اليقين» فإن مراتب آهلها ختلفة في کال الدين؛ كا أشار إليه سبحانه بقوله: 
کو ل جعم رب رن َيف ي اموق قال ولم ومن ال ب وك مى 
لى € [البقرة: ١٠۲]ء‏ فإن مرتبة عين اليقين» فوق مرتبة علم اليقين» كذا ورد «ليس 
ا لخبر كا معاينة)» وإن قال بعضهم: «لو كشف الغطاء ما ازددت يقيناً يعني: أصل اليقين؛ 

بقة علم اليقين في ذلك الحين» وهو لا ينافي زيادة اليقين عند الرؤية؛ كا هو مشاهد 

لمن له عل بالكعبة في الغيبةء ثم حصل له المشاهدة في عام الحضرة. 

وعلى هذا فالمراد بالزيادة والنقصان: القوة والضعف» فإن التصديق بطلوع 
الشمس آقوى من التصديق بحدوث العالم» وإن كانا متساويين في أصل تصديق المؤمن 
به» ونحن نعلم قطعاً أن إيمان آحاد الأمة ليس كإيمان النبي بيا ولا كإيمان أي بكر 
الصديق رضي الله عنهء باعتبار هذا التحقيق» وهذامعنى ما ورد: «لو وزن إيمان أي بكر 
الصديق بإيمان جيع المؤمنين لرجح إيمانهء يعني لرجحان إيقانه» ووقار جنانه» وثبات 
إتقانه» وتحقيق عرفانه» لأ من جهة ثمرات الإيان» من زيادات وقلة العصيان» وعكسه 
في مرتبة النقصان» مع بقاء أصل وصف الإيمان» في حق كل منها بنعت الإيقان» 
فالخلاف لفظيٌ بين رباب العرفان. 


۹۷٩ 

ومن هنا قال الإمام محمد رحه الله على ما ذكره في «الخلاصة» عنه: أكره أن 
یقول: إیماني کیان جبر ائيل عليه السلام» ولکن یقول: آمنت بم آمن به جبر ائيل عليه 
السلام. انتهى. 

وذلك أن الأول يوهم أن إيمانه كإيمان جبرائل عليه السلام من جميع الوجوه» 
وليس الأمر كذلك؛ ل هو الفرق البيّن بينه) هنالك. 

قال الإمام الأعظم رحه الله في كتابه «الوصية): ثم الإيمان لا يزيد ولا ينقص؛ 
لأنه لا يتصور زيادة الإيمان إلا بنقصان الكفرء ولا يتصور نقصان الإيمان إلا بزيادة 
الكفر» فكيف جوز أن يكون الشخص الواحد ني حالة واحدة مؤمناً وكافرأًء والمؤمن 
مؤمن حقاأء وليس في إيمان المؤمن شك» كا أنه ليس في كفر الكافر شك؛ لقوله تعالى: 
وله هم ألمومثوة حًا ) [الأنفال: .]٠١‏ أي: ني موضع # أؤلييک هم الكفرو حًا 4 
[النساء: ١١٠]»ء‏ آي: في محل آخرء والعاصون من أمة محمد جي كلهم مؤمنون قا 
ولیسوا بکافرین» أي: حقا). اھ . 

فأشار الإمام الأعظم رحه الله -بمذا الكلام-إلى أن العصيان لا يناني الإیمان؛ كا 
هو مذهب أهل السنة والجماعةء خلافاً للخوارج والمعتزلة؛ فإن| عندهم لا يجتمعان» 
ونحن نحمل هذا ا لجال على مقام الكال؛ فإن نفي المعصية بالكلية من المؤمن كالمحالء 
وأما نحو قوله تعالی: الما منوت َر إا دک ر آنه ولت فلو مم ودا تيت عم 
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اومن به» أي: القرآن.‎ 

وآما قوله ب لما سئل أن الإیان يزيد وینقص: نعم يزيد حتی يدخل صاحبه 

ا لجنة» وينقص حتى يدخل صاحبه النار»» فمعناه: أنه يزيد باعتبار أعاله الحسنة حتى 


(1) «شرح الملا علي القاري» على «الفقه الآكبر» ص١١٠‏ . 


۹7۷ 

يدخل صاحبه الجنة دخولاً أولياًء وينقص بارتكاب أعاله الحسنة حتى يدخل صاحبه 
النار ولا ثم يدخل الجنة كا هو مقتضى مذهب أهل السنة والجماعة» على أن التصديق 
من الكيفيات النفسية للإنسانء وهي تقبل الزيادة والنقصان؛ باعتبار القوة والضعف 
في مراتب الإيقان» ثم الطاعة والعبادة ثمرة الإيمان» ونتيجة الإيقان» وتنور القلب بنور 
العرفان» بخلاف المعصية؛ فإنها تسود القلب» وتضعف عبة الربٌ» وربا جره مداومة 
العصيان» إلى ظلمات الكفران» فإن الصغيرة تحر إلى الكبيرة» والكبيرة إلى الكفرء 
فنسأل الله العافية وخسن الخاتمة». اه . 

هذا كلامه ويحتوي على خحلاصة الخلاف والتحقيق في هذه المسألة وما يتعلق 
ہا 

قال ابن حجر في «فتح الباري» سا ار بطلان مذهب الكرامية في 
قوم بأن الإيمان هو القول فقط _: 

«قوله کيا: «أنا أعلمُكم باللّه» ظاهر ني أن العلم بالله درجات» وأن بعض الناس 
فيه أفضل من بعض» وأن النبي ية منه ني أعلى الدرجات» والعلم بالله يتناول ما بصفاته 
وھا با گات وما لق لك ا هو الان اد اع 

وهذه المسألة هي التي اشتهر نقلها عن أبي حنيفة» وشنع عليه البعض با قاله فيهاء 
ولا نراه يستحق التشنيع» إذا فهم على وجهه الذي أراده الإمام. 

قال ابن حجر في مسألة زيادة الإيمان ونقصانه: «وأما المقام الثاني" فذهب 
السلف إلى أن الإيمان يزيد وينقص» وآنكر ذلك أكثر المتكلمين» وقالوا: متى قبل 
ذلك کان شکاً. 
)١(‏ «فتح الباري» (۱: .)۷١‏ 


(۳) وهو زيادة الإيان ونقصانه. 


۹7۸ 
قال الشيخ يي الدين: والأظهر المختار: أن التصديق يزيد وينقص بكثرة النظر 
ووضوح الأدلةء وهذا كان إيمان الصديق أقوى من إيمان غيره؛ بحيث لا يعتريه الشبهة. 
ويؤیده: أن كل أحد يعلم أن ماني قلبه يتفاضل حتى إنه يكون في بعض الأحيان 

و ٍ 8 : 
الإيمان أعظم يقينا وإخلاصا وتوكلا منه في بعضهاء وكذلك في التصديق والمعرفة 
بحسب ظهور البراهين وكثرتما. 

وقد نقل محمد بن نصر المروزي في كتابه «تعظيم قدر الصلاة» عن جماعة من 
الأئمة نحو ذلك» وما نقل عن السلف صرح به عبد الرزاق في «(مصنفه» عن سفيان 
الثوري» ومالك بن آنس» والأوزاعي» وابن جريج» ومعمر» وغيرهم» وهؤلاء فقهاء 
المصار في عصرهم. 

وكذانقله أبو القاسم اللالكائي في كتاب «السنة» عن الشافعي» وأحمد بن حنبل» 
وإسحاق ابن راهويه» وأبي عبيد» وغيرهم من الآئمة. 

وروى بسنده الصحيح عن البخاري قال: لقيت أكثر من آلف رجل من العلاء 
بالأمصار» فما رأيت أحداً منهم يختلف في أن الإيمان: قول وعمل» ويزيد وينقص. 

وأطنب ابن أبي حاتم واللالكائي في نقل ذلك بالأسانيد عن جمع كثير من 
الصحابة والتابعين وكل من يدور عليه الإجماع من الصحابة والتابعين» وحكاه فضيل 
بن عياض» ووكيع عن أهل السنة والجاعة. 

وقال الحاكم في «مناقب الشافعي»: حدثنا بو العباس الآصم: أخبرنا الربيع قال: 

وأخرجه أبو نعيم في ترجة الشافعي من «الحلية» من وجه آخر عن الربيع» وزاد: 


رو2 ر د ےر 


يزيد بالطاعة وينقص بال معصية» ثم تلا: #إوبداد لذبن ءامنوأإيسا 4 الآية [المدثر: .]١١‏ 


۹۷۹ 

ثم شرع المصتف يستدل لذلك بآيات من القرآن مصرٌ حة بالزيادة» وبشثبوتها يثبت 
امقابل؛ فإن كل قابل للزيادة قابل للنقصان ضرورة. 

قوله: « وا لحب في الله» و البخض في الله من الإیان» هو لفظ حديث أخر جه أبو داود 
من حديث أبي أمامة ومن حديث أبي ذر ولفظه: «أفضل الأعال ا لحب في الله والبخض في 
الله»» ولفظ آبي آمامة «من حب لله و أبغض لله وأعطى لله ومنع لله فقد استكمل الإيمان»» 
وللترمذي من حديث معاذ بن نس نحو حديث آبي أمامة» وزاد أحمد فيه (ونصح لله)» 
وزاد في آخری: «ويعمل لسانه في ذكر الله»» وله عن عمرو بن الجموح بلفظ لا جد 
العبد صريح الإيمان حتى يحب لله ويبغض لله)» ولفظ البزار رفعه: «أوثق عرى الإيمان 
ا لحب في الله والبغض ني الله»» وسيأتي عند المصنف «آية الإيمان حب الأنصار»» واستدل 
بذلك على آن الإیمان يزيد وينقص؛ لآن ا لحب والبغض يتفاوتان»“. 

وهذا الكلام في غاية الإفادة» فهو يبين وجوه إمكان زيادة الإيمان ونقصانه 
وحاصله: أن التصديق يزيد-بوصفه الثاني من باب اليقين القابل للتفاوت والعارض - 
على التصديق الثابت» ويزيد بزيادة الأعمال؛ بناء على القول بها من الإيمان. 

ويهر للمدقق آنه لا خاد ف حقشا ين الفرفن: أو لخدف سر ويس أصليا 
ولا جال للتشنيع على من قال بقولٍ دون قول. 
قال الطحاوي: (والمؤمنون كلهم آولياء الرحمن وأكرمهم عند الله أطوعهم 
وأتبعهم للقرآن) 

المؤمنون هم آولياء الله وقد وَرَدَ ذلك في الكتاب والسنة» ومعنى: ولي الشيء: 
قوب منه» فالولٌ: هو القريب» كلا كان الإنسان قريباً من أوامر الله ومبتعداً عن نواهيه 


(۱) «فتح الباري» (۱: .)٤۷‏ 


۹۸۰ 
فهو ول» ای قريب من الله باتباعه لأوامره» وهذه الولاية تتفاوت بازدیاد الالتزام» 
والله قريب منهم بمعونته هم وبتأییده إياهم. 


< ٤ک‏ کب ٣وو ٥‏ او روء وړ 


قال تعالى في سورة الأنفال: وما لهم أ لايع بهم أل وهم صدّوت عنأَلْمَسجِدِ 


> 


ڪرام وما ڪانوا أولڪاء لن آولياؤه لا اتقون وک آڪ رهم لا يعمو 4 
[Y€]‏ 


صد ت 


وقال تعالى في سورة الأعراف: إن ولعي أله الى رل الب وهو سول 
الشللحن 4% 1۹٩1‏ 


~e‏ سم ص کہ ر 


KK o7 BAG > & > ہے کے‎ N » Me 
وقال تعالى: #ألا إت أولاء أله لا حرف عليه ولاهم و‎ 


2 E A Î A A A 
ءامنوا وڪاوا يتقو ٭# لهم البشریف الحوة الدنبا وو با‎ 
[٤ 


أمورهم ويقرب منهم بالعون والنصرة والتوفيق على الطاعات واهداية إلى المعرفة. 
رقف السعة الاران الر قر ك ا الارف ال حب ا يكن 
الراب عل الطاعات :الب لماعي ال فى عن الاك الات رامرات 


اھ 


قال الله تعالی: ان وَل آذ ٣َامَنوا‏ € [البقرة: ۷٠۲]ء‏ أي: إن الله تعالى مولي 


وني «(صحيح البخاري»: عن آبي هريرة قال قال رسول الله ب4: إن الله قال: ان 
عادی لي ولياًء فقد آذنته بالحرب» وما تقب لي عبدي بشيء حب إل ما افترضت 
عليه وما پال غبدی قرب إل باقر اقلح أحبه فاا آحببته كتا سمه الل 


سن به ویصر: الاق ومر ب وی ای يبظ با ورجله الى يمئی ا ان 


() التفتازاني» سعد الدين » شرح العقائد النسفيةء )۱۹١ :١(‏ من مجموعة الحواشي البهية. 


۸۱ 
سألني لأعطيته» ولئن استعاذني لأعيذله» وما ترددتُ عن شيء انا فاعله تردّدي عن 
نفس المؤمن» يكره الموت» وأنا أكره مساءته». اه . 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: «قوله: «من عادی لي ول المراد بول اللّه: 
العا" بالله» المواظبٌ على طاعته» اللخلص في عبادته. 

وقد استشكل وجو د اح يعاديه؛ لآن «المعاداة إن تقع من الجانبين» ومن شأن 
الول الجلم والصفح عمن يجهل عليه وأجيب بأن المعاداة م تنحصر في الخصومة 
والمعاملة الدنيوية مثلاً بل قد تقع عن بُغض ينشأً عن التعصّب؛ كالرافضي في بغضه 
لأبي بكر» والمبتدع في بغضه للسني» فتقع المعاداة من الجانبين: ما من جانب الوليّء 
فلله تعالى» وني الله» وأما من جانب الآخر» فلا تقدم» وكذا الفاسق المتجاهر يبغضه 
الول ني الله» وببغضه الآخر؛ لإنکاره عليه وملازمته لنهیه عن شهواته. 

وقد تطلق ال معاداة ويراد با الوقوعً من أحد الجانبين بالفعل» ومن الآخر بالقوة» 
قال الكرماني: قوله: «لي» هو في الأصل صفة لقوله: «وليا» لكنه لا تقدم صار حالاً. 

وقال ابن هبيرة في «الإفصاح»: قوله: «عادى لي وليا» أي: اتخذه عدواًء ولا 
رى المعنى إلا: أنه عاداه من أجل ولايته» وهو -وإن تضمن التحذير من إيذاء قلوب 
أولياء الله - ليس على الإطلاق» بل يُستشنى منه ما إذا كانت الحال تقتضي نزاعاً بين 
ولبّين في خاصمة» أو حاكمة تر جع إلى استخراج حق» أو كشف غامض؛ فإنه جرى بين 
أبي بكر وعمر مشاجرةء وبين العباس وعليء إلى غير ذلك من الوقائع. انتهى ملخصاً 


2 


موضحا. 


وتعقبه الفاكهاني بأن معاداة الولي - لكونه ولي - لا يهم إلا إن كان على طريق 
ا لحسد الذي هو تمني زوال ولايته» وهو بعيد جداً ني حق الولي» فتأمَلّه. 


(۱) كتاب الرقاق» باب التواضع» ( .)٦۱۳۷‏ 


۹۸۲ 


. 


قلت: والذي قدمته أولى أن يُعتمد». اه . 

وقال ابن حجر في «فتح الباري»: «قال آبو القاسم القشيري: قرب العبد من ربه 
یقع آولاً بایمانه» ثم بإحسانه» وقرب الرب من عبده: ما بخصه به في الدنيا من عرفانه» 
وفي الآخرة من رضوانه» وفيا بين ذلك من وجوه لطفه وامتنانه» ولا يتم قرب العبد 
من الحق إلا ببعده من الخلق. 

قال: وقرب الرب بالعلم والقدرة عام للناس» وباللطف والنصرة خاض 
بالخواص» وبالتأنیس خاص بالأولیاء». اه . 

وبين ابن حجر المقصود من قوله: «(كنت سمعه...)» فقال في «فتح الباري): 

«وقداستشكل كيف يكون الباري جل وعلاسمع العبد وبصرّه... إلخ» وا لجواب 
من اوجه: 

أحدها: أنه ورد على سبيل التمثيل» والمعنى: كنت سمعه وبصره في إيثاره أمري» 
فهو يحب طاعتي ويؤثر خدمتي؛ کا يحب هذه الجوارح. 

ثانيها: أن ا معنى: كليته مشغولة بي» فلا بُصغي بسمعه إلا إلى ما يرضيني» ولا 
یری ببصره إلا ما آمرتّه به. 

ثالثها: المعنى: أجعل له مقاصده كأنه يناها بسمعه وبصره... إلخ. 

رابعها: كنت له في النصرة كسمعه وبصره ويده ورجله ني المعاونة على عدوه. 

خامسها: قال الفاكهاني - وسبقه إلى معناه ابن هبيرة-: هو فيا يظهر لي: أنه على 
حذف مضاف» والتقدير: أ اق نن الان مالفال 
استهاعه» وحافظ بصره كذلك...٠‏ إلخ. 


(۱) «فتح الباري» .)۳٤١٩:۱۱(‏ 
(۲) المصدر السابق .)١٤۳:۱١(‏ 


۹۸۳ 

سادسها: قال الفاكهاني: بحتمل معن آخرَ دق من الذي قبله» وهو أن يكون 
معنى سمعه: مسموعه؛ لأن المصدر قد جاء بمعنى المفعول؛ مثل: «فلان أملي) بمعنى 
«مأمولي»» والمعنى: آنه لا يسمع إلا ذكري» ولا يلتذ إلا بتلاوة كتابي» ولا ينس إلا 
بمناجاتي» ولا ینظر إلا في عجائب ملکوتي» ولا یمد يده إلا في فيه رضاي» ورجله 
كذلك: وبمعناه قال ابن هبيرة أيضا. 

وقال الطوفي: اتفق العلماء ممن يعتد بقوله: أن هذا مجازء وكناية عن نصرة العبد 
وتأییده وإعانته» حتی كأنه سبحانه ينزل نفسه من عبده منزلة الآلات التي يستعين 
اء و هذا وقع في رواية: «(فبي يسمع» وبي يبصر» وبي يبطش» وبي يمشي). 

قال: والاتحادية زعموا آنه على حقيقته» ون احق عين العبد» واحتجوا بمجيء 
جبريل في صورة دحية» قالوا: فهو روحاني خلع صورته» وظهر بمظهر البشر! قالوا: 
فالله أقدر على أن يظهر ني صورة الوجود الكل أو بعضه» تعالى الله عا يقول الظالمون 
غلوا کیرا. 

وقال الخطابي: هذه أمثال» والمعنى: توفيق الله لعبده في الأعمال التي يباشرها 
هذه الأعضاء» وتيسبر المحبة له فيها بان بحفظ جوارحه عليه» ويعصمه عن مواقعة 
ما يكره الله من الإصغاء إلى اللهو بسمعه» ومن النظر إلى ما هى الله عنه ببصره» ومن 
البطش في لا يحل له بيده» ومن السعي إلى الباطل برجله. 

وإلى هذا نحا الداودي» ومثله الكلاباذي» وعبٌر بقوله: حفظه فلا يتصرف إلا 
في حابي؛ لأنه ذا أحبّه کره له أن یتصرف فیا یکر هه منه. 

سابعها: قال الخطابي أيضاً: وقد يكون عبر بذلك عن سرعة إجابة الدعاء 
والنجح في الطلب» وذلك آن مساعيٌ الإنسان كلها إن تكون بذه ا لجوارح المذكورة» 
وقال بعضهم -وهو منتزع ما تقدم -: لا يتحرك له جارحة إلا في الله ولله» فهي كلها 
تیل ای ان 


۸٤ 

وأسند البيهقي في «الزهد» عن أبي عثمان الجيزي - أحد أئمة الطريق - قال: 
معناه: كنت آسرع إلى قضاء حوائجه من سمعه في الإساع» وعينه في النظر» ويده في 
اللمس» ورجله ني المشي. 

و مله بعض متأخري الصوفية على مايذكرونه من مقام الفناء والمحوء وأنه الغاية 
التي لا شيء وراء‌هاء وهو أن یکون قات)ً باقامة الله له» حبًاً بمحبته له» ناظراً بنظره له» 
من غير أن تبقى معه بقية ثناط باسم» أو تقف على رسم» أو تعلق بأمر» أو توصف 
وهه رمي ا الاد ال شد زا ال لحي تاه وة ل حه 
ونظره إلى عبده حتى أقبل ناظراً إليه بقلبه. 

وله بعض آهل الزيغ على ما يدعونه من أن العبد إذا لازم العبادة الظاهرة 
والباطنة حتى يصفى من الكدورات: أنه يصير في معنى الح - تعالى الله عن ذلك - 
وآنه تى عن نفسه جلةء حتى يشهد أن الله هو الذاكر لتفسهء الموحد لنقسه» الخب 
لنفسه» وأن هذه الأسباب والرسوم تصير عدماً صرفاً في شهوده» وإن م تعدم في 
الخارج. 

وغل الأ و جه كلها فلا همك فيه للاغادية ولا القائلن بال و دة المطاقة لقرله 
في بقية ا لحديث: «ولئن سألني» و«لئن استعاذني»؛ فإنه كالصريح في الرد عليهم». 

وبعض الناس قد يقولون: ما لنا نرى في الحديث أن الول إذا دعا أجابه الله 
تعالى» ونحن ندعو والاولياءُ يدعون فلا يستجاب هم؟ 

وأجاب ابن حجر عن ذلك فقال في «فتح الباري»: 


اوقد استشكل بأن جماعة من العبّاد والصلّحاء دعَوا وبالّغوا ولم تجابوا. 


(۱) «فتح الباري» .)۳٤٤:۱۱(‏ 


۹۸0 

والجواب: أن الإجابة تتنوّع» فتارة يقع المطلوب بعينه على الفور» وتارة يقع 
ولكن يتأخر لحكمة فيه» وتارة قد تقع الإجابة ولكن بغير عين المطلوب؛ حيث لا 
يكون في المطلوب مصلحة ناجزة» وني الواقع مصلحة ناجزة» أو أصلح منها). اه. 

وما يفيد هذا المعنى - أعني خصائص الولي والأولياء - ما رواه ابن حبان في 
«صحیحه): عن خالد بن الولید قال: کان بيني وبين عبار بن ياسر کلام» فانطلق عبار 
یشکو إلى رسول الله اف قال: فجعل خالد لا یزیده إلا غلظةء ورسول الله و ساكت» 
قال: فبکی عمار» وقال: یا رسول الله» آلا تسمعه؟ قال: فرفع رسول الله 45 إل رأسه» 
وقال: «من عادی عماراً عاداه الله» ومن ابغضه ابغضه الله» قال: فخر جت فا کان شيء 
حب إل من رضا عمار» فلقیته فرضي". 

را ارک ع ا ع اروا ا ا 
ابن الوليد منهم أيضاً؛ لأنه أحب الأولياء» واتبع أمر الله تعالى» ورجح محبته على ما 
سواهاء وهذه درجة عالية من الإيان لله تعالى ولرسوله. 

فمحبة الأولياء المشهود هم من النبي- أو بالآدلة الشر عية المعتبرة-لازمة للمسلم 
التقي» ولكن الخلط يكون بادّعاء من يدعي الولايةً واغترار بعض ال حهلة به» خاصة 
إذا کان ما يدعیه کشوفاً لا يطّلع عليها - بزعوه - إلا هو وبناءً عليه يطالب أتباعه 
بطاعته» وينادي بالويل والثبور على من خالفه» وكيف إذا كان ما يدعيه خالفاً ل 
ثبت بالاأدلة الظاهرة المعتبرة» فأين ذهب عقل أصحابه» أيقدّم ما يزعمه كشفاً- وهو 
خفي - على الظاهر من العقل والنقل وقواعد الدين الواضحة!؟ 


قال ابن حجر في «فتح الباري»: «قال الشيخ أبو الفضل ابن عطاء: ني هذا الحديث 


(۱) «فتح الباري» .)۳٤٥:۱۱(‏ 


۹۸٩ 
عظم قدر الول؛ لکونه خرج عن تدبیره إلى تدبیر ربه» وعن انتصاره لنفسه إلى انتصار الله‎ 
له» وعن حوله وقوته بصدق توکله» قال: ویؤخذ منه آن لا بحکم لإنسان آذی ولیاً‎ 
ثم لم يعاجل بمصيبة في نفسه أو ماله آو ولده؛ بأنه سلم من انتقام الله فقد تكون مصيبته‎ 
. في غير ذلك مما هو أشد عليه كالمصيبة في الدين مثلاًا. اه‎ 

وروى الحاكم في «المستدرك على الصحيحين): عن زيد بن أسلم: عن أبيه: أن 
عمر بن االخطاب رضي الله عنه خرج إلى مسجد رسول الله ِء فإذا هو بمعاذ بن جبل 
رضی الله عنه عند قر رسول الله َه یبکی» فقال: ما یبکیك یا معاذ؟ قال: یبکینی شیء 
سمعته من صاحب هذا القبر» قال: وما سمعته؟ قال: سمعته يقول: إل اليسير من 
الرياء شرك وإن من عادى ولم الله فقد بارز الله تعالى بالمحاربةء وإن الله بحب الأتقياء 
الأخفياء الذين إن غابوا م يفتقدواء وإن حضروا لم يدعوا ولم يعرَّفواء قلو مم مصابيح 
المدى» يخرجون من كل غبراءَ مظلمة)» ودلالته واضحة بينة على ما مضى. 

ويزيد بيان صفات الأتقياء: أنهم بخفون ذلك غالباًء فلا يمون على الناس أن آمنوا 

وأعلى درجات الولاية: أن لايعلن با الولٌء ورب لذلك قال العلماء: إن الولي 
لا ينبغى له أن بجاهر با محصل معه من التكرمة. 
قال الطحاوي: (وآصل الإیمان هو الإیمان باللّه وملائکته وکتبه ورسله واليوم 
الآخر. والقدر خبره وشره وحلوه ومره من الله تعالى) 

وفي هذا أحاديث» آشهرُها حديث جبريل حين جاء النبي بيه وسأله عن 
الإيمان والإسلام والإحسان. 


(۱) «فتح الباري» TET)‏ 
(۲) كتاب الرقاق» (۷۹۳۳). وقال: هذا حديث صحيح الإسناد و لم يخرجاه. وقال الذهبي: صحيح. 


۹۸۷ 

والملائكة هم عباد الله المكرمون» الذين لا يعصون الله ما أمرهم ويفعلون ما 
يؤمرون» ولكل طائفة منهم وظيفة يأمرهم الله تعالى بهاء فمنهم سفراء ومنهم كتبة 
ومنهم حفظةء لإ وماي عمجو ريكَإِلَاهرً ‏ [المدثر: .]١١‏ والملائكة لا يعصون الله تعالى تعاى» 
وهم لوقون من نور» وأما الجن فهم لوقون من نار؛ كا ورد في الحديث. 

وليس إبليس من الملائكةء وليس من طائفة منهم؛ كا تقل عن بعض السلف» 
وصح القرآن العزيز بذلك ابی کان مِنَألْجِنٌّ 4 [الكهف: ۰٥]ء‏ ولا يقال: إن 
الجن طائفة من الملائكة؛ لأن هذا بلا دليل» فالمعلوم الثابت: أن الجن غير الملائكةء 
ول يرذ: أن هناك طائفة من الملائكة تسمى باسم الحنْء والمتعارف في القرآن: أن اسم 
الجن يطلق على المخلوقات المقابلين للإنس والملائكةء فيجب الحمل على ذلك المعنىء 
وكذلك قد وصف ال ملائكة في القرآن بام #لايغصود لَه مآ أَمَرَهمَ € [التحريم: ]١‏ 
وإبلیس عصاه» فهو ليس منهم. 

روى الطبري في تفسيره): «عن ابن عباس قال: كان إبليس قبل أني ركب المعصية 
من الملائكة اسمه عزازيل» وكان من سكان الأرض» وكان من أشد الملائكة اجتهادا 
وأكثرهم علاء فذلك دعاه إل الكبر» وكان من حي يسمون جتنا . اه. 

وذكر أيضاً في «التفسير»: «عن ابن عباس قال: إن من الملائكة قبيلة من الجن» 
وكان إبليس منهاء وكان يَسوس ما بين السماء والأرض)». اه" . 


هذا هو قول ابن عباس» ونقل الطبري عن آخرين: «ما كان إبليس من الملائكة 
طرفة عين قط وإنه لأصل الجن» كا أن آدم أصل الإنس». اه" . 


(۱) «تفسیر الطبري» .)۲۲٤١:۱(‏ 
(۲) المصدر السابق .)٠٠١ :١(‏ 
(۳) المصدر السابق .)۲۲٠٣:۱(‏ 


۹۸۸ 
وقال الطبري: «قال ابن زيد: إبليس آبو الجن» كا آدم أبو اللإنس» وعلة من قال 
هذه المقالة: أن الله جل ثناؤه أخبر في كتابه: آنه خلق إبليس من نار السموم» ومن مارج 
من نار» ولم يخبر عن الملائكة آنه خلقها من شيء من ذلك وأن الله جل ثناؤه آخبر آنه 
من الجن فقالوا: فغير جائز أن بسب إلى غير ما نسبه الله إليه» قالوا: ولإبليس نسل 

وذرية» والملائكة لا تتناسل ولا تتوالد». اه . 

ثم قال الطبري: «قال أبو جعفر وهذه علل تنبئ عن ضعف معرفة أهلهاء وذلك 
آنه غبر مستنکر أن یکو ن الله جل ثناؤه خلق أصنافَ ملائكته من أصنافِ من خلقة شتى» 
فخلق بعضاً من نور» وبعضاً من نار» وبعضاً ما شاء من غير ذلك» ولیس فيم نزل اله 
جل ثناؤه الخبرٌ عا خلق منه ملائکته» وإخباره عا خلق منه إبلیس ما یوجب أن یکون 
إبلیس خار جا عن معناهم؛ إِذ کان جائزاً آن یکون خلق صنفاً من ملائکته من نار کان 
منهم إبلیس» وأن یکون آفرد إبليس بان خلقه من نار السموم دون سائر ملائكته. 

وکالت غو غر چ ن کن کان من الاک ان کان له س ودرا ارت 
فيه من الشهوة واللذة التي تُزعت من سائر الملائكة لا أراد الله به من المعصية. 

وأما خبر الله عن آنه من ا لحن فغير مدفوع أن يسمّى ما اجتنٌ من الأشياء عن 
الأبصار كلها «جِتّاً) _ کا قد ذكرنا قل ف شمر الأعفى فكرة ابل والملائكة 
منهم؟ لاجتنانہم عن آبصار بني آدم». اھ . 

وهذاوإن كان قاله الطبري -فإن الظاهر هو ما قدمناه. 


وأما كتبه» فهي التي آنزهما الله تعالى على أنبيائه ورسله» ومنها صحف إبراهيم 


(۱) «تفسیر الطبري» )۲۲٠٣:۱(‏ 
(۲) المصدر السابق (۱: ۲۲۷). 


۹۸۹ 
وموسى» والتوراة على موسى» والزبور على إبراهيم» والإنجيل على عيسى» والقرآن 
على سيدنا محمد عليهم الصلاة والسلام أجعين. 
قال الغنيمي: «والرسل أرسلهم الله تعالى إلى الخلق هدايتهم» وتكميل معاشهم 
ومعادهم» وأيّدهم بالمعجزات الدالّة على صدقهم» فبلّغوا عنه رسالته» وينوا ما أمروا 
ببيانه» وهم معصومون من الصغائر والكبائر قبل النبوة وبعدها؛ على المختار» بل هو 


الصواب». اه . 
ونصدَقهم کلهم على ما جاءوا به) 


وهذا خاتمة الحديث عن الإيمان! والتفريق بين الرسل يكون بأن تؤمن ببعضهم 
وتکفر ببعضهم؛ ک| فعل الیهود والنصاری» فآنت تری الیهود قد آمنوا بموسی عليه 
السلام» وكفروابعيسى وبمحمد عليه الصلاة والسلام» وتری النصاری آمنوابموسی 
وعيسى عليه) السلام وكفروا بسيدنا حمد عليه أفضل الصلاة والسلام» وهذا تفريق 
بين الرسل في الأحكام التي أثبتها هم رب العزة الحكيم العلحٌ الذي أرسلهم إلى البشر 
هدايتهم ودلالتهم على الخير والحق. 

وتكذيب واحلٍ من الرسل-المعلوم رسالتهم-كتكذيب سائر الأنبياء والرسل» 
لا فرق ولا فصل بين هذا وذاك» وتكذيبٌ الرسول هو تكذيبٰ لله تعالى. 


التفاضل بين الأنبياء صلى الله عليهم وسلم: 


قد يتوهم بعض الناس أن حرمة التفريق بين الأنبياء والرسل تستلزم عدم 
تفضيل أحد منهم على غيره» وهذا غير صحيح» فمع أن كل واحد من الأنبياء بلغ 


.٠١١ «(شرح الغنيمي» ص‎ )١( 


۹۹۰ 
الدرجة العالية الرفيعة عند الله تعالى» إلا أن الله تعالى جعل بعصَهم أفضل من بعض» 
وذلك ب مته إياه من المراتب والخصائص. 

قال الإمام البغدادي: «كان ضرار بن عمرو يقول: لا جوز تفضيل بعضهم على 
بعض بعينه واسمه» وقال أصحابنا مع أكثر الأمة بتفضيل بعضهم على بعض» وقالوا: 
إن نبينا بء أفضلهم» وآولو العزم من الرسل أفضل من غيرهم» وهم خمسة: نوح 
وإبراهيم وموسى وعيسى ومد عليهم السلام» ومن بعث إلى الكافة منهم أفضل 
من بُعث إلى قوم خصوصین» وقد قال نبینا 45: «آنا سید ولد آدم)» وقال أيضاً: «(آدمُ 
- ومن دونه تحت لوائي)» وقال: «لو کان موسی حيَاً ما وسعه لا اتباعي)). 

والتفاضل بين الأنبياء -على النحو الذي قرره الإمام البغدادي-هو الذي آميل 
إليه» وأراه راجحاً. 

وقد مال الإمام السنوسي ني «شرح صغرى الصغرى» تبعاً لابن عباد إلى المنع 
من التفضيل بين الأنبياء» فقال: 

«قال الشيخ العارف باللهء المحقق السالك» المربي» قدوةالمقتدين» وعلم المهتدين› 
حجة الله تعالی» ابو عبد الله محمد بن عباد» رهه الله تعالی» ورضی عنه» في رسائله في 
معنى الأفضلية التي ثبتت بين الأنبياء والرسل ومن في معناهم من الملائكة على جميعهم 
الصلاة والسلام؛ قال: إنما وقعت الأفضلية بينهم بحُكم الله تعالى بأفضلية بعضهم على 
بعض» لا من أجل علة موجبة لذلك وجدت في الفاضل وفقدت من المغضول» وللسيد 
أن بُقْصل بعص عبیده على بعض - وإِن کان کل واحد منهم کاملاً في نفسه بالغاً من 
ذلك الغاية التي تليق به-من غير أن بحمله على ذلك وصفٌ يكون فيهم» وذلك ما بحب 


(۱) «آصول الدین» ص‌۲۹۷. 


۹۹۱ 
له بحق سيادته» والتمثيل بالسيد أمر تقريبىٌ؛ إذ لا يخلو من البواعث والأغراض» والله 
تعالى منرّه عن جميع ذلك. 

ثم إن الله تعالى أعلم بها يقتضيه هذا اكم بالأفضلية» فهذا الذي يظهر لي في 
سبب وجود الأفضلية بين الأنبياء عليهم الصلاة والسلام» ولا يتصور عندي إنكار 
ذلك» وأما أن يُعتقد في سبب وجود الأفضلية اتصاف الفاضل بصفاتِ هي مفقودة 
من المفضول» أوأن اا واا ر ا ی ا ت 
وتعسّف» ولا يسلم من الوقوع في سوء الأدب» وما زلت قط أستثقل ما تواطاً عليه 
ا لحم الغفير من العلاء المحققين حيث يقولون: إن فلاناً من الأنبياء حاله كذاء وحال 
نبینا کذا» وشتان ما بین الحالتین» أو يقولون: إن كان اختص بكذاء فعند نبينا ما هو 
أعظم من ذلك؛ كا قالوا في انفجار الماء من الحجر لموسى عليه السلام» وانفجار الماء 
من بين أصابع نبينا ومو لانا حمد #؛ ‏ يفرقوا بينه) سوى أن ا لحجر مألوف منه انفجار 
لماءء والأصابع ل بُولّف منها ذلك؛ حتى إن أهل العصر الذي يلي عصرنا نظم قصيدة 
طويلة مليحة استنبط فيها من أحوال نبينا ومولانا حمد بء ومعجزاته ماوازن جيع 
معجزات الأنبياء عليهم الصلاة والسلام وشريف أحواهم» وسلك مسلك ما ذكرناه 
من التباين بين قدر نبينا ومولانا حمد ئي وغيره من الأنبياء عليهم الصلاة والسلام» 
ولقد أحسن في ذلك وأساء: أحسنَ من حيث ذلك الاستنباطء وأساء لا يهم منه 
من النقص والانحطاط. 

فق اذ ذلك عا فضي اض نيا وم ا هيد 

قلنا هم: من أين لكم ذلك؟ والذي تقتضيه أفضلية لا نعرفه من تلقاء أنفسناء 
جملها ولا تفاصيلهاء وإنما نعرف ذلك من قبله عليه الصلاة والسلام» ثم إنا م نعرف 


۹۹۲ 
من قَبّله إلا أموراً جميلة لا يعلم حقائقها إلا من فضلهء وأموراً تفصيلية ربا نعلمها؛ 
کقوله: ر کذا)» و«فضلت بكذا)» أو ما معناه هذا. 

فإذا اعتقدنا أفضلية بإخباره إيانا بذلك» ووقفنا على ما أخبرنا به من بعض 
البعض ما يقتضيه حكم الله له بالأفضلية» ومن أين لنا بالاطلاع على كنه ما يقتضيه 
ذلك الحكم منه؟ 

ثم إن اقتصرنا على ذلك» ولم تتجاوز إلى أن نتعرض لالتهاس ما يُوجب وجود 
الأفضلية من قبل نظرنا إلى ما أعطي من الآيات» وما طبع عليه من حامد الصفات» 
وا ات غا لاف هو ا ااي الو را 
من بعض هذه الأشياء؛ كناني ذلك مصيبين سالمين من سوء الآدب مع خواصّه وأحبابه» 
وإلا فإن سوءَ الأدب» والوقوع في النشب» لازم لنا لزوماً ضرورياً لا غيص عنه؛ كا 
فعل أئمتنا رضى الله عنهم» ولا أقول: إنهم في ذلك بمنزلة من هدم قصراً وبنى مصرأ 
أو بنى قصراً وهدم مصرأء ولكنه بمنزلة من هدمه) جميعاً؛ لأن الأفضل لا جب أن 
فصل بشيءِ لم مجعله مولاه سبباً ني وجود أفضليته» ولا جب أيضاً أن نحط الفاضل 
عن مرتبته؛ ك| قال عليه الصلاة والسلام: «لا تفضلوا بين الآنبياء» ولا تخيروني على 
موسی» ولا یقولن آحدکم: آنا خیر من يونس بن متی». 

والمفضول أيضاً لا بحب أن يجعل لمفضوليته علة لم يجعلها مولاه سبباًء وهو 
فقده ما اتصف به الأفضل» ولا جب أيضاً أن يُفْرْق بينه وبين الأفضل» وهم جميعاً 
رسل الله عز وجل» وعدم حبة كل واحد منهم هذا كلّه» إنما هو لحت الله تعالى لا هم 
فقد آل سوء الآدب معهم إلى سوء الآدب مع الله تعالى» وهذا أمر عظيم.... 


ثم قال: ولا معنی عندي لقول من قال في قوله ي4 «آنا سید ولد آدم ولا 


۹۹۳ 
فخر» أي: لا فخرلي بالسيادة وإن) الفخرٌ لي بالعبودية؛ لأن الفخر أمر مذموم مطلقاً 
وهو الذي نفاه ي ونزه نفسه عنه فقال: «ولا فخر)؛ خاف با أن ينسبه بعض من سمع 
أول كلامه إلى أنه افتخر» فحفظ موضع الفتنة من قلوب السامعين» فقال: «(ولا فخر)» 
أي: إن أعلمتكم بسيادتي؛ لتعلموا بذلك منزلتي ومکانتي» ولنقوم بواجب حق رٻي» 
رلفل بان ن الفدت خب وإشهار رعا ر فاد رها 

وقوله من قال في معنى الحديث: إن الفخر لي بالعبودية كلام لا أفهمه؛ لأن 
العبودية نسبتها إليه وإلى غيره نسبة واحدة فإن قالوا: إن عنى بذلك العبودية التي 
هي حاله ومقامه. 

قلنا: إنما يصح الفخر بها - إن صح - من حيث كونها منة من الله تعالى عليه 
فإن صح الفخر بها من هذا الوجه» فلم لا يصح الفخرٌ بها إن صح افتخارًه بالسيادة 
وهي أيضاً منة من الله تعالى» فالظاهر: أنه عليه الصلاة والسلام نفى التفاخر المطكقء 
ولم بخص ذلك بسيادة» ولا غیرها ک| قال کيا: «وآنا سید ولد آدم ولا فخر» وآنا حامل 
لواء الحمد يوم القيامة ولا فخر» وأنا أول من تنشق عنه الأرض ولا فخرء وأنا أول 
شافع وأول مشفع ولا فخر» وأنا أول من حك حل الحنة فأدخلّها مع فقراء المؤمنين 
ولا فخر» وأنا أكرم الأولين والآخرين ولا فخر». 

فبان لك ذا كله: أن إطلاق الأولية والأشرفية في بعض الأسماء دون بعض 


- من غير نظر إلى ما ذكرناه من تسمية الله تعالى وتسمية غبره - قصور في النظر». 


(۱) آخرج ابن حبان في «(صحیحه)» کتاب التاریخ» باب بدء الخلق» .)١۲٤۲(‏ 
(۲( انظر: «(شرح صغری الصغرى» للومام السنوسى» بتحقيقناء مع حاشيتنا عليه» دار البيروتي» 
۹ ھ_- ۰۹٩۹‏ ۹م ص۱۹۹ - .1۹۸A‏ 


۹۹٤4 
قال الطحاوي: (وأهل الكبائر من أمة محمد بيا في النار لا بخلّدون إذا ماتوا‎ 
وهم موخُدون- ون م یکونوا تائبین بعد أن لقوا الله عارفین مؤمنین)‎ 

هذه الفقرة تشتمل على أمرين: 

الأول: بيان مفهوم الكبيرة» والفرق بينها وبين الصغيرة. 

والثاني: بيان حكم فاعل الكبيرة» والخلاف فيها بين الناس. 

وهو -ك| ترى-يرتب حكم فاعل الكبيرة على مفهوم الإيمان الذي قرره سابقاًء 
ولذلك فإن كثيراً من أحكام العقائد يترتب بعضها على بعض» بحيث إن من قال ببعض 
الأحكام لزمه القول بأحكام معينةء ورفص غيرهاء ولذلك بعض يعترف أصحاب 
المذاهب بأحكام وعقائد ويرفضون أخرى» وقد يعود ذلك إلى الأصول التي قالوا بہا. 

فالخوارج -هنا لم| اعتقدوا أن العمل يدخل في الإيمان دخول الجزء في الكل - 
حكموا بالضرورة على فاعل الكبيرة بالكفر؛ لأن من هدم ركنا فقد هدم البناء. 

وكذلك المعتزلة ل| حكمواعلى العمل بأنه جزء من الإيان» حكموا على فاعل 
الكبيرة بآنه حرج من الإيمان» ولكنهم لم يقولوا: دخل في الكفر في الدنياء بل يعامل 
معاملة المسلمين» ولكنه عندهم في الآخرة من الخالدين في النار. 

وآما آهل السنة فقد حازوا الفضل من جميع جوانبه» فقزروا أن العمل ليس بركن 
من آرکان الإیمان» ولکنه يتبعه ویبنی عليه» وهو واجب من الواجبات التي تلزم على 
الإیمان» فإذا ل يقم به الإنسان» فإنه يعصي ويأآثم» وتنقص مرتبته» ولكنه لا برج من 
الإيمان إلا بارتكاب بعض الأعمال التي جعلها الشارع دالة على الخروج من الإيمان. 
مفهوم الكبيرة وتعريفها: 


ول ما نبدأً به شرح هذه الفقرة هو بيان ما قيل في تعريف الكبيرة» والفرق 


۹46 

بينها وبين الصغيرة؛ لأن معرفة حكم فاعل الكبيرة وتصور حقيقة الخلاف بين الناس 
لا يتم إلا بمعرفة مفهوم الكبيرة والمراد منها. 

روى البخاري في «(صحيحه): عن عبد الرحمن بن بي بكرة: عن أبيه رضي الله 
عنه قال: قال رسول الله ک4: «آلا آنبتکم باکبر الکبائر؟)» قلنا: بلى يا رسول الله» قال: 
«اللإشر اك بالله وعقوق الوالدين)» وكان متكئاًء فجلس» فقال: «ألا وقول الزور» وشهادة 
الزورء لا وقول الزورء وشهادة الزور» فما زال يقو هما حتى قلت: لا يسكت . 

وعن عبيد الله بن أبي بكر قال: سمعت آنس بن مالك رضي الله عنه قال: ذكر 
رسول الله بء الكبائر - أو سئل عن الكبائر -فقال: «الشرك بالله وقتل النفس وعقوق 
الوالدين فقال «ألا آنبئكم بأكبر الكبائر؟»»ء قال «قول الزور»» أو قال «شهادة الزور»» 
قال شعبة: وأكثر ظني آنه فال شاد الزورا: 

وني «صحيح ابن خزيمة: عن بي هريرة وأبي سعيد الخدري يخبران عن النبي 
يا أنه جلس على المنبر» ثم قال: «والذي نفسي بیده)» ثلاث مرات» ثم یسکت» فكب 
کل رجل منا يبکي حزيناً ليمين رسول الله ا ثم قال: «ما من عبد يأتي بالصلوات 
ا لخمس» ويصوم رمضان» ويجتنب الكبائر السبع» إلا فتحت له أبواب الحنة يوم القيامة» 
حتی إنہالتصطفق) ثم تلا إن نوکب ایر مانن عه گور نکم سیکایکه 4 
العا ا 


وقد ورد في بعض الأحاديث أن عددها تسع» وورد ذكرٌ بعض الكبائر مفردة في 


.)٥٦۳١( كتاب الأدب» باب عقوق الوالدين من الكبائرء‎ )١( 

(۲) أخر جه البخاري في «(صحيحه)» كتاب الأدب» باب عقوق الوالدين من الكبائر .)٥٦۳۲(‏ 

(۳) كتاب الصلاة» باب ذكر الدليل على أن الصلوات الخمس إن تكفر صغائر الذنوب دون كبائرها 
.)٠٥(‏ 


۹۹٩ 
أحاديث مثل أن يسبٌ الرجل أباه» وغير ذلك وهو مشهور» فليّرجَع إليه» وإنا ردنا‎ 
ذكر أطراف الأمر لتقريب الفهم لما يتعلق به من أصول اعتقادية.‎ 

وأوها: أن المعاصي في حكم الدين؛ منها صغائرء ومنها كبائرء وأا تتفاوت بينهاء 
وليس كل الكبائر على نفس الرتبة» ولا كل الصغائر كذلك في نفس الدرجة» وحكم 
الكبيرة غير حكم الصغيرة. 

روى مسلم عن أبي هريرة: أن رسول الله ياء قال: «الصلاة ا لخمس» والجمعة إلى 
ا لجمعة كفارة لِم بينهن ما م تغش الكبائر»'. 

وجواز تكفير الصغائر بأداء الواجبات واجتناب الكبائر وارد ثابت في الشريعة» 
وهو منطوق الآبة. 

قال البيضاوي في تفسير قوله تعالى: ن نبوا ڪباير ما نون عه نير 

«واخحتلف في الكبائر؛ والأقرب أن الكبير: كل ذنب رتب الشارع عليه حدَأ 
أو صرح بالوعيد فيه» وقيل: ما علم حرمته بقاطع. 

وعن النبي بلا آنها سبع: «الإشراك بالله» وقتل النفس التي حرم الله وقذف 
اللحصنة» وأكل مال اليتيم» والرباء والفرار من الزحف» وعقوق الوالدين». 

وعن ابن عباس رضي انه تعالی عنهم الکباتر إل سبع مت قرب منها إلى سيع. 

وقيل: أراد-هاهنا-أنواع الشرك؛ لقوله: # االله لا يعفر أن ترك يد ويعفرمًا 


Aa 


دولك لمن سا # [النساء: .]٤۸‏ 
وقيل: صِعَرٌ الذنوب وكبرها بالإضافة إلى ما فوقها وما تحتهاء فأكبر الكبائر 


(۱) آخر جه في (صحيحه»» كتاب الطهارة» باب الصلوات الخمس والحمعة والجمعة إلى الجمعة» 
ورمضان إلى رمضان مکفرات لما بینهر“ ما اجتنبت الکبائر» (۲۳۳). 


۹4۷ 
ال ك راصش ر الصا ديت ال وما وسا بصدق لها ارات فمن 
عر له أمران منها ودعت نفسّه إليها بحيث لا يتمالك فكقها عن أكبرها كقر عنه ما 
ارتکبه؛ لے استحق من الراب عل اجتناب الآک ولعل هذا ما يتفاوت باغتار 
الأشخاص والأحوال» آلا تری أنه تعالی عاتب نبيه ية ني كثبر من خحطواته التي لم تعدٌ 
على غبره خطيئة فضلاً عن أن يؤاخذه عليها). اه“ 

وقال الإمام القرطبي في «تفسيره» عند كلامه على هذه الآية: «فيه مسألتان: 

الآولى: لما نى تعالى في هذه السورة عن آثام - هي كبائر - وعَدَ على اجتنابما 
اا و ا و وع ا ی ا او و 
أل لاور وجاعة لهاع أن الل وال کر اجات الخار قا برع 
الصدق» وقوله الحق» لا آنه يجب عليه ذلك» ونظير الكلام في هذا: ما تقدم بيانه في 
قبول التوبة في قوله تعالى: # إنَماألَوبة عل لَه 4 [النساء: ۱۷ ]» فالله تعالى يغفر الصغائر 
باجتناب الكبائر» لكن بضميمة أخرى إلى الاجتناب» وهي إقامة الفرائض. 

روى مسلم عن أبي هريرة قال: قال رسول الله 44 «الصلوات الخمس» والجمعة 
إلى الحمعة» ورمضان إلى رمضان مكفرات ما بينهر إذا اجتتبت الكبائرا: 


وروى آبو حاتم البستي في (صحيح مسنده» عن أي هريرة وأبي سعيد الخدري: 
أن رسول الله يو جلس على المنبر» ثم قال: «والذي نفسى بيده ثلاث مرات» ثم 
سکت» فأكبٌ کل رجل منا يبکي حزیناً لیمین رسول الله یا ثم قال: «ما من عبد 
يؤدي الصلوات الخمس» ويصوم رمضان» ويجتنب الكبائر السبع» إلا فتحت له ثمأنية 
آز اب مو اة ا لتصفق)» ثم تلا # إن جت نبوا ڪباير ما نهن 


(۱) «تفسير البيضاوي» .)۷١:۲(‏ 


۹۹۸ 

فقد تعاضد الكتاب وصحيح السنة بتكفير الصغائر قطعاً؛ كالنظر وشبهه» وبيّنت 
السنة أن المراد تيبأ ليس كل الاجتناب لحميع الكبائر» والله أعلم. 

وأما الأصوليون فقالوا: لا يجب على القطع تكفير الصغائر باجتناب الكبائرء 
وإنا حمل ذلك على غلبة الظنٌ وقوة الرجاء» والمشيئة ثابتة» ودل على ذلك: أنه لو 
قطعنا لمجتنب الكبائر ومتشل الفرائض تكفيرَ صغائره قطعاً؛ لكانت له في حكم المباح 
الذي يقطع بألا تباعة فيه» وذلك نقض لعرى الشريعة» ولا صغيرة عندنا. 

قال القشيري عبد الرحيم: والصحيح أا كبائر» ولكنٌ بعصَها أعظم وقعا من 
بعض» والحكمة في عدم التمييز: أن بجتنب العبد جميع المعاصي. 

قلت: وأيضاً: فإن مَّن نظر إلى نفس المخالفة؛ كما قال بعضهم: لا تنظر إلى صخر 
الذئب ولكن انظر من عصيت! كانت الذنوب هذه النسبة كلها كبائر. 

وعلى هذا النحو يخرج كلام القاضي أي بكر بن الطيب والأستاذ أبي إسحاق 
الإسفرايني وأبي المعالي وآبي نصر عبد الرحيم القشيري وغيرهم» قالوا: وإنما يقال 
لبعضها: «(صغبرة» بالإضافة إلى ما هو أكبر منها؛ كا يقال: الزنى صغبرة بإضافته إلى 
الكفر» والقبلة المحرمة صغبرة بالنسبة إلى الزنى» ولا ذنب عندنا يغفر باجتناب ذنب 
آخر» بل كل ذلك كبيرة» ومرتكبه في المشيئة غير الكفر؛ لقوله تعالى: # إن الله لايعَفْرآن 
سرک پو ویعفر مادو دك لمن ياء )» واحتجوا بقراءة من قرا # إن نبوا ڪ بار 
مَالْهوَنَ عَنَةُ 4 - على التوحيد - وكبير الإئم: الشرك قالوا: وعلى الجمع؛ فالمراد: 
أجناس الكفرء والآية التي قيدت الحكم» فترد إليها هذه المطلقات كلها قوله تعالى: 
يعر مادود الك لمن ياء ». 

واحتجوا با رواه مسلم - وغيره -عن أبي آمامة آن رسول الله بي قال: «(من 


۹4 
ار سر ل اله وان کان شا بسرا؟ قال: اون كان فضا من آراكا: ققد جاء الرغيد 
لديك غل اسر كا جاء غل الكترة: اه 

ثم شرع الإمام القرطبي في بيان عدد الكبائر والأقوال فيهاء فقال: 

«قول ابن عباس: الكبيرة: كل ذنب ختمه الله بنار» أو غضب» أو لعنة» أو عذاب. 

وقال ابن مسعود: الكبائر: ما هى الله عنه في هذه السورة إلى ثلاث وثلاثين آيةء 
وتصديقه قوله تعالى: # ن تنبو ڪ بار ما هون عَنَهُ 4. 

وقال طاوس: قيل لابن عباس: الكبائر سبع؟ قال: هي إلى السبعين أقرب. 

وقال سعید بن جبير: قال رجل لابن عباس: الكبائر سبع؟ قال: هي إلى السبع 
مئة قرب منها إلى السبع» غير آنه لا كبيرة مع استغفار» ولا صغيرة مع إصرار. 

وروي عن ابن مسعود أنه قال: الكبائر أربعة: اليأس من روح الله» والقنوط من 
رحة الله والأمن من مكر الله» والشرك بالله؛ دل عليها القرآن. 

وروي عن ابن عمر: هي تسع: قتل النفس» وأكل الرباء وأكل مال اليتيم» ورمي 
اللحصنة» وشهادة الزور» وعقوق الوالدين» والفرار من الزحف» والسحر» والإلحاد 
في البيت الحرام. 

ومن الكبائر عند العلماء: القمار» والسرقة» وشرب الخمر» وسب السلف الصالح» 
وعدول الحكام عن الحق» واتباع الهوى» واليمين الفاجرة» والقنوط من رحة اللّه» وسب 
الإنسان أبويه بأن يسب رجلا فيسب ذلك الرجل أبويه» والسعى في الأرض فساداً... 
إلى غير ذلك غا يكثر تعداده حسب ما جاء بيانها في القرآن وني أحاديث خر جها الأئمةء 
وقد ذكر مسلم في كتاب الإيمان منها جملة وافرة. 


(۱) «تفسير القرطبي» )٠۱١۸:٥(‏ وما بعدها. 


(oe 
وقد اختلف الناس في تعدادها وحصرها لاختلاف الآثار فيهاء والذي آقول: إنه‎ 

قد جاءت فیھا أحادیٹ کثرة صحاح وحسان ل ققصد ہا ا لحصر» ولكن بعصها أكررُ 
من بعض بالنسبة إلى ما يكثر ضرره» فالشرك أكبرٌ ذلك كلّه» وهو الذي لايُغفر؛ لنص 
الله تعالى على ذلك» وبعده اليأس من رحة الله؛ لأن فيه تكذيب القرآن؛ إذ يقول-وقوله 
احق -: و رمت ومع تکل سىء € [الأعراف: ]٠١١‏ وهو يقول: لا يغفر له؛ فقد 
حجر واسعاًء هذا إذا كان معتقداًلذلك» ولذلك قال الله تعالى: إِته, لا يش من ردح 
انإ الوم كروك [يوسف: ۸۷]ء وبعده القنوط قال الله تعالى: ومن متم 
من رید إل الصاوت ) [احجر: ١٥]ء‏ وبعده الام من مکر الله فیسترسل فی 


ج ے صے آرے 


المعاصى» ويتكل على رحة الله من غبر عمل قال الله تعالی: ل آف اموا مک رال لک 


n‏ ڪر آله إلا لموم لحر رون € [الأعراف: ٩۹]ء‏ وقال تعالی: # ودل ظتکد 


e 


اذى ظنتہ ریک ارد رضحتم لسرن € [فصلت: ۲۳]ء وبعده القتل؛ لأن 
ي 

فيه إذهابَ النفوس» وإعدام الوجود» واللواط فيه قطع النسل» والزنى فيه اختلاط 
الأنساب بالمياه» والخمرٌ فيه ذهاب العقل الذي هو مناط التكليف» وترك الصلاة 
والأذان فيه ترك إظهار شعائر الإسلام» وشهادةٌ الزور فيها استباحة الدماء والفروج 
والأموالء إلى غير ذلك ماهو بين الضرر» فكل ذنب عظّم الشرع التوعَدَ عليه بالعقاب 
وشدده» أو عظم ضرره في الوجود- كما ذكرنا- فهو كبيرة» وما عداه صغيرة» فهذا 
يربط لك هذا الباب ويضبطه» والله أعلم». اه . 


حكم فاعل الكبيرة: 
هذه هي المسألة المشهورة: فاعل الكبيرة هو خالد في النارء أم يعدب ثم بخرج؟ 
أل الس عل القرل بآ آهل الان لا غلدون ق الان بل عبرت ولا يقي 


في النار من كان في قلبه مثقال ذرة من إيمان. 


.)٠١۹ :٥( «تفسير القرطبي»‎ )۱( 


۰۰۱ 
الكذب» السرقة» الزنى... من فعل هذا وهو مؤمن لا يخرج عن صل الإيان؛ 
حقيقة التصديق تبقى موجودة ثابتة في قلوبهم» ولكن غاية ما يحصل أنها تنقص» 
وإذا فعل الإإأنسان الخ يزيد إيانه. 
هذا خلاف بين أهل السنة وعدة فرق إسلامية: 


ا لخوارج يقولون: العاصي مطلقاً كافرء فا لمعصية تخرجه من الإيمان إلى الكفرء 


وو الد ق النار. 
yS‏ 
على كبيرته ففي الآخرة خد في النار» فحكمه حكم الكافر؛ فهم اتفقوا مع الخوارج 

في الحكم» واختلفوا في الاسم. 


أمّا أهل السنة فيقولون: هو مؤمن» ولكنه فاسق. 

ماقاله المعتزلة من أضعف الأصول عندهم» فلا يو جد لديم عليه أي دليل معتبرء 
وهو أحد الأصول الخمسة المشهورة عندهم: المنزلة بين المنزلتين (الإيمان والكفر). 

ومن أقوى الأدلة عند أهل السنة على أن فاعل الكبيرة بخرج من النار: الأحاديث 
الكثيرة الواردة في شفاعة الرسول: «شفاعتي لأهل الكبائر من أمتي»» والشفاعة دعاءٌ 
إلى الله بتخليصهم من العذاب» إذن يستحيل أن يكون أهل الكبائر من الكفار؛ لأن 
الشفاعة لا تكون هم »بل هم محجوبون عن هذاء ولا آمل هم في الحنةء فالشفاعة عة تكون 
لمن انتسب إلى آهل الإيان» ولكن افترق عنهم بمعصية أو كبيرة. 

روی ابن حبان في «صحيحه): عن جابر: أن النبي بي قال: «شفاعتي لأهل 
الكبائر من آمتي»'. 


(۱) کتاب التاريخ» باب الحرض والشفاعة» (۷). 


۰۲ 

ورواه الحاكم في «المستدرك): عن جابر بن عبد الله رضي الله تعالى عنه): أن 
رسول الله َه تلا قول الله عز وجل: کو عور فور لا لن ای € [الاییا ۲۸ 
فقال با: «إن شفاعتي لهل الكبائر من أمتي». 

وني «مسند بي يعلى»: عن يزيد الرقاشي: عن نس : قال رسول الله بياة: «(شفاعتي 
لهل الكبائر من أمتي» قال :فقال: تصديق هذافي القرآن! قال: فقرآعلينا: # إن جتنبواً 
ڪباير ما نون عه گور نک سيڪات کم ونڏ خٽڪم مد کري ما 4 فهؤلاء 
الذين جتنبون الكبائر» وهؤلاء الذين واقعوا الكبائر بقيت هم شفاعة محمد كلا 
ال ال ا ا س دوت 

وني «شرح الإمام النووي» على «(صحيح مسلم): «باب الدليل على أن من مات 
على التوحيد دخل الحنة قطعاً: 

هذا الباب فيه آخادیث كثيرة» وتنتهي إلى حديث العباس بن عبد المطلب 
ر ا ی ا ر ا « 

واعلم أن مذهب أهل السنة-وما عليه أهل الحتق من السلف والخلف -: أن من 
مات موحداً دخل الحنة قطعاً على كل حال» فإن كان سال من المعاصى؛ كالصغيرء 
والمجنون» والذي اتصل جنونه بالبلوغ» والتائبٌ توبة صحيحة من الشرك أو غيره 
من المعاصي إذا م حدث معصية بعد توبته» والموفق الذي ل يتل بمعصية أصلا فكل 
هذا الصنف يدخلون ال جنة ولا يدخلون النار أصلا لكنهم يَردونا - على الخلاف 


(۱) كتاب التفسير» تفسير سورة الأنبياء .)۳٤٤(‏ وقال: هذا حديث صحيح على شر ط الشيخير 
ولم يخرجاه. 
.(1€۷:V) (€1 1°) )۲(‏ 


۳ 
ا معروف في الورود-والصحيح: أن المراد به: المرور على الصراط» وهو منصوبٌ على 
ظهر جهنم» أعاذنا الله منها ومن سائر المكروه. 

وأما من كانت له معصية كبيرة ومات من غير توبة فهو في مشيئة الله تعالى؛ فإن 
شاء عفا عنه وأدخله الجنة أولاًء وجعلّه كالقسم الأول» وإن شاء عذّبه القدر الذي 
يريده سبحانه وتعالى» ثم يدخله ال جنةء فلا يخلد في النار أحدٌ مات على التوحيد» ولو 
عمل من المعاصى ما عمل؛ كا آنه لا يدخل الحنة أحد مات على الكفر» ولو عمل من 
أعال البر ما عمل. 

هذا ختصر جامع لمذهب أهل الحق في هذه المسألةء وقد تظاهرت أدلة الكتاب 
والسنة وإحماعٌ من يعتدٌ به من الأمة على هذه القاعدة» وتواترت بذلك نصوص تعصل 
العلم القطعي» فإذا تقزرت هذه القاعدة حمل عليها جميع ما ورد من أحاديث الباب 
وغیره» فإذا ورد حديٽ في ظاهره خالفة وجب تأويله عليها؛ ليجمع بين نصوص 
الشرع» وسنذكر من تأويل بعضها ما يعرف به تأويل الباقي» إن شاء الله تعالى». اه 

والقصردبدضرل الاي اة بان عمق دار ايه ا ريخفر لها 
أو عن بعضهاء ولا يراد أنه بمجرد تحقيق الإيمان وصدقه فيه لا اسب على شيء من 
المعاصي العملية التي يقوم مهاء ومن هنا افترق آهل السنة عن المرجئة المذمومة. 
قال الطحاوي: (وهم في مشيئته وحکمه إن شاء غفر هم» وعفا عنهم بفضله» 
کا ذکر عز وجل في کتابه: ل ويعفر مادو ذلك لمن ا4 4) 


والآية الدالة على أن فاعل الكبيرة ليس بكافر هى قوله تعالى في سورة النساء: 


(۱) شرح صحیح مسلم) (۱: ۲۱۷)۔ 


€ 

٤ر‏ ا و کو جو ےک ا ہے کو i‏ 
E‏ لا عقر أن درك پد وعفر مادو ذلك لمن هشاء ومن دشرك بالل فقَدِ افرئ إ 
عظیمًا) .]٤۸[‏ 


وقال في نفس السورة أيضاً: # ل الله يعفر أن فرك بد يرما دوت ذلك 
لمن یکا ومن شرل پال ققد صل صدا بيدا .]۱۱١[‏ 

فهاتان الآيتان تدلان على أن فاعل الكبيرة ليس بكافر لمجرد فعله الكبيرة؛ لأنه 
ء 
أخرج من الكفر والشرك؛ حيث علق الله تعالى مغفرة ذنب ما دون الشرك من المعاصي 
على المشيئةء فيّفهم من ذلك أن فعل الكبيرة لا يُدخل المرء في الكفر. 

ولا نقطع بعقوبة هل الكبائر ولا بثوابهم» بل حكمُهم: نمم إذا ماتوا قبل التوبة 
فهم في مشيئة الله» إن شاء عفا عنهم بفضله ورحته» أو بشفاعة» وإن شاء عدبم بققدر 
جنايتهم» ثم أدخلهم الحنة. 

وهذاخلافاً ذهب الخوارج والمعتزلة الذين قطعوا بأن عذيبهم قطعيّء ولا يجوز 
العفو عنهم» ورد لمذهب المرجئة الذين يزعمون أن المؤمن لا يدخل النار أصلا وإن 
آتى بجميع المعاصي ومات قبل التوبة. 

لاحظ ني هذه الآية كيف نفى أن يغفر لمن أشر ك به» أي: لمن مات مشر كاً: 3 ناله 
لا يعقر أن شرك بد وهر ماد ذلك لمن كا4 € إذن ما دون الكفر والإشراك يمكن أن 
يقر آله إما فصل مبلا كفاعة أ شقاعة الاين من الأثياء والومثن. 
قال الطحاوي: (وإن شاء عذبمم في النار بعدله» ثم رجهم منها بر ته 
وشفاعة الشافعين من هل طاعته» ثم يبعثهم إلى جنته. وذلك بأن الله تعالى 
تول هل معرفته ولم جعلهم ني الدارين كأهل نكرته الذين خابوا من هدايته 
ولم ينالوا من ولایته). 


1۰۰0 

وني نسخة الغنيمي: «ذلك بأن الله مولى هل معرفته..» أي: ناصرهم. 

هذه المسألة عليها أدلة قويةء منها هذه الآيةء وقد دلت الأحاديث الصحيحة 
الكثيرة على وقوع تعذيب أصحاب الكبائرء إلا من يشفع فيهم النبي» أو غيره» والقرآن 
دل غل آنالذين آمغو ا وعمار ا الصا شات لسرا الذي عضرا ا من اناا 
وع ولحت کلْمفَيرين ف الأرض ار عل الْمسَقِین کلمْجَارِ 4 [ص:۲۸]. 

والأحاديث الصحيحة قاصمة للمخالف» منها حديث البيعة: رواه الإمام 
الببخاري ومسلة وكثبر من أصحاب السنن وحفاظ الحديث. 

روى البخاري في (صحيحه): عن عبادة بن الصامت رضي الله تعالى عنه قال: 
كنا عند النبي ية ني مجلس فقال: «بايعوني على أن لا تشر كوا بالله شيئاًء ولا تسرقواء 
ولا تزنوا» وقرأ هذه الآية كلها «فمن وفى منكم» فأجره على الله» ومن أصاب من ذلك 
شیئاً» فعوقب به» فهو كفارته» ومن أصاب من ذلك شیئاء فستره الله علیه: إن شاء غفر 


له» وإن شاء عذبه». 


ومنها ما رواه الإمام أبو داود في «سننه: عن ابن حيريز: أن رجلا من بني كنانة 
دید اللخدجي - سمع رجلا بالشام - يدعى أبا حمد- يقول: إن الت راجب 
قال المخدجى: فرّحت إلى عبادة بن الصامت» فأخبرته» فقال عبادة: كذب أبو حمد! 
سمعت رسول الله ا يقول: « مس صلوات كتبهن الله على العبادء فمن جاء بهن» ل 
یضيّع منهن شیئاً استخفافاً بحقهنٌ کان له عند الله عه أن يُدخله ا لجنةء ومن م يأتِ 
هن فليس له عند الله عهد إن شاء عدب وإن شاء أدخحله الحنة. 


(۱) کتاب الحدود» باب الحدود كفارة .)٦٤١۲(‏ 
(۲) کتاب الوتر» باب فیمن لم وتر .)۱٤١٩۲(‏ 


۱۰۰۹ 
وهذا ا لحديث يوضح فيه رسول الله عليه الصلاة والسلام أموراً معينة إن فعلوها 

دخلوا الجنةء وإن قضروا بشيء منها؛ فإن عوقبوا ني الدنيا سقطت عنهم في الآخرة» 
ومن فعل من ذلك شيئاً ولم يقم عليه الحدٌ في الدنيا فستر» إن شاء غفر له» وإِن شاء 


ء 
1 


عذبه» ويكون هذا في يوم القيامة. 

ولايوجدخلاف بين أهل السنة ني هذه المسألة» ولكن حصل الخلاف بين الفقهاء 
من باب آخر» فرُوي عن الإمام أحمد أنه يقول بكفر تارك الصلاة ولكنه م يقل بذلك 

ٍ ع‎ 2 ٤ 3 ET ٣ 

من أجل أن فاعل كل معصية فهو كافرء ولذلك خلافه ليس خلافا أصليا بل فرعياء 
فخصص تارك الصلاة. 

ووجة دليلهم: «ا لحد الذي بيننا وبينهم ترك الصلاة فمن تركها فقد كفر»؛ 
حيث أخذوا بظاهر هذا الحديث» والقرائن الدالة على عدم مله على الظاهر» وعلى 
عدم الكفر تظهر رجحان ما ذهب إليه الأئمة الثلاثةء وقد حصلت مناظرة بين الإمام 
الشافعي وآحمد ني هذه المسألةء نسوقها ك| ذكرها الإمام تاج الدين السبكي. 

قال التاج السبكي في الطبقات الكبرى: «حكى أن أحمد ناظر الشافعي في تارك 
الصلاة فقال له الشافعى يا أحمد أتقول إنه يكفر. 

قال: نعم. 

قال: إذا کان کافراً فبم يسلم؟ 

قال: یقول لا إله إلا الله حمد رسول الله کيا 


(۱) خر جه ابن حبان في (صحيحه» من حديث بريدة ا لحصيب رض الله عنه» كتاب الصلاةء باب 
الوعيد على ترك الصلاةء .)٠٤١ ٤(‏ والنسائي في «السنن الكبرى»»ء كتاب صلاة الاستسقاء» 
باب ما جاء في تكفير من ترك الصلاة عمداً من غير عذر» .)1۷۳١(‏ وفيه: «إن العهد» بدل 
«إن الحد». 


۹۷ 

قال: الشافعي فالرجل مستديم هذا القول لم يتركه! 

قال: يسلم بان يصلي. 

قال: صلاة الكافر لا تصح» ولا بحكم بالإسلام بها 

فانقطع آحمد» وسکت. 

حكى هذه المناظرة أبو علي الحسن بن عبار من أصحابنا» وهو رجل موصلي من 
تلامذة فخر الإسلام الشاشي»'. اه. 

فغالب الفقهاءِ عارضوا الحنابلةء فقالوا هم: إن احتججتم بهذا الحديث» فقد 
أطلق الرسول اة لفظ «الكفر» أو الخروج من المسلمين على من يغش المسلمين» وعلى 
من حلف بغر الله» وعلى مور كثيرة» فهل تقولون بان هؤلاء کفروا؟ وهم لا يقولون 
بكفر جميع هؤلاء» فينجرح استدلاههم حيث أجرّوا الحديث في كفر تارك الصلاة على 
ظاهره» ومنعوا الظاهرَ هناء والقرائن الصارفة موجودة في الطرفين. 

وهذا سى نقضا للدليل» وهذا كاف عند الأصوليين لصرف معنى ظاهر 
الحديث إلى معنى آخر» فيصبح المعنى: أن هذا الفعل يشبه فعل الكفار. 

فإطلاق لفظ الكفر لزيادة شناعة الفعل» وحمل ظاهر الحديث على هذاء وجمهور 
آهل السنة على أن تارك الصلاة فاسق وليس بكافر» ومن قال منهم: إنه يقتل» فقد 
قال بقتله حداًه ولم يقل بقتله کفراً. 


ولا يسوي الله تعالى في يوم الدین بين آهل معرفته وبين من أنكره ولم يمن به. 


»)٦١ :۲(ه۷۷١ «طبقات الشافعية الکبری) تاج الدين بن على بن عبد الكافي السبكى ت:‎ )١( 
ت: د. حمود محمد الطناحي‎ ٠۲ الطبعة: ط‎ ها٤١‎ ٠ هجر للطباعة والنشر والتوزيع‎ 
د. عبد الفتاح محمد الحلو.‎ 


۹۸ 

وقد ذكرنا من قبل حديث البخاري في الذين يُخرجون من النار ويدخلون في 
نهر الحياة» وروى البخاري في «الصحيح): عن عبد الله رضي الله تعالى عنه: قال النبي 
«إني لأعلم آخر آهل النارخروجاً منهاء وآخر أهل الجنة دخولا رجل يحرج من 
النار حبواًء فيقول الله: اذهب فادخل الجنةء فيأتيهاء ييل إليه أا ملأى» فيرجع» 
فیقول: یا رب» ودا ملأی» فيقول: اذحبْ» قادحل اء فيآتیهاء فبخیل إليه آنها 
ا رل ارت ا رل ر ا ا 
مثل الدنيا وعشرة أمثاها» - أو «إن لك مثل عشرة أمثال الدنيا» -«فيقول: أتسخر مني 
- أو «تضحك منى» -«وأنت الملك؟». 

فلقد رأیت رسول الله بل ضحك حتی بدت نواجذه! وکان يقال ذلك آدنی 
أهل الجنة منزلة. 

وني حديث الشفاعة الطويل الذي رواه البخاري عن أنس بن مالك بعد أن بحمد 
النبي عليه الصلاة والسلام ربّه بمحامد ورج أناساً من النارء يقول بي «فأقول: يا 
رب» ما بقي في النار إلا من حبسه القرآن» ووجب عليه الخلود». 

قال النبي 45ٍ: «يخرج من النار من قال: لا إله إلا الله» وكان في قلبه من الخير ما 
يزن شعيرة» ثم بخرج من النار من قال: لا إله إلا الله وكان في قلبه من الخیر ما يزن برْة» 
ثم بخرج من النار من قال: لا إله إلا الله» وکان في قلبه ما يزن من الخير ذرة». 

وقد اعتمد المخالفون في قولهم بخلود أهل الكبائر في النار على أفهام سقيمة 
لفن تاحاب ار ا ج رچ 
بعض أهل النار منهاء غير ملتفتين إليهاء وآنكروها مدعين أنهم لا يأخذون بهذه 


.)٦٥۷١( كتاب الرقاق» باب صفة الحنة والنار»‎ )١( 


د و رر 


(۲) کتاب التوحید» باب قول الله تعالی: لما حَلقَت دی € [ص: ٥۷]ء .)۷٤۱۰(‏ 


۱۰۰۹ 
الأحاديث في هذا المقام» وهذا إنكارٌ منهم وخالفة لأوامر لله تعالىء أهمّها بالأخذ بقول 
الرسول! ويا ليتهم اعتمدوا على نصوص صريحة من القرآن» فكنا نقول بعد ذلك: 
قذموا صريح القرآن على آحاد السنة» ولكنهم اعتمدوا على أفهام منحرفة لبعض آيات 
القرآنء وتمشكوا بدلالات لا كقوى على الثبوت أمام النظر الصحيح. 

وقد يقول قائل: فما بالنا نشغل أنفسنا بمناقشة هذه الآراء التي آفناها الزمان 
ومات آصحابہاء ولم يبق منهم باق؟ 

فنقول: إننا ننظر في الشبهة من حيث هي سواء كان صاحبها حياً أو ميتاًء لأن 
الشبهة التي عرضت لبعض المتقدمين ربا تعرض نفسها للمعاصرين» فيجب التنبيه 
على بطلانما والبالغة في الرد عليهاء وهذا هو أصل وأساس علم التوحيد لا سيا مع 
قرب ورود هذه الشبهة. 

ثم نقول هذا القائل: ومن أدراك أن أصحاب هذه الشبهة ماتوا واندثرواء بل 
لايزالون موجودين» حتى هذا الزمان» ولا تعدم أن تجد أحداً منهم إما مرتدياً ثوب 
الاعتزال» أو الإباضيةء أو الخوارج» ورب تجد بعض العلمانين المنحرفين عن أصل الدين 
مهمون بتحريف آيات القرآن؛ ليسوٌغوا لأنفسهم الابتعاد عن أصول الدين» مُوهمين 
ا لجهلة من العوام» أن قوم موافق للقرآن. 

ومن قال بذلك في هذا الزمان - الشيخ أحد الخليلي صاحب كتاب «الحق 
الدامغ)» فقد صرح بقوله: «وعقيدتنا - معشرَ الإباضية -: أن كل من دخل النار من 
عا ال حون اله کن علدو ة فبا إل غر أنه ا أن من دل اة من عاد ات 
الأبرار لا يخرجون منهاء إذ الداران دار خلودء ووافَقّنا على ذلك المعتزلة والخوارج 
على اختلاف طوائفهم). اه . 


(۱) «الحق الدامغ» ص‌۱١٠.‏ 


11۰ 


2 آل رواو 


کا Ek‏ و اران نة الله وعدا فلن ت لله عهد م 


o AL 2A‏ ت ر وو 
آم ولون على الله ما مو ٭ بل ن کب سیتکة وَلَحطت ہد طت 


ن 

ر کا و ا و 4 »]۸۱-٠١‏ ولم يذكر الخليلي الآبة 
الثالثة من هذه الآيات! 

واستأنس الشيخ الخليلي برآي محمد رشيد رضا صاحب محمد عبده في «تفسيره» 
للقرآن» ولم يعرف أن هذا لا يركن إلى قوله عندنا في مقابل آراء العلماء؛ إذم يكن منهم 
ولا بمنزلتهم» ولا التزم بقواعدهم» وأن له كثيراً من الأقوال الباطلة» هو وشيخه» 
ولعله استأنس بقوله؛ لن المشهور: أنه من المنتسبين لهل السنةء ولكن هيهات! كيف 
کر شیم من خالفه ق صو ل وفروع :رکف سل لن السب اليه وهو متاق 
هم في كثير من الأقوال؟ 

وعلی کل حال» فلیس مرادنا الرد على رشید رضاء ولا شیخه هناء بل مرادنا 
بيان ضعف احتجاج من احتج هذه الآية ونحوها. 

قال الخليلي في توجيه استدلاله: «ودلالته عليه من وجوه: 

أرفا آن هذه الق رده المت كا مو ظاهر مى هذا اللصض» وقد 
ذكرت في مساق التنديد ۔ مم» والتشهير بضلاهم. 

ثانيها: ما فيه من الاستنكار هذا القول الوارد مورد الاستفهام المقصود به 
التتحدي» والتقرير بأنمم لم يستندوا في مقالتهم هذه إلى عهد من الله» وإنا هي من 
ضمن ما يتقوّلونه عليه تعالى بغير علم» وناهيك بذلك ردعاً عن التأسي بهم في 
يقولون» والخوض معهم في بخوضون. 


e 

ثالثها: ما فيه من البيان الصريح بأن مصير كل من ارتكب سيئة وأحاطت به 
حطيثته - لعدم تخلصه منها بالتوبة النصوح -: أنه خالدّ في النار مع الخالدين» وهو رد 
على هذه الدعوى يستأصل أطماعَ الطامعين في النجاة مع الإإصرار على الإثم». اه . 

هذا هو حاصل ما اعتمد عليه ني تقریر قوله» وسوف نبین - فيم يلي - بطلان 
جیع ما استدل به واعتمد علیه» مع آنه يکفي في بطلانه آنه لم جد له نصيراً في هذا 
الزمان إلا حمد عبده وحمد رشید رضا! 

فأما الد عل ما قاله أولا: فلا نملك إلا أن نشول له: كيف سولت لك نفساك 
أن تجعل من قال بأن أهل الكبائر ليسوا بخالدين في النار» مساوين لليهود» ومستمدين 
منهم» ومتبعين هم؟ آلا تعلم - أيها الحاذق - أن هذا القول هو قول جماهير علماء 
المسلمين» وقد أجمع على هذا علاءٌ آهل السنة» فهل ترى أن علاء آهل السنة أخذوا 
هذا الأصلَ من اليهودء ولم يكن هم مرجع من نيهم أممذا الحدٌ بلغ بك التعصبُ 
واللجاجة في الخصومة؛ لنصرة مثل هذا الرآي الضعيف. 

ثم كيف تقول: إنهم مثل اليهود؟ واليهود قد كفروا بالله العظيم وذلك بعدم 
إیمانہم بسيدنا حمد» وبعنادهم لله تعالى» وعدم خضوعهم لأمره جل شأنه» فهل آهل 
السنة يساوون هؤلاء الخبثاء ني هذا الأمر أيضا؟ 

ثم نقول له: هل تعتقد أيضاً أن الأحاديث التي رواها أهل السنة عن النبي 
عليه السلام وذلك في الصحاح من الكتب» في خروج أهل الكبائر من النار بعد 
دخوهم فيهاء هي أحاديث دسّها اليهودٌ أيضاً على علاء أهل السنة؟ إنك إن رأيت 
ذلك» فقد بالغت -والله ني تعصبك. 


(۱) «الحق الدامغ» ص۲٠٠‏ . 
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وما قوله بأن هذا الرأي مأخو دمن اليهود إلا جرد كذب لايليق بالعلهاء الباحثين 
عن الحق والمجتهدين الصادقين» الذين يستحقون الأخدً عنهم والاعتداد بقوهم. 

وأما ما قاله ثانياًء فلا وجه له؛ لأن الذي قال بعدم خلود أهل الكبائر في النارء 
إن التجاً في هذا القول إلى کلام الله تعالى ورسوله؛ ك قلنا. 

وهؤلاء لم يخصصوا أنفسهم - كا ادعى اليهود - ذلك لأنفسهم خاصة دون 
سار الناس» فی وجه شبه بین هولاء وهلاء؟ 

وأما علماء أهل الحق» فإن| أخذوا هذا القول عا فهموه من آيات القرآن» وما 
بلخهم من أحاديث النبي العظيم الواضحة في ذلك ومنها - كا أخبرناك سابقاً - 
شفاعته التي ادخرها لأهل الكبائر من أمته» وإخراج من ليس في قلبه إلا مقدار حبة من 
خردل من إيمان... وغبر ذلك ما نبهناك عليه» فكيف يز هذا الرجل لنفسه أن يقول: 
إن علماء أهل السنة في قوم هذا يتأسون باليهود؟ آليس في ذلك الادعاء كذ غض» 
وجرد اتهام يدفعه إليه الهوى. 

وأما ثالثاً: فإن الله تعالى يحكم بالخلود في النار على من فعل أمرين: 

الأول: من اكتسب سيئةء والثانی: أحاطت به خحطيتته» فمن تحقق فيه الأمرانء 
فهؤلاء الذين ورد التوعد همم بالنار والخلود فيها. 

ومن الواضح: أن ا مراد بالسيئة غير المراد بالإحاطة هناء ولذلك فقد وجب أن 
نفسّر السيئة: بسيئة خاصة» وهى الكفرء والإحاطة: بإحاطة الذنوب واستغراقه فيها 
بعد كفره» وهذا هو الموافق لمقتض الآية الكريمة. 

وليس الذي اذعاه هذا من أن السيئة: هى مطلق الكبيرة» حتى يدخل فيها الكفرء 
وأي كبيرة آخرى. 
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وهذا التفسير - الذي ذكرناه للآية - موافق لموضوعهاء حيث إنها وردت في 
حق اليهود» ومعلومٌ أن هؤلاء كفار أصلًء وهم مبالغون في التلبّس بالذنوب» حتى 
صارت خيطة بهم . 

وهو أيضاً موافق للآية التي بعدهاء أعني قوله تعالى: # واأزيت اموا 
وعيلوأً ...€ إلخ» والتي لم يذكرها الخليلي في كتابه» فهي تقارن بين حال اليهود الذين 
كفروا وعملوا الأعمال الباطلة والمعاصي الكثيرة» فيحكم عليهم بالخلود في النارء 
ويقابل حالم بحال الذين آمنوا وعملوا الصالحات» فيحكم عليهم با لخلود في الجنة 
اقا 

ولم يشترط إحاطة الأعمال الصالحة بهؤلاء بل أطلق القولً فيهاء حتى يصدق 
عليهم القول: وإن فعلوا بعض المعاصي؛ فالإيمان مقابل للسيئة التي هي الكفرء والأعال 
مقابل للخطيئة. 

ثم إن الله تعالى علق الحكم بالخلود في النار على إحاطة الخطيئة به» وليس على 
جرد الخطيئةء فلا بد أن يكون لإحاطة الخطيئة معني زائ على مجرد الخطيئة» وهذا 
المعنى هو الذي ذكرناه في قولنا بأنه الكفر وتكاثر المعاصي حتى لا يبقى له عمل 
صالح؛ لأن الكافر لا عمل يقبل منه. 

ولا ينطبق هذا المعنى - أعني: إحاطة الخطيئة - على المؤمن؛ لأن أصل الإيان 
معه» ولا يتصور مؤمن يصدق عليه آنه أحاطت به خطیئته؛ لأنه ما دام يشهد ويؤمن 
بالله تعالى وبرسوله الكريم» فلا إحاطة للخطيئةء فلا يتحفق مفهومٌ الآية وشرطً 
اندراجه في الحكم بالخلود في النار. 

وفرق بين أن يقال: بلى من كسب سيئة وأخطاً فهو خالد في النار» وبين أن 
يقال: بى من كسب سيئة وأحاطت به خطيئته فهو خالد في النار. 
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والمذكور في الآية الكريمةء هو النمط الثاني» وإذا ثبت هذاء وهو كذلك» فلا 
يتحقق قوم بأن فاعل كبيرة واحدة فقط» يكفر؛ لأن مفهوم الإحاطة لا يتحقق 
بكبيرة واحدة؛ لوجود الفرق بين التعبيرين» ما لا ينكَر ممن يفهم اللغة العربيةه 
فيلزمهم أن يقولوا: إن الواحد لا يكفر إلا إن فعل عدة كبائرء وإن قالوا ذلك أفسدوا 
اک اوقا عدوم ن درن غری جد کی مهي وعدم ا قران انرق 

معاندة للْغة» ومن وقع بين هذا وذاك» فمذهبه باطل بلا ريب! 

وقد يقول قائل: إذا كان الكفر وحدّه يترتب عليه ا لخلود في النارء ف فائدة ذكر 
إحاطة الخطيئة به بعد ذلك» فلا آثر ها مع الكفر؟ 

نقول هذا القائل: نعم! إن الكفر وحده كاف في ترتب الخلود في النار للكافرء 
ولكن ماذا يكون الحال إذا انضمَّ هذا الكفر أيضاً فعل معاص وخطايا عديدة تحيط 
ااعل؟ آلا بريد هتا من عا ا وراه ل ار هل رود اکر بل ا 
أثر! آلا تعلم أن مراتبَ تعذيب الكفار تختلف» وذلك بحسب عنادهم ومصادمتهم 
للأوامر الإلية؟ فللنار دركات» ك| للجنة درجات. 

ثم إن المقام مقام وعيد وتهديد لليهود ومن اتبعهم في سيرتهم» وهذا يناسبه 
التهديد على كل ما فعلوه» وليس على بعضه» وما فعلوه ليس هو جرد الكفرء بل 
أضافوا إلى الكفر الخطايا والمعاصي العديدة؛ فناسب هنا أن يضاف في سبب خلودهم 
في النار معاصيهم» لبروا أن سيئاتهم ومعاصيَهم وذنو يمم تزيد في تعذيبهم. 

وفرق عظيم بین أن تقول: هذا كَفَرَ بالله ولكن كانت سيرته حسنة بين الناس» 
ولم يعاد أنبياء الله تعالى» ولم يؤذ الناس» ولم حرف قول الله تعالى» وبين من ضاف إلى 
كفره ذلك كلّه» هل يستويان في العذاب الأخروي؟ لا بل شتان ما بينهما مع خلودهما 
في النار. 
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وإذا عرفنا أن في الآية الكريمة كلمتين اثنتين: الأولى: قوله تعالى: تة ى 
والثانية: قوله: #وآحطت ہو حَطت € وأن معنی هذه غبر معنى تلك» ولیس 
ذكرهما جرد تكرار» بل لكل واحدة فائدة مستقلةء فنقول: إن المفتي الخليلي الإباضي 
ليدلل على قوله-وهو أن فاعل الكبيرة خالد في النار-ذكر تفسير بعض السلف لكلمة 
ل حطيسته 4 فقط وأهمل ذكر تفسبر «السيئة)» EE Ee‏ 
سليمة في التفسير» إن كانت مقصودةء فهو على خطر عظيم» الاي ل غل عله 
انتباه )| ذکرناه» وهذا یضعف استدلاله» بل پبطله. 

وبيان ما نقوله: أن السلف فسروا كلمة لسيّكة» ثم أضافوا إلى ذلك 
تفسيرهم لكلمة #حَطيسحه 4 وذلك مع عدم إهمال مفهوم الإحاطة الذي ذكرنا 
والاحتمالات تدور على ما يلي: إما أن يكون المراد بالسيئة: كل السيئات» أو سيئة خاصة. 

والآصل هنا الخصوص؛ لأنه نكرة في سياق الإثبات» فلا يعم» فالمراد: سيئة 
خاصة إذن» وما دام كذلك» فإما أن يراد بها أي سيئة؛ بحيث يدخل فيها الكبيرة مطلقاً 
أو يراد ها عين الكفر والشرك؛ فهنا احتالان راجحان فقط: أن تكون السيئة إما الكفر 
والشرك» أو مطلق الكبيرة» ويجتمل أن يكون مطلق المعصية المتوعد عليها بالعذاب 
فتدخل الكبيرة فيها بالأولى. 

وأما الخطيئة فتحتمل عين الاحتمالين أيضاًء إما الكفر والشرك, وإما مطلق 
المعصية والكبيرة. 

والآن نقول: من فسر السيئة بالكفر» فإما أن يقول: إن ا لخطيئة المعصية والذنوب 
الكبيرة» أو أن يقول بها: هي آثار الكفر التي تحيط بقلب الإنسان. 

ومن فسر السيئة بمطلق المعصيةء فلا يمكن أن همل مفهوم إحاطة الخطيئةء 
ويصب فكره على جرد الخطيئةء بل إنه يلتفت إلى مفهوم الإحاطة قطعاً. 
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و : إن الخليلي لم يلتفت مطلقاً إلى أن لكل واحدة من الكلمتين 
معنى مستقأاء وصب اهتمامه على جلب بعض الآراء لفهوم الخطيئة فقط» وأهمل مفهوم 
إحاطة الخطيئة بالفاعل» مع آنه هو المذكورفي الآية» وليس جرد الخطيئة» وجعل الخلاف 
بين العلماء ني مفهوم مطلق الخطيئة دليلً له على أن مطلق المعصية تستلزم الخلود في 
الكفر. 

وهذا الأسلوب من التفسير أسلوب انتقائي بلا ريب» ولا يلائم الباحثٌ عن 
الى 

وقد استحضر الخليى عدة نصوص عن السلف يريد ما أن يويد قوله» بأن المراد 
بالط آنا هو طاق الكبرة زسروف نورد أقرال السلف من هذه الأمة وتحالها 
ونبين حقيقة القول في هذه الآية» ونعلق عليها. 

قال الإمام السيوطي في «تفسيره): 

«أخرج ابن أبي حاتم : عن ابن عباس رضي الله عنه في قوله: # ب كسب )4 
قال: الشرك. 

وآخرج عبد بن حميد: عن مجاهد وعكرمة وقتادة مثله. 
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وأآخرج ابن ابي حاتم: عن أبي هريرة في قوله: #وأحلطت وء حطيته 4 قال: 
حاط به شر که. 

اا ا بن ابي حاتم: عن ابن عباس في قوله: ل ل 
ص ضر 
من كسب سیه a‏ 
امن نة ا5 ى ار اة # لنت اما واا 
آلصَللحلتِ € أي: من آمن با کفرتم به» وعمل با تركتم من دينه» فلهم الجنة خالدين 
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فيهاء بخبرهم أن الثواب بالخير والشر مقيم على أهله أبداًء لا انقطاع له أبداً. 

وأخرج عبد بن حميد وابن جرير: عن قتادة في قوله: وحصت وء حطي ت 4 
قال: هي الكبيرة الموجبة لأهلها النارّ. 

وأخرج وکيع وابن جرير: عن الحسن أنه سفل عن قوله: #وأّحطت و 
حَطيستته, 4 ما الخطيعة؟ قال: اقرؤوا القرآن» فكل آية وعد الله عليها النارَء فهي 
اة 

وأخرج عبد بن حيد وابن جرير: عن مجاهد ني قوله: [وَأَحطت وء خطيسته 4 
قال: الذنوب تحيط بالقلوب» فكلا عمل ذنباً ارتفعت» حتى تخشى القلب حتى يكون 
مکل وق که تم قال ر اة :کل ذب وعدا عله افا 

وأخرج ابن ابي شيبة وعبد بن حميد وابن جرير: عن الربيع بن خيثم في قوله: 
لواّحطت و حَطسََّه ‏ قال: هو الذي يموت على خطیثته قبل أن يتوب. 

وأخرج وكيع وابن جرير: عن الأعمش ني قوله: أطت وء حَطسته ) 
قال: مات بذنبه». اھ . 

وقال ابن جرير الطبري في «تفسيره» في ا مراد من السيئة ما تلخيصه: 

«عن ابن عباس قال: وأما السيئة التي ذكر الله في هذا المكان فإنما الشرك بالله. 

وعن أبي وائل: # بل م نكسب سيك € قال: الشرك باله. 

وعن ابن آبي نجيح: عن مجاهد: # بل من کس سی 4: شر کا 


وي رواية أخرى: عن ابن آي نجیح: عن جاهد: مثله. 


(۱) «الدر المنثور» .)۲٠۹:۱(‏ 


۸ 

وعن سعيد: عن قتادة: قوله: بل كسب سيكة ‏ قال: أما السيئة فالشر ك. 

وعن معمر: عن قتادة مثله. 

وعن أسباط: عن السدي: ¥ بل كسب سيكة 4: أما السيئة فهي: الذنوب 
اوعت ا 

وعن ابن جريج قال: قلت لعطاء: # ل كسب سيّكة 4؟ قال: الشرك. 

قال ابن جریج قال: قال مجاهد سیه €: شر کاً. 

وعن الربيع: قوله: # کل من كسب س 4 يعني: الشرك). اه . 

ثم أورد الطبري الأقوال التي وردت في قوله تعالى: حط ت وء حَطيته 4 
فقال ما حاصله: 

«(عن الضحاك: لواطت و حط نہ 4 قال: مات بذنبه. 

وعن الربيع بن خثيم: لواطت ہو حَط نہ 4 قال: مات عليها. 

وعن سعید بن جبیر - أو عکرمة - عن ابن عباس: أطت وء خَطيحته 4 
قال: حيط كفره با له من حسنة. 

وعن مجاهد: #وأحطت بو حَطيسته. € قال: ما أوجب الله فيه النار. 

وعن قتادة: #وَلَّحطت بو حَطيسته 4 قال: أما الخطيئة فالكبيرة ا لمو جبة. 

وني رواية أخرى عن عبد الرزاق: عن قتادة: # أطت بو حطيسته € قال: 
الخطيئة: الكبائر. 


(TAS :١( «تفسير الطبري»‎ )١( 
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حَطيستَه # فقال: ما تدري ما الخطيئة؟ يا بنى» اتل القرآن فكل آية وعد الله عليها 
النارء فهى الخطيئة. 

وعن منصور: عن مجاهد في قوله: # بل من كسب ستكة وأحر E‏ 
حَطسته, 4 قال: كل ذنب حيط فهو ما وعد الله عليه النار. 

وقن ای روزيو واحطت ہو حَطیستہ 4 قال: مات بخطیعته. 

ء۶ 4 kr‏ ی وو 2 

هو الذي يموت على خطیئته قبل أن يتوب. 

وقال وکیع: سمعت الأعمش يقول في قوله: #[وَأّحطت بو طت 4: مات 
بذنوبه. 

وعن الربيع: لطت بو حَطيحَه, 4: الكبيرة ا لمو جبة. 

وعن أسباط: عن السدي: آحاطت به خطيئته» فمات ولم يتب. 
تلا وس جاء اة فك وجوم فی لار € [النمل: ۹۰]). 

وسوف نلخص لك أقواهم في هاتين الكلمتين: أعني #السَيََةَ 4 و #وَأحطت 
بو حطيستته, 4 أو «الخطية» بجدول يُظهر لك مقدار الخطأ الذي وقع فيه الخليلٌ 
عندما اقتصر على ذكر تفسيرهم لكلمة «اللخطيئة»ء وأهمل تفسيرَهم لكلمة «السيئة» 
-مع أنها هي الأصل -لتعلم بعد ذلك أن هذا الصنيع منه يبعد أن يكون عن غفلةء 
وإلا كانت قادحة في أصل علمه وأحكامه التي يقول ہا. 


(۱) «تفسیر الطبري» (۱: .)۲۸۷-۲۸٦‏ 
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اسم المفسر 


ابن عباس 


بو وائل 
مجاهد (الرواية الأولى) 
مجاهد (الثانية) 
جاهد (الثالثة) 
قتادة (الرواية الأولى) 
قتادة (الثانية) 


السدى 


عطاء 


ابو هريرة 


تفسير كلمة س سَة 4 


الشرك بالل 
الشرك بالل 
الشرك (الرواية الآول) 
الشرك (الثانية) 
الشرك (الثالثة) 
الشرك (الرواية الآول) 
الشرك (الثانية) 
الذنوب التي وعد عليها 


الشرك 
الشرك 


تفسبر قوله تعالی: #وَحطت بو 
ورور 


حَطیته € أو لحَطَة 4 فقط 


حيط كفره ب| له من حسنة 


ما أوجب الله فيه النار 
كل ذنب حيط فهو ما وعد الله عليه النار 


الكبيرة الموجبة 
الکبائر 

مات عليها ولم يتب 
الشرك 


TE 
مات علها‎ - 


- الذي يموت على خطيئته قبل أن يموت 


مات بات 
ما وعد عليه النار 
مات بخطيیئته 


مات بذنوبه 


فنلاحظ من هذا أن هناك إحماعاً على تفسير (السيئة) بالشرك من - جميع المفسرين» 
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إلا السدي» فإنه عبر عن ذلك بعبارة تحتمله» فقال: هي الذنوب التي وعد عليها النارء 
وعبارته عامة» وحتملة للشرك ولغيره» على أن السدي -في التفسير -لا يرقى إلى غيره 
من المغسّرين» ويكفي عنهم ابن عباس رضي الله تعالى عنه. 

والخليلي ل اقتصر على إيراد تفسير ابن عباس ومجاهد وقتادة والحسن وآبي 
رزین والربیع والأعمش والسدي لكلمة #إواحطت بد حَطیست € مهملا تفسیر 
كلمة ِسيَعَةً €» رآهم جميعهم يقولون: إن تفسيرها هو الذنوب» إلا ابن عباس الذي 
فسره بيا ذکرناه. 

وقد أوّل الخليلي تفسير ابن عباس أيضاً فقال تعليقاً على قول ابن عباس: «والكفر 
يعم الكبائر كلها؛ لأنها من كفران النعم). اه" فبالغ في الغلط على هؤلاء الأئمة حتى 
بطق أن نجريّ قول ابن عباس على ظاهره» فأوّله بناءً على مذهب الإباضيةء لا بناء على 
مذهب آهل السنة» فحمل «الكفر» في قول ابن عباس على كفر النعمة» مع أن الظاهر 
من قول ابن عباس: أنه لا يريد إلا الكفر الحقيقي» وهو الكفر بالله. 

ومن هذا العرض المختصر المستعجل لتفسير هذه الآيةء يتبين لكم أن مايتمسك 
به المخالفون لأهل السنة في أقوالهم هو جرد شبهاتِ وتحريفات وأوهام فاسدة لا قيام 
ها أمام النظر الصحيح» ولو أردنا تتبع بقية استدلالاته على هذا المطلب» لطال المقام» 
ولکنا اكتفينا بأول وأعظم دليل عنده» وبيّنا ماني استدلاله من ضعف وگب وباقي 
أدلته ضعيفة متهاويةء والله الموفق. 
قال الطحاوي: (اللهم يا ولي الإسلام وأهلهء مکنا بالإسلام حتى نلقاك به) 

هذا دعاءٌ من الإمام الطحاوي مناسب لا مضى من الموت على الإسلام» وهو 


.٠١ ٤ص «الحق الدامغ»‎ )١( 


1۲۲ 
مبنيٌ على أصول عقائديةء وهي: أن الفوز هو في الموت على الإسلام» لاني أن تكون 
مسلاني مدة معينة من حياتك» ثم تنقلب أمورك وترتكس» وتنقلب على عقبيك» وهذا 
البقاء على الدين القويم لايتمٌ إلا بتوفيق الله تعالى» واستمرار نية الصدق» والت و كل عليه 

جل شأنه» قال البابرتي: 

«إنا طلب الثبات على الإإسلام إلى الموت؛ لأن السعادة الأبدية - وهي الخلود ني 
ا لجنان» في جوار الرحمن» مع آنواع الروح والريجان- إن تحصل بالثبات على اللإسلام إلى 
أن بلقى الله بعد الموت؛ لأن الاعتبار بالخواتيم» والأنبياء عليهم السلام-مع عصمتهم - 
طلبوا الثبات على الإسلام والموت عليه؛ قال الله تعالى إخباراً عن يوسف عليه السلام: 
لوف سلما وَأذَّحقّن بألصّلحَ 4 [يوسف: .]٠١١‏ فغيرُهم أولل» والاقتداء ہم 
حسنٌ» ولأن المؤمن بين الخوف والرجاء إلى أن يموت على ملة الإسلام» فوجب 
الاهتمام بطلب الثبات عليها إلى الموت». 
قال الطحاوي: (ونرى الصلاة خلف كل بر وفاجر من أهل القبلة» وعلى من 
مات منهم» ولا ننزل أحداً منهم جنة ولا نار ولا نشهد عليهم بكفر ولا 
بشرك ولا بنفاق» ما م يظهر منهم شيء من ذلك» ونذر سرائرهم إلى الله تعالی) 

هذه المعاني سبق الإأشارة إليهاء وسبب إعادة الطحاوي ذكرها للتنبيه على بعض 
المعاني التفصيليةء فهو تفصيل بعد إجمال. 

«ونرى الصلاة: آهل السنة يعتقدون بصحة الصلاة خلفَ كل بر وفاجر» 
وهذا الكلام ظاهره العموم» ونحن نعلم آنه قد يثور في نفسك شيء من الصلاة خلف 
شخص تعرف آنه يسرق أو يظلم أو يفعل غير ذلك من الأمور» وقد يتوجُس الإنسان 
من الصلاة خلمّه» وني الفقه أحكامٌ: أن الصلاة خلف هؤلاء-وإن جازت-فإنما تكون 


. ١٠١ص «شرح البابرتي»‎ )١( 


1۳ 

مفضولة» فإن استطعت الصلاة خحلفَ من لا تعرف عنه ذلك» فإن ذلك يكون أفضل 
اا ری و لالض سے خاف م دتا 

ومن المعلوم: آنه لا يجب على اللإنسان الفحص والسؤال عن الشخص قبل 
الصلاة خلفه؛ لآن الأصل في المسلمين أن يكونوا بريئي الذمّة من العوارض القادحة. 

والفاجر: هو الفاسق» سواء فعل كبيرة» أم كان مصرَاً على صغيرة. 

لاذا قال الإمام الطحاوي: نصلي على من مات منهم» ومعروف أن كل من مات 
من آهل الإيمان نصلي عليه؟ ربما يتوهم بعض الناس أن الفاسق لا نصلي عليه؛ بناءً 
على بعض الروايات التي لم يصل فيها النبي عليه الصلاة والسلام على بعض الناس» 
فيحسبون أن كل واحد فعل معصية لا يُصلى عليه» ويتوهم بعد ذلك أن ذلك عقيدة 
ونوع من الولاء والبراء الذي إذا خالفه ينقدح إيمانه» وقد رأينا كثيرأمن الناس يعتقدون 
مثل هذه الأفكار» ولكن احق أن أي شخص ثبت له حكم الإيمان والإسلام؛ فالأصل: 
أن نصليَ عليه» ولا يمنعنا من ذلك حوادث جزئية قد لا نفهمها على سبيل صحيح» 
فالأصل: أن الإنسان يتقيد بأصول كليةء هذا الكلام من حيث الصحة وا لجواز؟ ونحن 
لا ننكر أن بعض الفقهاء قد يقولون بعدم الصلاة على من فعل بعض المعاصي» كما 
سنبين ذلك. 

فقد روى الإمام مسلم في «(صحيحه» في (باب ترك الصلاة على القاتل نفسّه): 
عن جابر بن سمرة قال: أي النبي کي بر جل قتل نفسه بمَشاقص» فلم صل عليه 

قال الإمام النووي مبيناً مذاهب العلماء في هذه المسألة في «شر حه» على اصحيح 
مسلم): «المشاقص: سهام عراض» واحدها مشقص -بكسر ال ميم وفتح القاف -وفي 
هذا الحديث دليل لمن يقول: لا يصلى على قاتل نفسه لعصيانه» وهذا مذهبُ عمر بن 


(۱) کتاب الجنائز (۹۷۸). 
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عبد العزيز والآوزاعي. وقال الحسن والنخعي وقتادة ومالك وأبو حنيفة والشافعي 
وجماهير العلماء: يُصلى عليه. 

وأجابوا عن هذا الحديث: بأن النبي ية م يصل عليه بنفسه؛ زجراً للناس عن 
مثل فعله» وصلت عليه الصحابة» وهذا كا ترك النبي ية الصلاةً-ني أول الأمر-على 
من عليه دين؛ زجراً هم عن التساهل في الاستدانة» وعن إهمال وفائه» وأمر أصحابه 
بالصلاة عليه» فقال 445: «صلوا على صاحبكم»'. 

قال القاضي: مذهبٌ العلماء كافة الصلاة على كل مسلم» وحدود» ومرجوم» 
وقاتل نفسه» وولد الزنى. 

وعن مالك وغيره: أن الامام بجتنب الصلاة على مقتول في حدٌ» وأن أهل الفضل 
لا يصلون على الفساق زجراً هم» وعن الزهري: لا يُصلى على مرجوم» ويصلى على 
المقتول في قصاص. 

وقال أبو حنيفة: لا يصلى على حارب ولا على قتيل الفئة الباغيةء وقال قتادة: لا 
بل غل ولد الز تي ورعن اخسن لا بل عل النفساء وت من زني ولا عل ولنهاء 
ومنع بعض السلف الصلاة على الطفل الصغير» واختلفوا في الصلاة على السقط, فقال 
مها فقهاء المحدثين وبعض السلف إذا مضى عليه أربعة أشهر» ومنعها جمهور الفقهاء 
حتى يستهل وتعرَّف حياتّه بغبر ذلك. وأما الشهيد المقتول في حرب الكفار» فقال مالك 


() أخرجه البخاري في «(صحيحه» من حديث أبي هريرة رضى الله عنه» كتاب النفقات» باب 
قول النبي ية «من ترك كأ أو ضياعاً فإلي» .)0۳۷١(‏ ومسلم في «صحيحه»» كتاب 
الفرائض» باب من ترك مالا فلورثته .)۱۹۱٩(‏ ولفظه: آن رسول الله ٍي كان يۇتى بالرجل 
المتوفى عليه الدين» فيسأل: «هل ترك لدينه فضلا؟» فإن حدّث أنه ترك وفاء» صلى عليه»ء وإلا 
قال للمسلمين: «صلوا على صاحبكم» فلم فتح الله عليه الفتوح» قال: «آنا أولى با مؤمنين من 
أنفسهم» فمن توفي من المؤمنين فترك ديناً فعلي قضاؤه» ومن ترك مالاً فلورثته). 


1 
والشافعي والجمهور: لايغسل ولايصلى عليه» وقال أبو حنيفة: يغسل ولا يصلى عليه» 
وعن الحسن: يغخسل ويصلى عليه»'. 

وقول الإمام الطحاوي: «نرى الصلاة)» أي: نعتقد صحة الاقتداء بكل بر وفاجر» 
وقد نص الفقهاء على أن الصلاة خلفَ البَرّ آفضل» بل قال السرخسي: «تقديم الفاسق 
للإمامة جائز عندنا ویکره))» ولكن كلام الطحاوي ليس في التفضيل» فهو -رحه الله- 
يبين مسألة عامة» وقاعدة كلية. 

وينبغي أن يراعيٌ الناس في أحواهم أن الاقتداء والتدافع خلفَ الفاجرء أو 
المبتدع والمخالف لأهل الحقّ في الصلاةء والاقتداء به يقوّي من شوكته» ويزيدٌ من 
انتشار بدعته» فعليهم أن يحرصوا على آن لا يقتدوا إلا بالبرٌ الصالح المتبع لآهل الحق 
ما وسعهم ذلك» ولكن لا يؤدي بم ذلك إلى عدم تصحيح الصلاة خحلف غيره فإنه 
لا يخرج أحد من أهل القبلة بذنب اقترفه. 

روی الخطیب ني «تاریخ بغداد»: عن ابن عمر: أن رسول الله ية قال: «صلوا 
خلف من قال: لا اله الا الله» وصلوا على من قال: لا اله الا ای)0 . 

وأما خبر الصلاة خلفَ كل بر وفاجرء فقد قال الزيلعى في «نصب الراية): 

«قال عليه السلام: «صلوا خلف كل بر وفاجر». 


قلت: آخرجه الدارقطني في «سننه: عن معاوية بن صالح: عن العلاء بن 
الحارث: عن مكحول: عن أبي هريرة: أن رسول الله ية قال: «صلوا خلف كل بر 


(۱) «(صحيح مسلم بشرح النووي)» بو زكريا يجيى بن شرف بن مري النووي» دار إحياء التراث 
العربي -بیروت _ ۱۳۹۲ ط۲ (۷: .)٤۷‏ 

(۲) «المبسوط»» شمس الدين الس ر خسى(۸۳٤ه))»‏ دار المعرفة -بيروت .)٤١ :١(‏ 

٠ .)٤١۲ :٦( «تاریخ بغداد»‎ (۳) 


Î 


وفاجر» وصلوا على کل بر وفاجر» وجاهدوا مع کل بر وفاجر انتهی»'» والخبر 
من الناحية الحديثية ضعيف. 
وأما الحكم الفقهي» فقال الخنيمي في «شرحه» نقلاً عن «شرح العقائد»: 
«علماء الأمة كانوايصلون خلف الفسقة وأهل الأهواء والبدعة من غير نكر 
وما تقل عن بعض السلف من المنع عن الصلاة خلف المبتدع فمحمولٌ على الكراهة؛ 
إذ لا كلام في كراهة الصلاة خلف الفاسق والمبتدع» وهذا إذا م يود الفسق أو البدعة 
إلى حب الكفرء وإلا فلا كلام في عدم جواز الصلاة خلفه». 


(۱) «نصب الراية» .)۲٠٦:۲(‏ 
ونقل الزيلعي: عن الدارقطني: آنه منقطع» وقال ابن الجوزي: منقطع معلول» ورواه آبو داود 
في «سننه» في كتاب الجهاد» ولفظه: قال: «ا لجهاد واجب عليکم مع كل آمير براً كان أو فاجر 
والصلاة واجبة عليكم خلف كل مسلم برا كان أو فاجراً» وإن عمل الكبائرء والصلاة واجبة 
على كل مسلم براً كان أو فاجراًء وإن عمل الكبائر). انتهى. وله طريق آخر عند الدارقطني: 
عن أبي صالح السمان: عن أبي هريرة مرفوعاً: «(سيليكم من بعدي» ولا البر ببره» والفاجر 
بفجوره» فاسمعوا له وأطيعوا فيم وافق الحق» وصلوا وراءهم» فإن أحسنوا فلكم» وهمم وإن 
آساؤوا فلكم وعليهم). انتهى. وسل آحمد عن حديث «صلوا خلف كل بر وفاجر)» فقال: 
ما سمعنا به انتھی . 
وقد لخص ابن حجر کلامه فقال في «تلخیص ال حبیر» (۲: )١‏ في حديث «صلوا خلف كل 
بر وفاجرا: 
«قال العقيلي ليس في هذا المتن إسناد يثبت ونقل ابن الجوزي عن أحمد آنه سمل عنه؟ فقال: 
ما سمعنا بهذا وقال الدارقطني: ليس فيها شيء يثبت» وللبيهقي ني هذا الباب أحاديث كلها 
ضعيفة غاية الضعف» وصح ما فيه حديث مكحول عن أبي هريرة على إرساله» وقال أبو مد 
الحاكم: هذا حديث منكر». اه. 

(۲) «شرح الغنيمي» ص۸١٠‏ . 


۷ 

وقد کانت هذه المسألة تندرج في العقائد عند بعض الفرق الإسلامية» وذلك 
لخلل في تصورهم في تعريف الإيمان؛ كا أمحناء ولذلك فإن الإمام أبا جعفر الطحاوي 
تلك على هذه المسآلة هناء مع أنه تندرج في الفقه عند أهل السنة. 

قال ابن حزم في باب الكلام في الصلاة خلف الفاسق: 

«والجهاد معه» والحج» ودفع الزكاة إليه» ونفاذ أحكامه من الأقضية والحدود 
وغير ذلك» قال أبو حمد: ذهبت طائفة إلى آنه لا جوز الصلاة إلا حلف الفاضل» وهو 
قول الخوارج والزيدية والروافض وجهور المعتزلة وبعض آهل السنة. 

وقال آخرون: إلا الجمعة والعيدين» وهو قول بعض أهل السنةء وذهب طائفة 
الصحابة كلهم دون خلاف من أحد منهم» وجميع فقهاء لابن کا دون شلف 
من أحد منهم» وأكثرٌ من بعدهم وجمهور أصحاب الحديث» وهو قول أحد والشافعي 
وأبي حنيفة وداود وغيرهم إلى جواز الصلاة خلف الفاسق الجحمعة وغيرهاء وبمذا 
نقول» رع ها اق ل بد عا ف ار فآ مو ال ان ارا 
المختارَ بن عبيد» والحجاج» وعبيد الله بن زيادء وحبيش بن دلجة» وغيرهم -عن الصلاة 
خلقهم» وهؤلاء أفسقّ الفساق» وأما المختار فكان متّه) في دينه» مظنوناً به الكفر». 

وقال بو إسحق الشيرازي: 

«وتجوز الصلاة خحلف الفاسق؛ لقوله ية: «(صلوا خحلف من قال: لا إله إلا الله 
وعلى من قال: لا إله إلا الله» ولآن ابن عمر رضي الله عنه صلى خلف الحجاج مع فسقه». 
(1) «الفصل في الملل والآهواء والنحل»» علي بن أحهمد بن سعيد بن حزم الطاهري آبو حمد(۸٤١ه)»‏ 

مكتبة الخانجي _القاهرة .)٠١١ :٤(‏ 


(۲) «المهذب فقه الإمام الشافعي)»» إبراهيم بن علي بن يوسف الشيرازي أبو إسحاق (۷1٤ه)»‏ 
دار الفکر -ببروت (۱: .)٩۷‏ 


۸ 

وهكذانرى أن بعض المسائل التى يعتبر ها أهل السنة فقهية عملية ممتمون بذكرها 
في كتب العقيدة تنبيها على أمور: إما أن دليلها قطعى» ومن أنكر القطعيٌ فقد أصابه 
خلل في عقيدته» فبحث مثل هذه المسائل في كتب الاعتقاد يكون من هذا الباب» إعلاء 
لشأنهاء وتنبيهاً على خحطورة الخطاً فيهاء وإما لأن الآخرين أخطأوا عندما أدخلوها في 
العقيدة وهي ليست من الاعتقاد» أو رفعوا من شأنها فجعلوها قطعية وهي ظنيةء أو 
العكس» ومن هنا اهم الطحاوي بذكرها في هذا المتن المؤلف في الاعتقاد؛ تنبيهاً على 
غلطهم في بعض المسائل التي أدرَجوها ني الاعتقاد وليست منها. 

وقد غفل بع من تكلم على الطحاوي عن هذا الأمرء وانتقد الطحاويً؛ 
لإدراجه هذه السائل هناء زعا مته أن هذا غاط عض وتحاط فى المسائل» بل تعدّى 
وشرع يبيّن للطحاويّ أن موقع مسألة المسح على الخفين في باب الطهارة في الفقه» 
ولیست في العقائد؛ تک منه» واستهانة بشأنه» وما يستهین إلا بنفسه“ 

قول الطحاوي: «ولا ننزل أحداً منهم جنة ولا نار : يقول الرسول بل: «إذا 
رأيتهم الرجل يرتاد المساجد فاشهدوا له بالإيمان)" فربما يتوهّم بعض الناس من هذا 
الحديث: أن كل من حضر الفجر والعشاء» فهو من آهل ال جنةء وقد يتوهُم البعض: أن 

ولكن نحن نقول: فيه خصلة من خصال النفاق» وذاك فيه خصلة من خصال 
(۱) انظر «شرح حسن السقاف على الطحاوية»» عند مسألة المسح على الخفين وغيرها. 
(5) أخرجه الترمذي في «سننه» من حديث أي سعيد رضى الله عنه» كتاب التفسير» سورة التوبة 

.)٠۳۹(‏ وابن ماجه «سننه)» كتاب المساجد والجاعات» باب لزوم المساجد وانتظار الصلاة 
.)۸٠5(‏ ولفظه: قال رسول الله ب4: «إذا رأيتم الرجل يعتاد المسجد فاشهدوا له بالإيان 


قال الله تعالی : تما يمر نما قمر مید مجك الد و من ٤ے‏ باک الو لخر € [التوبة :1۸[ . وقال 


الترمذي: و اسیک ن تر 


4 
الإيمان» ولكن الشرع آمَرّنا أن نشهد له با ظهر لنا منه» فإن ظهر الإيمانُ شهدنا له بذلك 
ولا نجزم بخانمته» ولا نقطع بآخرته» إلا بخبر من الله ورسوله» أو با يدل على ذلك. 

فالخاتمة غيب عنا الآنء لا نملك إلا أن ندعو الله تعالى بحسن الخاتمة لنا 
وللمسلمين» فإن الواجب أن نحبٌ المسلمين» وأن نحب هم ما نحب لأنفسناء ولا 
نحت لأحد أن يكفر» ولا ندعو على أحد بالكفر. 

ويجب الجزم بأن من شهد له النبي عليه السلام با لجنة فهو فيهاء ومن شهد له 
آنه في النار فهو فيهاء إذا ثبت ذلك عن نبينا عليه - وعلى سائر الأنبياء - أفضل الصلاة 
والسلام. 

وكذلك اتخذ بعض العلماء بعض الدلائل الواردة ني الأحاديث التي يفهم منها 
أن من علامة قبول المسلم عند الله» أن يكون مقبولاً عند المسلمين» فيكون قبول 
المسلمين له دلبلا على مكانته عند الله تعال. 

روى البخاري:عن أنس بن مالك رضي الله عنه يقول: مَرُوا بجنازة» فأثتوا 
عليها خيرأًء فقال النبي ڳي: «وجبت)» ثم مروا بأخرى» فأثنوا عليها شرا فقال: 
«وجبت»» فقال عمر بن الخطاب رضي الله عنه: ما وجبت؟ قال: «هذا أثنيتم عليه 
خيرا» فوجبت له الحنةء وهذا أثنيتم عليه شرا فوجبت له النارء نتم شهداءٌ الله في 
الأرض». 

قال ابن حجر في «فتح الباري): 

«وفي رواية مسلم: «من أثنيتم عليه خيراً وجبت له الحنة)» ونحوه للإسماعيلي من 
طريق عمرو بن مرزوق: عن شعبة» وهو أبين في العموم من رواية آد» وفيه رڏعلى من 


(۱) آخرجه في «صحيح البخاري»» كتاب الجنائز» باب ثناء الناس على ا ميت .)١١١۷(‏ 


1۳۰ 
زعم أن ذلك خاص بالميتين المذكورين؛ لغيب أطلع الله نيه عليه» وإنا هو خب عن 
حکم أعلمه الله به. 

قوله: «أنتم شهداء الله ني الأرض» أي: المخاطَّبون بذلك من الصحابة ومن كان 
على صفتهم من الإيمان» وحكى ابن التين: أن ذلك خصوص بالصحابة؛ لأنهم كانوا 
ينطقون بالحكمة بخلاف من بعدهم» قال: والصواب: أن ذلك يختص بالثقات والمتقين. 
ای: 

وسيأتي في الشهادات بلفظ «المؤمنون شهداء الله في الأرض»» ولأ داود من 
حديث أبي هريرة في نحو هذه القصة: «أن بعضكم على بعض لشهيد»». اھ( 

وقد روئ اخدیث البيهقي في «سننه الكبرى»' وقال: «رواه البخاري في 
«الصحيح» عن آدم ابن أي إياس» وخر جه مسلم من حديث ابن علية: عن عبد العزيز». 
اه. 

ولا شك أن المعتبر في ذلك شهادة هل الفضل والعلم والصدق والتقوى» لا 
شهادة غيرهم» فانم قد يشهدون لن هو مثلهم من غير حق. 

وقال ابن حجر في «فتح الباري): 

«ونقل الطيبي عن بعض شراح «المصابيح» قال: ليس معنى قوله: «آنتم 
شهداء الله في الأرض»: أن الذي يقو لونه في حق شخص يكون كذلك حتى يصير من 
يستحق الحنة من أهل النار بقوطهم» ولا العكس» بل معناه: أن الذي أثتوا عليه خيراً 
رأوه منه كان ذلك علامة كوه من أهل الجنة وبالعكس. 


TTY) «فتح الباري»‎ )۱( 
.(V€:) (V0) (۲) 


1۳1 

وتعقبه الطيبي بأن قوله: «وجبت» بعد الثناء حكم عقب وصفاً مناسباًء فأشعر 
بالعلية» وكذا قوله: «أنتم شهداء الله في الأرض)؛ لأن اللإضافة فيه للتشريف؛ لأم 
بمنزلة عالية عند الله» فهو كالتزكية للأمة بعد آداء شهادتهم» فينبغي أن يكون هما أثر. 

قال: وإلى هذايومى قوله تعالى: # وكدلك جعلتكم أمَهَ وَسَصّا € الآية [البقرة: 
1۳[ الاآية). اه. 

قوله: «ولا نشهد عليهم بشرك ولا نفاق ما لم يظهر منهم شيء من ذلك): آي: 
إذا م نعرف الكفر والنفاق بدلالة بينة واضحة لا لبس فيها ك اعتبرها الشارع» فلا 
نحكم بذلك عليه. 

إا كر وات قير م آل الايا ناما اة ال را عر اا مام 
مو رت که یا ن کال اکن ما اااقن هر ال ا ا ا 
خالصاً من قلبه دخل الحنة). 

قال العلامة الغنيمي: 

«(ولاننزل أحدأمنهم جنة ولا ناراًء ولا نشهد عليهم بكفر ولا شرك ولا نفاق)» 
وإن كان لازم مذهبهم؛ لأن لازم المذهب ليس بمذهب. 

قال ني «ش رح المواقف»: قال الشي خ أبو ا لحسن في أول كتاب «مقالات الإسلاميين»: 
اختلف المسلمون بعد نبيهم لاني آشياء ضلّل بعضهم بعضاء وثبرأبعضهم عن بعض» 
فصاروا فرقاً متباينين إلا أن الإسلام جمعهم ويعْمَهُم. 

فهذا مذهبه وعليه أكثر أصحابناء وقد نقل عن الشافعي أنه قال: لا أردٌ شهادة 
أحد من أهل الأهواء إلا ا لخطابية؛ فإنهم يعتقدون حل الكذب» وحكى الحاكم صاحب 


(T1: «فتح الباري»‎ )١( 


ATTY 
«المختصر» في كتاب «المنتقى» عن أي حنيفة: أنه م يكفر أحداً من أهل القبلةء وحكى‎ 
. بو بكر الرازي مثل ذلك عن الكرخى وغيره). اه‎ 

ثم قال: «وليس لنا أن نلزمهم بلازم مذهبهم» ونحكم عليهم على مقتضاه 
بكفر» أو شرك أو نفاق» فإن ني ذلك جرأة على الله تعالى؛ ففي البخاري ومسلم عن 
ابن عمر رضی الله عنه| أن رسول الله ية قال: «أي) رجل قال لأخيه: يا كافر؛ فقد باء 
ہا أحدهما)). اه . 

وهذه مسألة «لازم ا لمذهب هل هو مذهب أو لا؟)» والتحقيق فيها: أن هذااللازم 
إن کان بء فهو لازم لصاحب المذهب» وإِن م یکن بيناًء فليس يجوز لنا أن نلزمه به. 

وقد بين المناطقة ما هو الفارق بين مفهوم اللازم البين وغير البين؟ 

قال السيد الشريف الجر جاني: «والدلالة هي كون الشيء بحالة يلزم من العلم 
به العلم بشي آخر» والشيء الأول هو الدال والثاني هو المدلولء والدال إن كان لفضاً 
فالدلالة لفظية»ء وإلا فغبر لفظية)". اه. 

وإن كانت الدلالة على آمر خارج على الدال يلازمه في الذهن أي يمتنع انفكاك 
تصور المسمى عن تصوره كدلالة الإنسان على قابل العلم» وصنعة الكتابة» سميت 
التزاماًء لكون الدلالة بسبب اللزوم الذهني» وإنما يشترط اللزوم الذهني ولم يشترط 
اللزوم الخارجي؛ لأن الالتزام متحقق بدونه كالعمى» فإنه يدل على البصر بالالتزام 
مع المعاندة بينه) في الخارج. 


. ٠٠۹ص «شرح العقيدة الطحاوية)»‎ )١( 
. ٤ص «شرح إيساغوجي»» السيد الشريف الجر جاني» مطبعة ال مؤيد بمصر سنة هھ‎ )( 
. ٥ص انظر «شرح السيد الشريف على إيساغوجي»‎ )6( 


۳۳ 

واللزوم الذهني البين بالمعنى الأخحص هو الذي يكون جرد تصور ال ملزوم كافياً 
في جزم الذهن باللزوم بينهمء وما اللزوم الذهني البين با معنى الأعم فهو الذي يتوقف 
فهم التلازم على تصور الدال والمدلول آي اللازم والملزوم» لا الملزوم فقط. وهذاالنوع 
متحقق بين الإنسان وقابل العلم وصنعة الكتابة» فإن من تصور الإنسان بأنه حيوان مدرك 
للكليات» وتصور مفهوم قابل العلم» وصنعة الكتابة» جزم باللزوم بينهها ضرورة. 

قال السيد الشريف: «وظني أن المعتبر في دلالة الالتزام هو مطلق اللزوم» واللازم 
الملسمى عن تصور الأمر الخارج سواء كان جرد تصور الملزوم كافياً في جزم الذهن 
باللزوم بينهم| أو م يكنء إذ لو كان المعتبر هو اللزوم البين بالمعنى الآخص» يلزم أن لا 
يكون الأمر الخارج الذي يمتنع انفكاك تصور المسمى عنه بعد إدراكه) مدلولا التزامياً 
ولا شك أن دلالة اللفظ عليه ليست بالمطابقة ولا بالتضمن» فلو لم تكن بالالتزام» يلزم 
عدم انحصار الدلالة اللفظية الوضعية في الثلاثة)". اه. 

فلينظر في كتب المنطق باب دلالات الألفاظ. 

وما كيفية ا لحكم بن هذا لازم بّن أو لا في كل مسألة مسألة فيحتاج الأمر إلى 
علم وحكمة» ولذلك لا بد من الرجوع إلى العلهاء في هذه المضايق. 

وأما إن التزم صاحبٌ المذهب ببعض اللوازم وأنكرَ بعضهاء كمن التزم 
ا لحد لله تعالى وأنكر التجسيم» أو التزم الجهة وأنكر ا لحد فكذلك الأمرء ينظر: هل 
لزوم التجسيم على الحد بين أو لا؟ وهل لزوم ا لحد على الجهة بين أم لا؟ 


(1) «شرح السيد الشريف على إيساغوجي)» ص1 . 
(۲) المصدر السابق ص" . 


۳€ 
قال الطحاوي: (ولا نرى السيف على أحد من أمة محمد بي إلا من وجب 
عليه السيف) 


السيف-هنا- كناية عن القتل» وقد ورد النهِيٌ عن قتل المسلم إلا بحق الإسلام 
وهذا المعنى مشهور. وقد صار هذا المصطلح خاصاً با لخروج على المسلمين بالسيف» 
وكان العلماء يصفون بعض الرجال بأنهم يرون السيف» يتهمونمم. 

وهاكم أمثلة على ذلك: 

قال آبو زرعة في «تاريخه»: «أما عكرمة فقال ابن عمر رضي الله تعالى عنهم لنافع: 
لا تکذب علي کا كذب عكرمة على ابن عباس رضي الله تعالى عنههاء وكذبه جاهد وابن 
سبرين ومالك» وقال أحمد: يرى رآي الخوارج الصفرية. وقال ابن المديني: يرى 
رأي نجدة» ويقال: كان يرى السيف. والجمهور وثقوه واحتجوا به ولعله م يكن 


داعية). اه. 

وقال عبد الله بن أحمد بن حنبل في حق الإمام أبي حنيفة: «حدثني عبد الله بن أحمد 
المبارك يقول: قلت للأوزاعي عند الوداع أوصني» فقال: کان من رأيي ان فعله ولو 
م تقل إنك أطريت عندي رجلا كان يرى السيف على الأمة فقلت: أفلا نصحتني» 
قال: كان من رأيي أن فعله». اه. 

وني كتاب «السنة» أيضا(۱: )۲٠۳‏ عن عبد الله بن المبارك: «أروي لك عن النبى 
اة وأصحابه تأتینى برجل كان يرى السيف على أمة حمد ية . اه. 


(۱) «تاريخ أبي زرعة الدمشقي»» عبد الرحمن بن عمرو بن عبد الله بن صفوان النصري المشهور 
بأبو زرعة الدمشقي ال ملقب بشيخ الشباب (ت: ١۲۸ه) .)٠١ :١(‏ 

(۲) «السنة)» عبد الله بن آحمد بن حنبل الشیباني (ت: ۲۹۰ه)» دار ابن القيم -الدمام ١١٤٠ء‏ 
الطبعة: الآولى» ت: د. محمد سعيد سالم القحطاني .)٠۸۷ :١(‏ 


1۳0 
وني «الضعفاء الكبير» للعقيلي عن: «عبد الله بن أحمد بن حنبل قال: سمعت أبا 
معمر يقول: کنا عند وكيع فکان إذا حدث عن حسن بن صالح أمسكنا أيدينا فلم 
نکتب» فقال: ما لکم لا تکتبون حدیث حسن؟ فقال له آخي بيده هکذاء -يعني: أنه 
کان یری السیف-فسکت وکیع»'. اه. 
وروی الخطيب البغدادي عن: «آبي عبيد محمد بن علي الآجري» قال: سمعت 
أبا داود سليمان بن الأشعث سثل عن علي بن أبي طلحة فقال: هو إن شاء الله في 
الحديث مستقيم ولكن له رآي سوء كان يرى السيف»"". اه. 
وقال الإمام ابن حجر العسقلاني موضحاً مراد المتقدمين من هذه اللفظة؛ وذلك 
في تر جمته للحسن بن صالح: «وقو هم کان یری السيف» يعني: کان یری الخروج بالسيف 
على أئمة ا لجور» وهذامذهب للسلف قديم» لكن استقر الأمر على ترك ذلك» لما رأوه قد 
أفضى إلى أشد منه» ففي وقعة الحرة ووقعة بن الأشعث وغيرهما عظة لمن تدبر» وبمثل 
هذا الرآي لا يقدح في رجل قد ثبتت عدالته» واشتهر بالحفظ والإتقان والورع التام» 
والحَسَنْ مع ذلك لم يخرج على أحد, وأما ترك المجمعة ففي جملة رأيه ذلك: أن لا يصلي 
خلف فاسق ولا يصحح ولاية الإمام الفاسق» فهذا ما يُعْتَدَرٌ به عن الحسن» وإن كان 
الصواب خلاقه» فهو إمام جتهد»". اه. 


(۱) «الضعفاء الکبیر)» ابو جعفر محمد بن عمر بن موسی العقیلي ت: ۳۲۲ (۱: ۲۳۲)» دار المكتبة 
العلمية-بيروت-٤ ٠٤١‏ ه- ۱۹۸٤‏ م» ط ١ء‏ ت: عبد المعطي آمين قلعجي. 

(5) «موضح آوهام ا لجمع والتفريق)» أحمد بن علي بن ثابت الخطيب البغدادي ت: »)٠٠۳:۱( ٤٩۳‏ 
دار المعرفة -بيروت - ٠٤١۷١‏ ط١‏ ت: د. عبد ا معطي آمين قلعجي . 

(۳) «تہذيب التهذيب)» أحمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني الشافعي ت: »)۲٠١:۲(۸۰۲‏ 
دار الفکر -بہروت ۱۹۸٤-۱٤١٤‏ ط١.‏ 


E 

وقد جاء في الشريعة تحريم القتل وإيذاء المسلمين نما هو مشهور» ونسوق بعض 
اللصوص في ذلك. 

ء و ع 

ومن ذلك ما رواه الإمام البخاري: عن ابن عمر أن رسول الله بي قال: «أهرت 
أن أقاتل الناس حتى يشهدوا أن لا إله إلا الله وأن حمداً رسول الله» ويقيموا الصلاةت 
ويؤتوا الزكاة» فإذا فعلوا ذلك عصموا مني دماءهم وأموالهم إلا بحق الإسلام 
وحسابہم على اله 

فالأصل: أن المسلم معصوم الدم» إلا بحقه. هذا ما قزره علماء الدين» ووقع على 
ذلك إحماعهہ. 

م 

و«الرؤية» تطلق ويراد بها: الاعتقادء وترجع إلى الرؤية العلمية التي هي ساس 
الاعتقاد» ک] قد تطلق ر TS‏ 
وهو مَّن ثبت بنص صريح E‏ -بأنه ر ق کک 

وقد روی الترمذي في «سننه»: عن سهل بن حنيف: أن عثمان بن عفان شرف 
یوم الدار فقال: آنشدکم الله آتعلمون أن رسول الله که قال: «لا حل دم امرئ مسلم 
إلا بإحدی ثلاث: زنى بعد إحصان» أو ارتداد بعد إسلام» أو قتل نفساً بغير حق 
فقتل به»؟ فوالله ما زنيث في جاهلية ولا ني إسلام» ولا ارتددت منذ بایعت رسول الله 
با ولا قتلت النفس التي حرم الله فبم تقتلونني؟. 
(۱) خر جه في (صحیحه)» کتاب الإیان» باب: # إن تادا ا قاموا ألصاوة ی ارا اا 

.)۲٠( ]١ سيْيَهَمْ € [التوبة:‎ 


(۲) أبواب الفتن» باب ما جاء لا يحل دم امرئ مسلم إلا بإحدی ثلاث (۲۱۱۵۸). 
قال الترمذي: وفي الباب عن ابن مسعود وعائشة وابن عباس» وهذا حديث حسن» ورواه ماد 


1۳۷ 

ومتن الحديث رواه البخاري عن عبد الله بن مسعود بلفظ: «لا بحل قتل امرئ 
يشهد أن لا إله إلا الله وأني رسول الله إلا بإحدى ثلاث: النفس بالنفس» والثيب الزاني» 
والمغارق لدينه التارك للجماعة) ويُفهم منه حرمة قتل أي مسلم إلا بإحدى هذه 
الثلاث. 

وروى الحاكم في «مستدركه» عن عائشة رضي الله تعالى عنها عن النبي ي4 قال: 
«لا محل دم امرئ مسلم إلا في ثلاث خصال: زان حصن فيرجم» والرجل يقتل متعمداً 
فيقتل به ويصلب» أو ينفى من الأرض». 

وبعد بيان هذه الثلاثة التي يقتل با المسلم» وقع كلام في بعض التفاصيل بين 
العلاء» نوجزه هنا. 

قد اختلف في تارك الصلاة؛ فذهب أحد وبعض المالكية وبعض الشافعية-كابن 
خزيمة -إلى آنه يكفر بذلك ولو | جحد وجوبهاء وذهب الجمهور إلى أنه يقتل حدأ 
وذهب الحنفية - ووافقهم المزني إلى أن لا يكفر ولا يقتل. 


= ابن سلمة: عن جحجیی بن سعيد فر فعه» وروی يى بن سعيد القطان-وغبر واحد-عن مجیی بن 
سعيد هذا الحديث فأوقفوه ولم يرفعوه» وقد روي هذا الحديث من غير وجه عن عثان عن 
النبي يا مرفوعاً. 


> 


و < رصم چ ەو ۴ ن کک ن ر صح وو ر وو ہے ی بے 
بالمَين وآلانت الان والأذت بالاأذنِ وَالشَن باسَنَ الجر قصا ص َس صد 
ج 
م ب روو و اک ات کے ور کے 


بد فهو ڪقارة موم ل گم سارل آله اتیک هم مود 4 [الائدة: (AVA [to‏ 
(۲) کتاب الحدود .)۸۰٩٥(‏ وقال: هذا حديث صحيح على شر ط الشيخين ولم يخرجاه. 


۳۸ 
«ومن أقوى ما يستدل به على عدم كفره حديث عبادة رفعه: اخس صلوات 
كتبهنٌ الله على العباد...» الحديٿ» وفيه «ومن لم يأت بهن فليس له عند الله عهد» إن 
شاء عذّبه» وإن شاء أدخله الجنة). اه واستدل بحديث «لا يحل دم امرئ...» على 
أن تاركها لا يقتل بتركها؛ لكونه ليس من الآمور الثلاثة». 


وآشار ابن حجر آیضاً إل أن بعضهم امششنی نى من الثلاثة قتل الصائل ونحوه 


وذكر أيضاً أن ابن التين حكى عن الداودي قال: أن هذا الحديث منسوخ 


بآية المحاربة لمن تل نمسا عير تفس أو فساو فى الأَرّضِ € [المائدة: ۳۲]ء قال: 
فأباح القتل لمجرد الفساد في الآأرض» وقد ورد في القتل بغير الثلاث أشياء منها قوله 
تعالی: ملو انى [الحجرات: ]٩‏ وحديث «من وجد توه يعمل عمل قوم لوط 


)١(‏ تلخيص آقوال الفقهاء في حكم تارك الصلاة: 
قال الشيخ زكريا الآنصاري: «(من آخرج) من المكلفين (مكتوبة كسلا ولو جمعة) وإن قال: 
أصليها ظهراً (عن أوقاتها) كلها (قتل حدا) لا كفرا؛ لخر الشيخين: «أمرت أن أقاتل الناس 
حتى يشهدوا أن لا إله إلا الله وأن حمداً رسول الله ويقيموا الصلاة...» الحديث» وخبر أي 
داود وغیره: س صلوات كتبهن الله على العباد من جاء بهن فلم يضيع منهن شيئاً استخفافاً 
بحقهن کان له عند الله عهد أن يدخله الجنة» ومن لم يت بهن فليس له عند الله عهد» إن شاء 
عذبه» وإن شاء أدخله الجنة)» والحنة لا يدخلها كافرء فلا يقتل بالظهر حتى تغرب الشمس»› 
ولا با مغرب حتى يطلع الفجرء ويقتل في الصبح بطلوع الشمس» وني العصر بغروبهاء وني 
العشاء بطلوع الفجر» وطريقه: آنه يطالب بأدائها إذا ضاق وقتهاء ويتوعد بالقتل إن أخرجها 
عن الوقت» فإن أصرّ وأخرج استحق القتل» نعم لا يقتل بتركها فاقدٌ الطهورين؛ لأنه ختلف 
فيه. ذكره القفال. وإن| يقتل غبره (بعد استتابة) له؛ لأنه ليس أسواً حالا من المرتدء فإن تاب 
وإلا قتل» وقضية كلام «الروضة» كأصلها و«المجموع): أن استتابته واجبة كالمرتد لكن صحح 
في «التحقيق» ندبهاء والأول أوجه» وإن فرق الأسنوي بينهماء وتكفي استتابته في الحال؛ لأن = 


۳۹ 


تأخبرها يفت صلوات» وقيل: يُمهل ثلاثة أيام» والقولان في الندب» وقيل: في الوجوب» 
والمعنى: أا الحال - أو بعد الثلاثة - مندوبة» وقيل: واجبةء فإن لم يتب قتل (ثم) بعد قتله 
(له حكم المسلم) الذي لم يترك الصلاةء فيجهز ويصلى عليه ويدفن في مقابر المسلمينء ولا 
يطمس قبره» كسائر أصحاب الكبائر. 

«فتح الوهاب بشرح منهج الطلاب»» زكريا بن محمد بن أحمد بن زكريا الأنصاري أبو يحيى 
۹۲0ه))» دار الكتب العلمية -بروت - ۸١٤۱ء‏ ط١ .)٠١٤:١(‏ 

وني «التمهيد» لابن عبد البر: اختلف العلاء في حكم تارك الصلاة عامداًء وهو على فعلها قادر: 
١‏ من روي عنه تکفيره: روي عن علي بن ابي طالب وابن عباس وجابر وأبي الدرداء تكفير 
تارك الصلاة. 

قالوا: من لم يصل فهو كافر» وقال إبراهيم النخعي» والحكم بن عتيبة وأيوب السختياني» 
وابن المبارك» وأحمد بن حنبلء وإسحاق بن راهويه: من ترك صلاة واحدة متعمداً حتى يخرج 
وقتها لغیر عذر وأبی من قضائها وأدائهاء وقال: لا آصلي! فهو کافر» ودمه وماله حلال» ولا 
يرثه ورثته من المسلمين» ويستتاب» فإن تاب وإلا قتل» وحكم ماله ماوصفنا كحكم مال المرتد. 
وبهذاقال آبو داود الطيالسي» وأبو خحيشمة وأبو بكر بن أبي شيبة وقال إسحاق بن راهويه: وكذلك 
كات راي آهل العلم من لدذ الي ك إل ز ماتا هلا أن ارك السلا عماآ من غر عر 
حتی يذهب وقتھا کافر إذا بی من قضائهاء وقال: لا آصليها. 

قال إسحاق: وذهاب الوقت: أن يؤخر الظهر إلى غروب الشمس» وا مغرب إلى طلوع الفجر. 
قال: وقد أجمع العلهاء آن من سب الله عز وجل» أو سب رسول الله ياب أو دفع شيعا آنزله ال 
أو قتل نبياً من أنبياء الله وهو مع ذلك مقر بما أنزل الله - أنه كافر» فكذلك تارك الصلاة حتى 
بخرج وقتها عامداً. 

قال: ولقد أجمعوا ني الصلاة على شيء م يجمعوا عليه في سائر الشرائع؛ لأهم -بأجمعهم-قالوا 
من عرف بالكفرء ثم رأوه يصلي الصلاة في وقتها حتى صلى صلواتٍ كثيرة ني وقتهاء ول يعلموا 
منه إقراراً باللسان: أنه بجحكم له بالإيمان» ولم يجحكموا له في الصوم والزكاة والحج بمثل ذلك. 
قال إسحاق: فمن لم يجعل تارك الصلاة كافراًء فقد ناقض وخالف أصل قوله» وقول غيره 
قال: ولقد كفر إبليس؛ إذ لم يسجد السجدة التي مر بسجودهاء قال: وكذلك تارك الصلاة = 
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ا ا a‏ ء 
فاقتلوه» وحديث «من أتى بيمة فاقتلوه» وحديث «من خرج وآمر الناس جمع يريد 


= عمداً (حتی يذهب وقتها کافر إذا بی من قضائها) وقال آحد بن حنبل: لا یکفر أحد بذنب 
إلا تارك الصلاة عمداًء ثم ذكر استتابته وقتله. 
حجتهم: وحجة من قال بهذا القول ما روى من الآثار عن النبي بيه في تكفير تارك الصلاق 
منها: حديث جابر عن النبي با آنه قال: «ليس بين العبد وبين الكفر» -أو قال: «بين الشرك)- 
«إلا ترك الصلاة»» وحديث بريدة عن النبي بيا أنه قال: «العهد الذي بيننا وبينهم الصلاة فمن 
تركها فقد كفر»» وقوله بيا: «من ترك صلاة العصر) -يعني متعمداً- «فقد حبط عمله». 
واحتج أيضاً بأن رسول الله بل كان إذا غزا قوماً م يُغر عليهم حتى يصبح» فإذا أصبح كان إِذا 
سمع أذاناً أمسك» وإذا م يسمع أذاناً أغار ووضع السيف» واحتج أيضاً بقول الله عز وجل: 
#أضاعوأ ألصلوة وأتبعو الَهوت فسوف يفون عا [مريم: ۹ وبقوله عز وجل: وفوا 
آل ووا کا م امقر ڪي € [الروم: »]۳١‏ وبقوله عز وجل: ف إلّمانذر أل 
خوت ُمَلْعَي وأقاموأ َة 4 [فاطر: 1۸]ء وبحديث أنس عن النبي بلا: «من صلى 
صلاتناء واستقبل قبلتناء فذلك المسلم). قالوا: هذا دليل على أن من لم يصل صلاتناء ولم يستقبل 
قول من م بجحكم بكفره: قال الشافعي: يقول الإمام لتارك الصلاة: صل» فإن قال: لا أصليء 
سغل؟ فإن ذكر علة تحبسه أمر بالصلاة على قدر طاقته» فإن أبى من الصلاة حتى يخرج وقتها 
قتله الإمام» وإنما بُستتاب ما دام وقت الصلاة قائاء يستتاب في أدائها وإقامتهاء فإن أبى قتل 
ووره ورثته. 
وهذا قول أصحاب مالك ومذهبهم» وبعضهم يرويه عن مالك» وروى محمد بن علي البجلي 
قال: حدثنا يونس بن عبد الأعلى قال: سمعت ابن وهب يقول: قال مالك: من آمن بالله وصدق 
المرسلين وأبى أن يصلي فُتل. وبه قال أبو ثور وجميع أصحاب الشافعي» وهو قول مكحول» 
واد بن زید» ووکیع . 
ومن حجة من ذهب هذا المذهب: أن أبا بكر الصديق رضي الله عنه استحل دماء مانعي الزكاة 
وقال: والله لأقاتلن من فرق بين الصلاة والزكاة. فقاتلهم على ذلك في جمهور الصحابة وأراق 
دماء هم لمنعهم الزكاة وأبايتهم من آدائهاء فمن امتنع من الصلاة وأبى من إقامتها كان أحرى = 


e 


تفرقهم فاقتلوه»والزنديق إذا تاب على رآي» والساحر. 


= بذلك» آلا ترى أن أبا بكر شبّه الزكاة بالصلاةء ومعلوم: نهم كانوا مقرين بالإسلام والشهادق 
يوضع لك ذلك قرل عمر آي بكر: كيف تقاتلهم وقد قال رسرل اله ا «أمرت أن آقاتل 
الناس حتى يقولوا: لا اله الا الله فإذا قالوها عصموا مني دماءهم وآمولاهم إلا بحقهاء 
وحسابہم على الله»؟ فقال أبو بكر: هذا من حقهاء والله لو منعوني عناقاً- أو عقالاً- ما كانوا 
يعطون رسول الله اة لقاتلتهم على ذلك» ولو کفر القوم لقال بو بکر: قد ترکوا لا إله إلا الله 
وصاروا مشركين» وقد قالوا لآبي بكر بعد اللإسار: ما كفرنا بعد إيماننا» ولكن شححنا على 
أموالنا. 
هذا كله احج به الشافعي رحه الله وقال: ففي هذا دلالة على أن من امتنع ما افترض الله عليه 
کان على الإمام أخذه به وقتاله عليه وإن أتى ذلك على نفسه» وأما توريث ورثتهم أمواكم؛ 
فلأن عمر بن الخطاب لا ولي رد على ورثة مانعي الزكاة كل ما وجد من أمواهم بأيدي الناس. 
جوايهم عا احتج به المكفرون: اعتلوا في دفع الآثار المروية في تكفير تارك الصلاة بأن قالوا: 
معناها من ترك الصلاة جاحداً( ها معاندا) مستكبراً غير مقر بفرضها. قالوا: ويلزم من كفرهم 
بتلك الآثار وقبلّها على ظاهرها فيهم أن يكفر القاتل والشاتم للمسلم» وأن يكفر الزانيء 
وشارب الخمر» والسارق» والمنتهب» ومن رغب عن نسب آبیه؛ فقد صح عنه ي آنه قال: 
«سباب ال مسلم فسوق وقتاله كفر)» وقال: «لا يزني الزاني حين يزني وهو مؤمن» ولا يسرق 
السارق حين يسرق وهو مؤمن» ولا يشرب الخمر حين يشر ا وهو مؤمن» ولا ينتهب نهبة 
ذات شرف يرفع الناس اليه فيها أبصارهم حين ينتهبها وهو مؤمن). وقال: «لا ترغبوا عن 
آبائکم فإنه کفر بکم آن ترغبوا عن آبائکم». وقال: «لا ترجعوا بعدي کفارا یضرب بعضکم 
رقاب بعض»» إلى آثار مثل هذه لا مرج بها العلماءٌ المومنَ من الإسلام» وإن كان بفعل ذلك 
فاسقاً عندهم» فغير نكير أن تكون الآثار في تارك الصلاة كذلك. 
قالوا: ومعنى قوله: «سباب المسلم فسوق وقتاله كفر): أنه ليس بكفر يخرج عن الملة» وكذلك 
کل ما ورد من تكفير من ذكرنا ممن يضرب بعضهم رقاب بعض ونحو ذلك. وقد جاء عن 
ابن عباس - وهو أحد الذين روي عنهم تكفير تارك الصلاة-آنه قال في حكم الجاكم ال جائر: 
كفرٌ دون كفر قال ابن عباس: ليس بالكفر الذي تذهبون اليه» إنه ليس بكفر ينقل عن الملةء = 
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وقال: وقد حكى ابن العربي عن بعض أشياخه أن أسباب القتل عشرة» قال 

ابن العربي: ولا تخرج عن هذه الثلاثة بحال؛ فإن من سحر,» أو سب نبي الله كفر» فهو 
داخل في «التارك لدينه»» والله آعلہ. 


وفي المسألة تفاصيل أخرى فلتنظر في مظانا. 


قال الطحاوي: (ولا نری ا لخر وج على أئمتنا وولاة أمورنا-وإن جاروا-ولا 
ندعو على أحد منهم» ولا ننزع بدأمن طاعتهم ونرى طاعتهم من طاعة الله 
عز وجل فريضة» ما لم يأمروا بمعصية» وندعو هم بالصلاح والمعافاة) 


هذه مسألة مشهورة» وهي: هل يجوز الخروج على الحاكم المسلم إن فسق وظلم 


وعصى» أم يحرم الخروج عليه مطلقا؟ 

ت ثم قرا وس لم کم ہما انر أ ونیک هم اکرو € [المائده: .]٤١‏ واحتجوا آیضاًبقول 
عبد الله بن عمر: لا يبلغ المرء حقيقة الكفر حتى يدعو مثنى مثنى» وقالوا يحتمل قوله 45: «لا 
يزني الزاني حين يزني وهو مؤمن)» يريد مستكمل الإيمان» لأن الايمان يزيد بالطاعة وينقص 
بالمعصية وكذلك السارق وشارب الخمر ومن ذكر معهم 
۳ قول من قال: لا يقتل ولا يكفر: وقد قال به ابن شهاب» قال: إذا ترك الرجل الصلاة فإن 
کان نما ترکها؛ لأنه ابتدع ديناً غير الاسلام قَټّل» وإِن کان إنا هو فاسق» فإنه يضرب ضرباً 
مبرحاًء ويسجن حتى يرجع. قال: والذي يفطر في رمضان كذلك. قال أبو جعفر الطحاوي: 
وهو قولناء وإليه يذهب جماعة من سلف الأمة من هل الحجاز والعراق» ومهذا يقول داود 
ابن علي» وهو قول أبي حنيفة في تارك الصلاة: آنه يسجن ويضرب ولا يقتل. 
«التمهيد لا ني الموطاً من المعاني والأسانيد)» أبو عمر يوسف بن عبد الله بن عبد البرء النمري 
(1۳ه)» وزارة عموم الأوقاف والشؤون الإسلامية -المغرب - ۱۳۸۷ء ت: مصطفى بن 
أ مد العلوي» حمد عبد الكبير البكري :٤(‏ ۲۳۷-۲۲۵). 

(۱) «فتح الباري .)۲۰٤:۱۲(‏ 
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سأذكر الآن خلاصة الكلام في هذه المسألة: الوالي والخليفة ليس من شرطه أن 
lS ORE a‏ 

ولو ولي» ثم طرأعليه فسقء فقد اختلفوافي هذه المسألة: هل يُعزل بمجرد الفسق؟ 
آم جوز عزله؟ آم بجب؟ بعضهم قال: ينعزل بمجرد الفسق. 

والعتمد عند آهل السحة آنه لا يتعزل يجرد ذلك و افر اهل جوز غر 
آم لا؟ 

ولا يخفى أن محل كلام أهل السنة في الحاكم المسلم» وليس الحاكم الذي استبدل 
بالكتاب والسنة القوانينَ الوضعية. 


على هذه الصورة ترب عليه مفسدة كبيرة أكثر من إزالته» ثم كان باستطاعة الناس 
أن يزيلوه دون أن يترتب على ذلك مفسدة أكبر من هذاء فقد صرح الجويني بأنه إذا 
استطاع أهل الحل والعقد أن يزيلوا الحاكم دون أن يترثب على هذا مفسدة أكبر» 
فليشعلوا 

جهور أهل السنة قالوا: لا جرج على الحاكم الذي بحكم أصلاً بالكتاب والسنة 
ثم ظلم؛ لأنهم يرون أن المصلحة في عدم الخروج عليه وخلعه أكبر من عكسها؛ ل) 
يترتب على ذلك من قتل للمسلمين» وظلم لبعضهم» وربما تطول المنازعة ينهم فلا 
يترجح جانبٌ على آخرء فتؤدي عاولة خلعه إلى عكس المطلوب وهو التخلص من 
ظلمه للمسلمين» ودفع الأذى عنهم. 

فظهر من تعليلهم لعدم ا لخر وج بترتب المغسدة الأعظم على الفتن: أنه إن أمكن 
-مع تجنب الفتن - جاز. 

واستدلٌ بعض العلماء بقوله تعای: الیش اله وایطیغوا السو الآ لک یگ 4 
[النساء: ۹]» وروى الإأمام مسلم في «(صحيحه»: كان حذيفة بن الان يقول: كان الناس 


GE: 
SS 
رسول الله إنا كنا في جاهلية وشر» فجاءنا الله هذا الخير» فهل بعد هذا الخیر شرٌ؟ قال‎ 
«نعم»» فقلت: هل بعد ذلك الشر من خیر؟ قال: «نعم» وفیه دخن» قلت: وما دخنه؟‎ 
قال: «قوم یستنون بغر سنتي» ويهدون بغیر هدیي» تعرف منهم وتّنکر)» فقلت: هل‎ 
بعد ذلك الخبر من شر ؟ قال : نعم دعاة على أبواب جهنم» من أجابمم إليها قذفوه فيها»»‎ 
sS 
يارسول الله» فما ترى إن أدركني ذلك؟ قال: «تلز ا‎ 
فإن م تكن هم جماعة ولا إمام؟ قال: «فاعتزل تلك الفرق كلّهاء ولو أن تعض على‎ 
. أصل جرا کی يذركك الروت وآنت عل ذلك"‎ 

وني رواية آخرى عنه في «(صحيح مسلم»: قال: «يكون بعدي آئمة لا بهتدون 
هداي» ولا يستنون بسنتي» وسيقوم فيهم رجال قلوم قلوب الشياطين في جشان 
إنس» قال: قلت: كيف أصنع -يا رسول الله -إن أدركت ذلك؟ قال: «تسمع وتطيع 
للأمير» وإن ضرب ظهرك» وأخذ مالك» فاسمَع وأطع»". 

وني مسلم: عن بي هريرة عن النبي ية أنه قال: «من خرج من الطاعة» وفارق 
ا لج )عة فمات» مات ميتة جاهلية» ومن قاتل تحت راية عمية» يغضب لعصبة» أو يدعو إلى 
عصبةء أو ينصر عصبةء فقتل» فقتلة جاهلية» ومن خرج على أمتي يضر ب برها وفاجرهاء 
ولايتحاش من مؤمنهاء ولا يفي لذي عهد عهده» فليس مني» ولست منه». 

وني اصحيح مسلم): عن عرفجة قال: سمعت رسول الله ل ايقول: (إنه ستكون 
)١(‏ كتاب الإمارة» باب الأمر بلزوم الجاعة عند ظهور الفتن وتحذير الدعاة إلى الكفر .)۱۸٤١(‏ 


(۲) كتاب الإمارة» باب الأمر بلزوم الجاعة عند ظهور الفتن وتحذير الدعاة إلى الكفر .)۱۸٤١۷(‏ 
(۳) كتاب الإمارة» باب الأمر بلزوم الجماعة عند ظهور الفتن وتحذير الدعاة إلى الكفر .)۱۸٤۸(‏ 


4 
هنات وهنات» فمن أراد أن يفْرّق أمر هذه الأمة -وهي جميع -فاضربوه بالسيف كائناً 
من کان 

روى الإمام مسلم في (صحيحه» عن علقمة بن وائل الحضرمي: عن أآبيه قال: 
سأل سلمة ابن يزيد ال جعفي رسول الله ل فقال: يا نبي الله» أرأيت إن قامت علينا 
آمراء يسألونا حقهم» ویمنعونا حقناء فا تأمرنا؟ فأعرَّض عنه» ثم سأله» فأعرض عنه» 
ثم سأله» في الثانيةء أو في الثالثةء فجذبه الأشعث بن قيس» وقال: «(اسمعوا وأطيعوا؛ 
فإنما علیهم ما مّلواء وعلیکم ما حملتم». 

وهو في «سنن الترمذي»» وا(سنن البيهقي الكرى»» وني «المعجم الک" 

وترجم ابن حبان في (صحيحه): «ذكر الزجر عن الخروج على آمراء السوء وإن 
جاروا بعد آن یکره با خلّد ما یأتون»". 


وهذا عنوان دقيتق» يدل على أنه لا جوز لأحد الرضا-في داخله-عن الجور 
والظلمةء ثم إن م يستطہ فعل شيء زيل به شرّهم» فلا يصح منه قطعاً أن يؤبّدهم» 
ویثبت أرکانهم بأفعاله وتقریراته» وبسائر موافقاته هم. 


ثم روى عن عوف بن مالك الأشجعي قال: رسول الله 4: «خياركم وخيار 


ائم : الذين تحبونمم» ويحبونكم» ويصلون عليكم» وتصلون عليهم» وشراركم 


.)۱۸١۲( كتاب الإمارة» باب حكم من فرق أمر المسلمين وهو مجتمع‎ )١( 

(۲) كتاب الإمارة» باب في طاعة الأمراء وإن منعوا الحقوق .)۱۸٤١(‏ 
والبيهقي» كتاب قتال أهل البغي» باب الصبر على آذى يصيبه من جهة إمامه وإنكار المنكر من 
آموره بقلبه وترك الخروج عليه (۱۷۰۹۷). والطبراني (1۳۲۲)» (۷: .)٤١‏ 
والترمذي من رواية وائل بن حجر رضي الله عنه» آبواب الفتن» باب ما جاء ستکون فتن كقطع 
الليل المظلم (۲۱۹۹). وقال: هذا حديث حسن صحيح. 

.)€64:1۰( )۳( 


4 
وشرار أئمتكم: الذين تبغخضونم» ويبغخضونكم» وتلعنونهم» ويلعنونكم)» قيل: فلا 
ننابذهم يا رسول الله؟ قال: «لا! ما آقاموا الصلواتِ الخمسً» آلا ومن له وال فيراه ياي 
شيئاً من معصية الله» فليكره ما يأتي من معصية الله» ولا ينزع يدا من طاعته). 

وني «مسند الإمام أحمد»: عن ابن مسعود: أن النبي بي قال: «كيف بك -يا 
عبد الله -إذا كان عليكم أمراءُ يُضيعون السنة» ويؤخرون الصلاة عن ميقاتها؟» قال: 
كيف تأمرني يا رسول الله؟ قال: «تسألني -ابنَ أم عبد - كيف تفعل! لا طاعة لملخلوق 
في معصية الله عز وجل). 

وني «مسند الإمام أحهمد» أيضاً: عن هشام عن محمد قال: جاء رجل إلى عمران 
ابن حصين - ونحن عنده - فقال: استعمل الحكم بن عمرو الغفاري على خراسان» 
فتمناه عمران حتی قال له رجل من القوم: آلا ندعوه لك؟ فقال له: لا! ثم قام عمران» 
فلقيّه بين الناس» فقال عمران: إنك قد وليت أمراً من أمر المسلمين عظيم)ء ثم أمره ونهاه 
ووعظه» ثم قال: هل تذكر يوم قال رسول الله ب «لا طاعة لمخلوق في معصية الله 
ارك وتعالى»؟ قال الحكم: نعم. قال عمران: الله أكبر". 

قال ابن حجر في «فتح الباري» تعليقاً على قوله عليه السلام: «حدّثوا الناس 
با يعرفون): 

«والمراد بقوله: «ب] يعرفون» آي: يفهمون. وزاد آدم بن أي اياس في كتاب 
«العلم» له عن عبد الله بن داود عن معروف ني آخره: «ودعوا ما بنکرون» أي: يشتبه 
عليهم فهمه» وكذا رواه أبو نعيم في «المستخرج». 
)١(‏ كتاب السبر» باب طاعة الأئمة .)٤٥۸۹(‏ 


.(ETY :7) «(TA^A4) (Y) 
.(Tor: £) «(° 107) (7) 


€۷ 
وفيه دليل على: أن المتشابه لا ينبغي أن يذكر عند العامة» ومثله قول ابن مسعود: 
ما أنت محدثاً قوماً حديثاً لا تبلغه عقوهم إلا كان لبعضهم فتنة. رواه مسلم. 
ومن كره التحديت ببعض دون بعض : أحمد في الأحاديث التي ظاهرها الخروج 
على السلطانء را ف عدف الات را ورم ل ل ری قا 
آبو هريرة كا تقذّم عنه في ال جرابّين» وأن المراد: ما يقع من الفتن» ونحوه عن حذيفة» 
وعن الحسن: أنه أنكر تحديث أنس للحجاج بقصة العُرنيين؛ لأنه اتخذها وسيلة إلى 
ما كان يعتمده من المبالغة في سفك الدماء بتأويله الواهي. 
وضابط ذلك: أن يكون ظاهرٌ الحديث يقري البدعة» وظاهره - في الأصل - 
غير مراد فالإمساك عنه -عند من يخشى عليه الأخذ بظاهره -مطلوب» والله أعلم». 


اھ 


ونقل ابن حجر في «فتح الباري» عن ابن بطال قوله أخذاً من قول النبي عليه 
السلام: «من فارق المجماعة شبراً فكأنما خلع ربقة الإسلام من عنقه»: 

«في الحديث حجة في ترك الخروج على السلطان ولو جار» وقد أجمع الفقهاء على 
وجوب طاعة السلطان المتغلّب» والجهاد معه» وأن طاعته خير من الخروج عليه؛ ل 
في ذلك من حقن الدماء» وتسكين الدهماء» وحجتهم: هذا احبر وغيره ما يساعده» 
ول يستشنوا من ذلك إلا إذا وقع من السلطان الكفرٌ الصريح» فلا تجوز طاعته في ذلك 
بل کب جاده لمن قدرغلها :اه 


والمقصود: عدم منازعة الأمر أهله» حتى لو اعتقد الواحد أنه أولى به وأحق» حتى 


(۱) «فتح الباري» (۱:(. 
(۲) المصدر السابق (۱۳: ۷). 


4۸ 
يصير إليه ولو بعد زمان من غير خروج عن الطاعةء والعلة في ذلك: ما جره الخروج 
من مفاسد ومظام على الناس ومقتلة فيهم. 

وبعضهم م يقيد ذلك بالكفر الصريح بل عمّمه في المعصية» قال ابن حجر في 
«(فتح الباري» - وذلك في شرح الحديث الذي رواه البخاري عن عبادة بن الصامت 
برقم )۷٠٠١(‏ قال: دعانا النبي ئل فقال -في) أخذ علينا أن بايعنا على السمع والطاعة 
ي منشطنا ومَكرّهناء وعُسرنا ويُسرناء وأثرة عليناء وآن لا ننازع الأمر أهله-: «إلا أن 
تروا کفراً بواحاً عندکم من الله فيه برهان». 

وطرف هذا الحديث تحت رقم )۷۲٠١(‏ وفي: «وأن لا ننازع الأمر أهله وأن 
نقوم) - أو «نقول» -«بالحق حيش) كتا ولا نخاف في الله لومة لائم). اه: 

«قوله: «عندكم من الله فيه برهان» آي: نص آية أو خبر صحيح لا يحتمل التأويل» 
ومقتضاه: آنه لا يجوز الخروج عليهم ما دام فعلهم يحتمل التأويل. 

قال النووي: المراد بالكفر هنا: المعصية» ومعنى الحديث: لا تنازعوا ولاة الأمور 
في ولایتهم» ولا تعترضوا علیهم: إلا آن ترّوا منهم منکراً حققاً تعلمونه من قواعد 
الإسلام» فإذا رأيتم ذلك فأنكروا عليهم وقولوا بالحق حيش| كنتم. انتهى. 

وقال غيره: المراد بالإثم هنا: المعصية والكفرء فلا يعترض على السلطان إلا إذا 
وقع في الكفر الظاهر. 

والذي يظهر: حمل رواية الكفر على ما إذا كانت المنازعة في الولايةء فلا ينازعه ب 
يقدح في الولاية الا إذا ارتكب الكفرء وحمل رواية ا معصية على ما إذا كانت المنازعة فيي 
عدا الولايةء فإذا م يقدح في الولاية نازعة في المعصية بأن يُنكر عليه برفق» ويتوصّل 
إلى تثبيت الحق له بغير عنف» ومحل ذلك: إذا كان قادرا والله أعلم. 


.(A:1) «فتح الباري»‎ )١( 


۰۹ 

ونقل ابن التين عن الداودي قال: الذي عليه العلاء في أمراء الجور: أنه إن قدر 
على خلعه بغير فتنة ولا ظلم وجب» وإلا فالواجبٌ الصبر. 

وعن بعضهم: لا يجوز عقد الولاية لفاسق ابتداءً فإن أحدث جَوراً بعد أن كان 
عدلا فاختلفوا في جواز الخروج عليه» والصحيح ال منع» إلا أن يكفر فيجب الخروج 
علیه). اه . 

وقال الإمام النووي في شرح حديث مسلم: «(ستكون أمراءٌ فتعرفون وتنكرون» 
فمن عرف فقد برئ» ومن انکر سلم» ولکن من رضي وتابع)» قالوا: فلا نقاتلهم؟ 
قال: «( لا ما صلواء ...: 

«وهذا الحديث فيه معجزة ظاهرة بالإخبار با مستقبل» ووقع ذلك كا أخبر بيا 

وأما قوله :فمن عرف فقد برئ»» وفي الرواية التي بعدها: «فمن كره فقد 
برئ)» فأما رواية من روى: «فمن كره فقد برئ» فظاهرة ومعناه: من كره ذلك المنكر 
فقد برئ من إثمه وعقوبته» وهذاني حق من لا یستطیع إنکاره بيده ولا لسانه» فلیکر هه 
بقلبه وليبراً. 

وأما من روى: «فمن عرف فقد برئ» فمعناه -والله أعلم -: فمن عرف المنكر 
ولم یشتبه عليه فقد صارت له طريق إلى البراءة من اثمه وعقوبته بن بغیره بیدیه» آو 
بلسانه» فان عجز» فلیکرهه بقابه. 

وقوله بية: «ولكن من رضي وتابع»» معناه: ولكن الإثم والعقوبة على من رضي 
وتابع. وفيه دليل على: أن من عجز عن إزالة المنكر لا يأثم بمجرد السكوت» بل إن 
يآثم بالرضى به» أو بأن لا يكرهه بقلبه» أو بالمتابعة عليه. 


(A: «فتح الباري»‎ )١( 


۰0۰ 

وما قوله: فلا نقاتلهم قال: «لا ما صلوا)» ففيه معنى ما سبق: آنه لا جو زالخروج 
على الخلفاء بمجرد الظلم - أو الفسق -ما م يغتّروا شيئاً من قواعد الإسلام». اه . 

وهذا الذي ذكره النووي هنا هو القاعدة المحققة» وتأمل زيادة تأمل في مدلول 
«تغيير قواعد الإسلام). 

وقد یری بعض الناس أن الخروج على الحاكم الظالم جائز مطلقاً بلا قيدء مهما كان 
ذلك اا ري عل ليما عل من جروج بارجن رن لماعل 
الحجاج» وخلافة عبد الله بن الزبير حال وجود خلافة الأمويين» ومقاتلة يزيد له» ثم 
مقاتلة عبد الملك بن مروان له وقتله. 

ولكن الذي يستدل بذلك کله - على ما ذكرناه -يغفل عن أحداً من هؤلاء 
امذكورين لم يستقر له الخلافة على جميع المسلمين» ول بجحصل إجاعٌ عليهم من المسلمينء 
بل كان الأمر متفرقاً بينهم. 

وأما ا خروج على الحجًاج قاط قلظلمه ولتجبره» فمن كان يعتقد أنه قادرٌ على ذلك 
خرج عليه» وهو ليس خروجاً على الخليفة بل على آمير أو وال فليس مطلق الخروج 
منوعاًء بل ذلك يدر بحسب المفسدة والمصلحةء وما يستند إليه ا لخارج» ومقدار المغاسد 
التي اقترفها من يخرٌجون عليه. 

وهذا كله لا جوز قياسه على الدول والحكومات المعاصرة بلا شك ولا ريب؛ 
فإنہا كلها لا تحكم بم أنزل الله تعالىء بمعنى: أا م تلتزم على نفسها الحكم بالشريعة 
الإسلاميةء وإن أخذت منها أحكاماً ني عدة جوانب؛ كالأحكام الشخصية والبيوع 
وغیرهاء ولکنها خلطت ما أحكاماً م تأخذها منهاء بل أتت بها من قوانينَ غربية» أو من 
عند أنفسهاء وإنا الخلاف السابق كان فيمن حكم بالإسلام والتزم به إلا آنه ظلم» 


(۱) شرح صحیح مسلم» (۱۲: (EY‏ 


1۰0۱ 

وأما من غير وبدل شرائع الدين والدولةء فأمرُه بّن» وهذا هو المندرج قطعاً تحت قول 
الرسول عليه السلام: «إلا أن تروا كفراً بواحا»» والله أعلم. 

ونحن نختم هذا الباب بأهم القواعد المتعلقة به» نستمدها من كتاب الإمام 
الجويني التميز والفيد» المسمى بياث الأَمم في اأتياث الل والمشهور ب«الغياثي»» 
فقد جمع فيه قواعد حساناًء وفوائدً ندر أن يجدها القارئ في غيره من الكتب: 

أولا: إن صفة الإسلام هي الأصل» والعصام» فلو فرص انسلال الإمام عن 
الدين» ل ّف انخلاعه» وارتفاع منصبه وانقطاعه» فلو جدد إسلاماًء لم يعد إماماً إلا 
بعد أن جد اختياره. ومعنى أنه ينخلع» أي: لا يتوقف ارتفاع منصبه على اجتماع أهل 
ا لحل والعقد وخلعه» بل لا حكم له مباشرة. 

ثانياً: ذهب بعض الفقهاء إلى أن طروء الفسق على الإمام» يستلزم الانخلاع 
مباشرة» وهؤلاء يعتبرون الدوام بالابتداء. وقطع الإمام الجويني أن الفسق الصادر 
عن الإمام لا يقطع نظره» ومن الممكن ن يتوب ويسترجع ويؤوب» وآما الفاسق 
أصلاً فمن سوء الاختيار أن يعن هذا الأمر العظيم» و هذا منعه الإمام. 

ثالثً: إذا تواصل منع العصيان» وفشا منه العدوان» وظهر الفسادء وزال السدادء 
a aS‏ فإن بقاءه على هذا ا لجال _ 
يؤدي إلى نقيض المقصود من اللإمامة» فإن عسَرَ القبض على يده الممتدة؛ لاستظهاره 
لرك الخدة والع ا اة فقد شغر الزمان عن القيام بالحق» ودقع إلى مصابرة 
للحن طبقات الخلق. 

وإن تير نصب إمام مستجمع للخصال المرضيةء والخلال المعتبرة في رعاية 
الرعيةء تعين البدار إلى ااراة اتقنت له الإمامة» واتسقت له الطاعة على 
الاستقامة» فهو إذ ذاك يدرأً من كان. 


\oY 
وإن علمنا آنه لا يتأتى نصب إمام دون اقتحام داهية» وإراقة دماء» ومصادمة‎ 
آحر ال اغرال واا ا ووت آم ال قاچ ان شا ما الاس مار عة‎ 
اله مبتلون به بم برض وقوعُه في حاولة دفعه» فإن كان الواقع الناجرٌ أكثر ما يقر‎ 
وقوعّه في روم الدفع» فيجب احتمال المتوفّع لدفع البلاء الناجزء وإن كان الم رقب المتطلّع‎ 
يزيد ني ظاهر الظنون على ما الخلق مدفوعون إليهء فلا يسوغ التشاغل بالدفع» بل يتعيّن‎ 

الاستمرارٌ على الأمر الواقع. 

رابعاً: وإذا عظمت جناية المتصدي للإمامة» وكثرت عاديته» وفشا احتكامه 
واهتضامُه» وبدت فَصحاته» وتتابعت عثراته» وخيف بسببه ضياع البيضة» وتبدد دعائم 
الإسلام ولم نجد مَّن ننصبه للإمامة حتى ينتهض لدفعه حسب ما يدفع البغاةء فلا 
طلتق للآحاد في أطراف البلاد أن يشوروا؛ فإغيم لو فعلوا ذلك لاصطلموا وأبيروء 
وكان ذلك سبباً في زيادة المحن» وإثارة الفتن» ولكن إن اتفق رجل مطاع» ذو اتباع 
وأشياع» ويقوم محتسباً آمرا بالمعروف ناهياً عن المنكرء وانتصب لكفاية المسلمين ما 
دفعوا إليه فليّمض في ذلك دما والله نصيره على الشرط المقدّم في رعاية المصالح» 
والنظر في المناجح» وموازاة ما بدفع» ويرتفع با 2 
قال الطحاوي: (ونتبع السنة والجاعة» ونحتنب الشذوذ والخلاف والفرقة. 
ونحب أهل العدل والأمانةء ونبغض أهل الجور والخيانة) 

ذكر الطلحاوي أن من صفات أهل احق أن يتبعوا السنةء وهذا لا شك في وجوبه» 
على الميئة التي وردت عليها السنةء فما أفاد منها الوجوبَ فهو واجب» وما كان مندوباً 
فهو مندوب» وهكذاء ولأ نضع جيع السنة على مرتبة واحدة. 


(۱) «غِيّاث الأمَم في الّياث الظّلّم» ص٩۸.‏ بتصرف» واختصار. ت: د. مصطفى حلمي» د. 
فاد عبد المنعم. دار الدعوة الإإسكندرية. 


or 

وأما ال اعةء فإن المقصود منها هي جاعة المسلمين» وغالباً ماينطبق هذا الوصف 
على أئمة الدين» والعلماء» وأهل الفضل» فهر لاء لا جتمعون على ضلالةء وإذا اختلفوا 
فیا بینهم» فلا بد أن یکون بعضهم على حق» فالحق لا يتعدَاهم. 

وأما حبة أهل العدل والأمانةء فهو أمر لازم لا يحتاج إلى تنبيه» وتعساً لمن بحب 
أهل احور والخيانة فإن من أحب قوماً فهو منهم» قال تعاى: 8 ایی ائ 
واا اوا ا و وسوف بوت 
اموم اجا عَظيًا € [الساء: .]١٤١‏ 

روى البخاري في «صحيحه): عن بي موسى قال: قيل للنبي بيٍ: الرجل بحب 
القوم ولح يلحق بهم قال: «المرء مع من أحب»'. 

وإن حبة الإنسان للصالحين تجعله يتمثل بهم» ويرضى عن أعاهم» ويؤيدهم» 
ون ها امن ار الان ما ل ى عل حه رلك مرا آن تب ف ال 
ورسوله» فمحبة النبي تعود على اللإنسان بالخيرات الكثيرة» قال الإمام النووي في 
«(شرح مسلم): 

«روايات «المرء مع من أحب» فيه: فضل حب الله ورسوله ية والصالحين وهل 
الخبر الأحياء والأموات» ومن فضل عبة الله ورسوله امتثال أمرهماء واجتناب نهيهم|ء 
والتأدب بالآداب الشرعية» ولا يشترط في الانتفاع بمحبة الصالحين أن يعمل عملهم؛ 
إذلو عمله لكان منهم ومثلهم!. اه" فإن المحبة تفعل بالإنسان ما لايفعله السلطان 


والرهبة. 


() كتاب الآداب» باب قول الرجل للرجل اخساً .)١٠۷١(‏ 
(۲) «شرح النووي» على (صحيح مسلم» .)۱۸١:۱١(‏ 


1.٤ 
قال الطحاوي: (ونقول: الله أعلم فيم| اشتبه علينا علمه)‎ 

قاغدة أصلية تبه عليها علماء الأحناف» وهى: كل مسألة يشتبه عل الإنسان 
الحكم فيها - وخصوصاً في العقائد - يجب عليه أن يفوض أمره إلى الله بأن يعتقد ما 
هو احق عن الله» ثم يبحث عن عام بجحل له الاشتباه» فلا يجوز له أن یبقی على شکه. 
مع ضرورة استحضار أن العلوم الضرورية لا يعذر الإنسان بجهلها. 

فأولاًٌیقول: آمنت باحق کا هو عند الله حتى لو م يعلمه الإنسان تفصيلاً وتعييناًء 
ثم يجب أن يزيل التساؤلات التي في نفسه» بأن يسارع بالبحث عن عالم أو طريقة ما 
من طرق العلم المعتبرة يحل بها له هذا الاشكال. 

قال الله تعالی: ‏ ولا قف مالس لكَ بعلم € [الإسراء: ١۳]ء‏ وقال تعالى: # ومن 

و و صو رر و ر ت و 


م ر لھ ,2 > ر ر 2 
الاس من جيل ف آلو يخير علو وتي ڪل سيطن مَريير # کيب عليه أنه من تولاه 


8 
او e‏ ا 


ر و م رر صے 4 م ر 
فاه , يض له ودد ل عڌاب السعير # [الحج: »]٤-۳‏ وقوله تعالی: ‏ الت وون 
ناکت آله پیر می ات ڪر ما عند اله وعد ال اموا كدر ك طبع آله 
ڪل ڪل قلي مكبر جبّار € [غافر: .]٣٥‏ 

قال العلامة البابرتي: 

«إنا ذكر هذا لئلا يقع في الشك في ذكرنا من العقائد عندما يشتبه عليه شيء» 
فإنه هو العام بحقائق الأشياء لا يعزب عن علمه مثقال ذرة في السماء ولا في الأرض»› 
ولا يمكن للبشر معرفةً كنه دقائق الأشياء وحقائقها إلا بتعليم وإلهام من ال 
فإن الملائكة - مع صفاء جواهرهم - اعترفوا بالعجز عن العلم من ذواتهم» حيیث 
قالوا: لا عِلْم لعا إلا ما عَلمَتَتآ 4 [البقرة: ۳۲] فكيف البشر مع شواغلهم عن التوجه 
إل جناب القدس؟ وقد قال تعالى: وما يشمن لأ إلا قل 4 [الإسراء: »]۸١‏ 


\*oo 


e E ك‎ 


م 5 


إل ا الله أعلم» اقول اٹ آترت رل ت الب اکر . 
قال الطحاوي: (ونرى المسح على الخفين في السفر والحضر كا جاء في الأثر) 

من المعلوم: أن مسألة المسح على الخفين فقهية تتعلق بأعال ال جو ارح» لا بالاعتقادء 
فا فائدة ذكرها هناء هل ها تعلق بالعقائد؟ 

قال في مقدمة هذا المتن: «هذا ذكر بيان... ومايعتقدون من أصول الدين»» 
فكل مسألة من «أصول الدين»» وكل مسألة تؤثر في أصول الدين -من حيث قيامه 
وثبوته-فإن الإمام الطحاوي يذكرها لينبه على نظائرهاء إذارآى أن ها مدخلية ني أصول 
الدين وجاء ها مناسبة» لم يشترط الطحاوي على نفسه أن يذكر فقط المسائل العقائدية 
التي لا مدخلية ها ني العملء وإلا فلماذا يذكر آنه يجوز الصلاة خلف البر والفاجر» من 
نفس الباب قال: ونرى المسح على الخفين. 

ا مسح على الخفين جاء بأحاديث متواترة. 

وعن آبي حنيفة: آخاف الكفر على منكر المسح على الخفين» وعنه: لم أقل بالمسح 
على الخفين حتى جاءني مثل ضوء الصبح» وقد ثبت المسح عن سبعين صحابياً كا 
قال المحدثون 

فإذا رد ما ثبت بالتواتر في المسح على الخفين تحاف أن يرد كل ما ثبت في التواترء 
إذا جوزت رد فرعية وردّت بالتواتر» فقد ينسحب هذا على باقى المسائل. 
(۱) «شرح البابرتي» ص١١١‏ . 


(5) «العرف الشذي شرح سنن الترمذي)» محمد آنورشان ابن معظم شان الکشمیري (۱۲۸:۱)» 
دار احياء التراث العربي-بیروت» لبنان- ۲٠١ ٤ه ۱٤۲۰٥‏ م» ط١‏ ت: الشيخ محمود شاكر. 


۱۰٦ 

من هنا نبّه الإمام الطحاوي على هذه المسألةء وكذلك الإمام النسفي في متنه 
المشهورء ولم يكونوا جاهلين بأن هذه المسألة فقهية. 

روى البخاري: عن المغيرة بن شعبة عن رسول الله 445: آنه خرج لحاجته فاتبعه 
المغيرة بإداوة فيها ماء» فصب عليه حين فرغ من حاجته» فتوضاء ومسح على الخفين. 

وني «(صحیح مسلم): عن مام قال: بال جریر» ثم توضاًء ومسح على خفیه» 
فقیل: تفعل هذا؟ فقال: نعم! ریت رسول الله بي بال» ثم توضاًء ومسح على خفيه» 
قال الأعمش: قال إبراهيم: كان يعجبهم هذا الحديث؛ لأن إسلام جرير كان بعد 
وللا 

قال الإإمام النووي في «شر حه» على (صحيح هم لہ): 

«أجمع من يعتد به في الإجماع على جواز المسح على الخفين في السفر والحضر› 
سواء كان لحاجة» أو لغيرهاء حتى يجوز للمرآة الملازمة بيتهاء والزمن الذي لا يمشي» 
وانم| أنكرته الشيعة والخوارج» ولا يعتد بخلافهم» وقد رُوي عن مالك رجه الله تعالى 
روايات فيه» والمشهور من مذهبه كمذهب الجاهير» وقد روى المسح على الخفين 
غو ونمو الات 

قال الحسن البصري ر حه الله تعالی: حدثنی سبعون من اآصحاب رسول الله 
: آن رسول الله ٤ء‏ کان يمسح على الخفین» وقد بيّنت أساءَ جماعاتِ کثيرين من 
الصحابة الذين روّوه في «شرح المهذب)»» وقد ذكرت فيه جملا نفيسة ما يتعلق بذلك» 
وبالله التوفيق». اه" . 
(1) آخرجه في «صحيحه)» كتاب الوضوءء» باب المسح على الخفين .)۲٠۳(‏ 


(۲) كتاب الطهارةء باب المسح على الخفين (۲۷۲). 
(۳( «شرح النووي» على (صحيح مسلم» 1:0( 
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قال ابن حجر في «فتح الباري): 

«نقل ابن المنذر عن ابن المبارك قال: ليس في المسح على الخفين عن الصحابة 
اختلاف؛ لأن کل من روي عنه منهم إنکاره فقد روي عنه إثباته» وقال ابن عبد البر: لا 
أعلم روى عن أحد من فقهاء السلف إنكاره إلا عن مالك مع أن الروايات الصحيحة 
عنه مصرحة بإثباته» وقد أشار الشافعي في «الأم» إلى إنكار ذلك على المالكية» والمعروف 
المستقر عندهم الآن قولان: الجواز مطلقاء ثانيهما: للمسافر دون المقيم» وهذا الثاني 
مقتضى ماني «المدونة)» وبه جزم ابن الحاجب» وصح الباجيٌ الأول» ونقله عن ابن 
وهب» وعن ابن نافع في «المبسوطة» نحوه» وأن مالكاً إن كان يتوقف فيه في خاصة 
نفسه» مع إفتائه بالجواز» وهذا مثل ما صح عن آبي يبوب الصحابي». 

وعلق البابرتي على ذكر الطحاوي هذا الحكم في متن في علم التوحيد فقال: 

«إنما ذكر هذا رداً على أهل الرفض؛ فإنهم أنكروا جواز المسح على الخفين» 
وهذا- وإن كان من أحكام الفقه» لكنه ل| اشتهرت فيه الآثار - ألحقه بالعقائد؛ دفعاً 
لإنكار المنكرين» قال آبو الحسن الكرخي: إني لأخشى الكفرَ على من لا يرى المسحَ 
عل الفن». 

وبعد هذا التوضيح؛ فإن العجب يزداد من جرآة السقاف ومسارعته إلى القول 
عند تعليقه على هذه الفقرة: 

«لامعنى لإيرادهذه المسألة ني كتب العقائدء وإنما مكانها في باب المسح على ا لخفين 
في كتاب الطهارة من كتب الفقه» وني مسائل الفقه المجمَع عليها ما هو أولى أن يورده 


(۱) «فتح الباري» .)٣۰٥:۱(‏ 
(۲) «شرح الطحاوية» للسقاف ص ٠٤١‏ . 


1۰0۸ 
هنا لو قَبلّنا طرح أمثال هذه المسألة هناء مثل قولنا: ونرى أن صلاة الصبح ركعتين» 
وأن في كل ركعة ركوع واحد وسجود واحد وسجدتين... إلخ» فتنبه). اه. 

آقول: قد تنبهناء ورآينا نك ل تتنبّه» والعجب من إطلاق مثل هذا الاعتراض 
هنا هذه الجرآة» مع أن كل من تكلم على عقيدة الطحاوي ذكر وجه إيراد هذه المسألة 
هناء بل إن صاحب «العقائد النسفية» قد ذكر هذه المسألة هناء بل وذكر غرَّها من 
المسائل الفقهية؛ لنفس السبب الذي وضحناه نحن» ولم تتنبه إليه أنت! فهل كان النسفي 
والتفتازاني «(شارح النسفية لا بعرفون أن موضع هذه المسائل إن هو في الفقه؟! 

وأماعدمٌ ذكرهم لِم اقترحته من كون صلاة الفجر ركعتين» فلأن أحداً م خالف 
في ذلك ول بُنکره» ولو أنکره أحدهم لحشُن ذکره والإتیان به ني ضمن مسائل هذا 
العلم الشريف حصا للناس على العلم بالحق» وإفهاماً هم خطورة المسألة. 

للك افا تفرل اد ذ ك سال تفلن اشارا ال ادون خان الجا 
والمرأة في هذا العصر» ومسائل تتعلق بطريقة الحكم ونظرة الإسلام نحو الديمقراطية» 
ونقد العلمانية ونحوها من نظرات تؤثر على حقيقة الإسلام كمسألة تاريخية الأحكام 
الإسلاميةء أقول: آنا أرى أن إيراد نحو هذه المسائل واب الآن ني علم التوحيد وعلم 
الكلام. 

فكلام السقاف عجيبٌ إذن» وكأن السقاف يقول للإمام الطحاوي: نت لاتدري 
ماذا تکتب؟ وهذا سوءٌ أدب وراءه ما وراءه! ول يكلف السقاف نفسّه حاو لة فهم معنى 
سائغ للطحاوي لذكره المسألة هنا! 

وقد ذكر الطحاوي مسائل فقهية من قبل: «نرى الصلاة...)» فلماذا م يعترض 


1۰۹ 

ثم قال السقاف: «وإنم| مكانما ني باب المسح على الخفين في كتاب الطهارة من 
كتب الفقه» وني مسائل الفقه المجمع عليها ما هو أولى أن يورده هنا لو قبلنا طرح آمثال 
هذه المسألة هنا»ء كآنه يدل الطحاوي أن يضع هذه المسألة في كتاب الطهارة» وهذا 
استصغارٌ لشأن العلاء. 

قال الإمام التفتازاني في «شر حه» على «العقائد النسفية»» وذلك في شر حه مسألة 
التكوين -وبيان وجه الخلاف بين الأشاعرة والماتريدية - ذكر كلاماً للاتريدية ظاهره 
أنه لا معنى صحيحاً له» فنبّه على قاعدة أحببت أن أذكرها لمناسبتها هنا: 

«ولكنه ينبغي للعاقل أن يتأمل في أمثال هذه المباحث ولا ينسب إلى الراسخين 
في علماء الأصول ما يكون استحالته بديمية على من له أدنى تمييز» بل يطلب لكلامهم 
محملاً صحيحاً يصلح خلا لنزاع العلماء واختلاف العقلاء». 

والسقاف ابتعد كثيراً عن تلك النصيحة الخاليةء فوقع في أمور كان ينبغي الحذرٌ 
منها. 


قال الطحاوي: (والحجّ وا لجهاد فرضان ماضيان مع أولي الأمر من المسلمين» 
برهم وفاجرهم إلى قيام الساعةء لا يبطله) شيء ولا ينقضها) 

وإنا خصّهما بالذكر؛ لأ) عبادتان في غاية المشقة» لا يجصلان إلا ببذل المال 
والهجر عن الآهل والأوطان. 

قال تعالی: ولو عل الاس حح ايتِم سطع یه سیا € [آل عمران: ۹۷]» 


2 


وقوله عليه الصلاة والسلام: «الجهاد ماضٍ إلى يوم القيامة)» وقال الله تعالى: إن اله 


ا 


ارق ر ا۲ اسه ھم واو بات لهد اة قور ف سیل 


(۱) «شرح العقائد النسفية» ص٤‏ ١١ء‏ طبعة العثانية. 


۰ 
e ١‏ الیل والق ان ومن رک 
دو کم ری ايع پو € [التوبة: .]۱١١‏ 

e 
قال: «من أنفق زوجين في سبيل الله نودي من أبواب الجحنة: يا عبد الله» هذا خير فمن‎ 
كان من آهل الصلاة ذعي من باب الصلاة» ومن كان من هل الجهاد ذعي من باب‎ 
ا لجهاد» ومن كان من آهل الصيام دعي من باب الريان» ومن كان من آهل الصدقة دعي‎ 
من باب الصدقة» فقال أبو بكر رضي الله عنه: بأبي وأمي -يا رسول الله - ما على من‎ 
دعي من تلك الأبواب من ضرورة! فهل يُدعى أحدٌ من تلك الأبواب كلها؟ قال:‎ 
«نعم وأرجو أن تكون منهم»'.‎ 

وورد عن أي هريرة: أن ا لجهاد واجب مع کل بر وفاجر» إلا أن في سنده إرسال. 

قال البابرتي في «(شر حه): 

«إنما قال: «مع ولي الأمر»؛ لأن الحج والجهاد متعلّقان بالسفر واجتاع العساكر 
والقوافل» ولا بذ فيه من ضابط يضبط أمور الناس عند اختلافهم» ويقاوم العدو» 
ويجسم مادة السرّاق» فلو لم يكن فيهم مير يقع الخلل في أكثر الأمورء فيحتاجون إلى من 
يرجعون إليه في الأمور ويطيعونه» ويكون نافذ الأمر فيهم» وهو السلطان أو تابه 
من الأمراءء سواءٌ كان برا أو فاجرا؛ لأن العصمة ليست بشرط في الأمير» فإذا كان فيه 
نفع عامٌء وانتظام مصلحة الرعيةء يصلح للإمامة وإن كان فاجراًء فإن فجوره لا يضرٌ 


إلا نفسه). اھ ۳ 


() كتاب الصوم» باب الريان للصائمین (۱۸۹۷). 
(۲) سبق الکلام على هذا الحديث ص٣١١٠‏ . 


(۳) «شرح البابرتي» ص١أ١٠.‏ 


۹1 

ولا يفهم من كلام المصنف أن الإمام شرط في الحج والجهادء بل غاية ما يريده 
هنا: أن الإمام إن كان فاجرأًء فإن ذلك لا يقدح في جواز الحج معه» أو مع من ينيبه» 
وكذلك الحهاد. 

قال الغنيمي في «(شرحه): 

«لأن بر الإمام ليس بشرط لصحتهاء وقد كان السلف من الصحابة والتابعين 
يحجُون وجاهدون مع كل إٍمام بَرّ أو فاجر» من غير نكير» فكان ذلك إجماعاً». اه. 

وني «(صحيح مسلم»: عن جریر بن عبد الله قال: ريت رسول الله كيه بلوي 
ناصية فرس بإصبعه» وهو يقول: «الخيل معقود بنواصيها الخير إلى يوم القيامة: الأجر 
وال 

وقد قال الرسول عليه السلام:«الخيل معقود في نواصيها الخبر إلى يوم القيامة: 
الأجر والمغنم). رواه البخاري. وترجم له البخاري باب «الجهاد ماض مع البر 
والفاجر»". 


قال ابن بطال ف شر حه): 


«وقال المهلب: استدلال البخاري صحيخ: أن الجهاد ماض مع البر والفاجر 
إلى يوم القيامة؛ من أجل أنه أبقى عليه السلام ا خير في نواصي الخيل إلى يوم القيامة» 
وقد علم أن من أئمته أئمة جور لا يعدلون» ويستأثرون با مغانم» فأوجب هذا الحديث 


(۱) «شرح الغنيمي» ص١١٠١‏ . 

(۲) كتاب الإمارة» باب الخيل في نواصيها الخير إلى يوم القيامة .)۱۸۷١(‏ 

(۳) أخرجه البخاري في (صحيحه» من حديث عروة البارقي رضي الله عنه» كتاب الجهاد والسير 
.(YAo1)‏ 


1۰۹۲ 
الغزو معهم» ويقوي هذا المعنى أمرُه بالصلاة وراءَ كل بر وفاجر من السلاطين» وأمره 
بالسمع والطاعة ولو كان عبداً حبشيا». اه . 

وني «سنن البيهقى الكبرى»: عن نس بن مالك رضى الله تعالى عنه قال: قال 
رسول الله ب: «ثلاث من صل الإيان: الكف عمّن قال: لا إله إلا الله لا يكفره بذنب» 
ولا يخرجه من الإسلام بعمل» والجهاد ماض منذ بعثني الله عز وجل إلى أن يقاتل آخر 
متي الدجال» لا بطله جور جائر» ولا عدل عادل» والإیان بالأّقدار». 

وحديث مكحول: عن بي هريرة: عن النبي 44: «الجهاد واجب عليكم مع كل 


مير براً كان أو فاجراًا» قد مضى في باب الإمامة وكتاب المنائز. 


واعلم أنه لم يشترط أحد من الفقهاء المعتبرين لجواز الحج أن يكون خليفة 
السلمين موجوداًء حتى لو لر يوجد إمامٌ عادل فلا يبطل ركن الحج» ولا ركن الجهادء 
بل يبقيان واجبين» وأولو الأمر أعم من أن تكون على الخليفةء فحتى لو كان سلطاناً 
عاد لا آو فاجراء» فا لهاد جاقز معه: 

لاذا أدرج الح مع الجهاد؟ ذكر احج أولاً؛ لأن ا لحجيج لا بد هم من أمير حتى 
لا يختلفوا وهذا ليس بشرط. 

وبعد ذلك فإن لك أن تتعجب ما قاله السقاف في تعليقه على هذه الفقرة: 

«اعلم آنه ليس من شر ط مضي الحج والجهاد أنيكونامع ولي الأمر من المسلمين» 
سواء برهم وفاجرهم». اه" . 


(1) «شرح صحيح البخاري» لابن بطال .)٥۷ :٥(‏ 
(۲) کتاب السير» باب الغزو مع آئمة الجور .)۱۸۹٤۷(‏ 


۳ 

ثم قال إصراراً منه على الغلط في حق هؤلاء: (ومسلمو الدول الغير الإسلامية 
كمسلمي فرنسا والنرويج وأمريكا وأشباهها... تحت راية أي مير سيحجون برا كان 
أو فاجراًء وبأي دليل يتم التعيين؟! 

لذا نرى أن هذا الذي قاله المصنف رحه الله تعالى غير صواب فضلاً عن أن 
ما ذكره ليس مناسباً ني أبواب العقائد والظاهر: أن الزمن الذي كانوا يعيشون فيه 
اضطرهم لقول ذلك تقليداً ن كان قبلهم ممن أثر فيهم الفكر الأموي» ثم فكر الحبابرة 
العباسيين الذين هجوا نفسه النهج في هذه القضية» والمُكرّه له أحكام» وله في خلقه 
مووا اه 

انتهی کلامُه ويا لیته ما قاله! وما أعظمَ الشأنَ في شأنه» وما في کلامه من مفاسد 
وتهجمات وتحامُلات» وانسياق وراء عاطفته» لا بخفى على عاقل» والله المستعان. 

ويرى السقاف أن هذا غير صواب؛ لأنه ظنٌ أن الطحاوي اشترط ولل الأمر 
للحج والجهادء وهذا فهةٌ عجيب» فإن الطحاوي ل يقل أكثر من استمرار الجهاد سواءٌ 
كان الإمام برا أم فاجرأًء فهل يُفْهّم من هذا أنه اشترط الإمام للجهاد؟ 

ثم قال: «فضلاً عن أن ما ذكره ليس مناسباً لإدراجه في أبواب العقائدء والظاهر: 
أن الزمن الذي كانوا يعيشون فيه اضطرهم لقول ذلك؛ تقليداً من كان قبلهم ممن أثر فيه 
الفكر الأموي» ثم فكر الجبابرة العباسيين الذين نهجوا نفس النهج في هذه القضية» 
والمکره له آحکام» وله في خلقه شؤون». 

هذا كلام عجيب ولا يليق! وإرجاع السقاف قول الطحاوي إلى تأثره بالفكر 
الأموي قد في الطحاوي وني كل من قال بقوله» ثم هذه النزعة من السقاف تأثر 


. ٠٤١ «شرح الطحاوية» للسقاف ص‎ )١( 


64 
بالشيعة والزيدية وبعض المتأثرين بهم من المعتزلة في هذا العصرء ولو أنصف لا تفوه 
بذلك. 
۹ ت o» ٠4 kS ٠‏ 

وجعله الطحاوي بحکم ال مکره فيه استخفاف کبیر به - کا لا فی -وفیه قدح 
في عدالة الطحاوي» فإن الذي يودع في متن من المتون مثل هذه المسائل؛ لمجرد كونه 
مضطراًء ثم لا يشير إلى أنه إن فعل ذلك اضطراراً» وسكت عنه» وتابعه العلماءٌ من 
بعده على ذلك» فلا شك أنه بهذا يرضى أن ينسب إلى الدين ما ليس منه» ويروج ذلك 
عند الناس» وني هذا قد بكل العلماء الذين رضوا بهذا الفعل. 

وآخرج الإمام البيهقي في «السنن الصغرى» عن ابي هريرة قال: قال رسول الله 
ية: «الجهاد واجب عليكم مع كل أمير» براً كان أو فاجراًء والصلاة واجبة عليكم 
خلف كل مسلم» برأ كان أو فاجرأ» وإن عمل الكبائر» والصلاة واجبة على كل مسل 
برا كان أو قاجراء وإن عمل الكبائ». 

وذكر البيهقيٌ صلاة ابن عمر خلفَ الحجاج» وصلاة الحسن والحسين خلف 
مروان» وأ)] كانا لا يزيدان على صلاة الأئمة. 

وروى البيهقي في باب الغزو مع آئمة الجور: عن عروة البارقي: أن النبي بلا 
قال: «الخيل معقود ني نواصيها الخير إلى يوم القيامة: الأجر والغنيمة)» لفظ حديث 
أي نعيم» وليس في رواية الآزرق: «الأجر والغنيمة)". 


وروى البيهقي في «سننه الكبرى» أيضا: عن أنس بن مالك رضي الله عنه قال: 


.)٠٠٦( كتاب الصلاة» باب صفة الأئمة في الصلاة‎ )١( 
.)۱۸۹٤٩( أخرجه في «السنن الکبرى»» كتاب السير» باب الغزو مع أئمة ا لجور‎ )۲( 
وقال: رواه البخاري في «الصحيح» عن ابي نعيم وآخرجه مسلم من وجه آخر عن زکريا.‎ 


۰76 
قال رسول الله 4: «ثلاث من صل الإيمان: الكف عمن قال: لا إله إلا الله لا يكفره 
بذنب» ولا رجه من الإسلام بعمل» والجهاد ماض منذ بعثني الله عز وجل إلى أن 
یقاتل آخر أمتی الدجُال» لا یبطله جور جائر» ولا عدل عادل» والإی‌ان بالآقدار»'. 
ا شت ان ھذالیس 
نتيجة تأثره بالفكر الأموي-كا زعم بعض المنحرفين-بل هو مستمد من أصل الشريعة 
وجوهرها. 
قال الإمام محمد بن الحسن الشيباني: «ولا ينبغي للرجل أن يخرج إلى الجهاد 
وله أب أو آم إلا بإذنه؛ لن بر*ما واجب والتحرز عن عقوقهما فرض عليه بعينه» 
قال بي: «ليعمل البار ما شاء فلن يدخل النارء وليعمل العاق ما شاء فلن يدخل 
ا لجنة»» وقال عليه السلام: «من أصبح ووالداه راضيان عنه فله بابان مفتوحان إلى 
ا لجنة)» فلا ينبغي له أن يسد هذا الباب بالخروج بغير إذنهما وهو لا يدري أنه هل 
ينتفع بخروجه هو أو غیره او لا ينتفع. وذکر عن ابن عباس بن مرداس آنه قال: يا 
رسول الله إني أريد الجهادء قال: لك آم؟ قال: نعم» قال: الزمن آمك فإن الجنة عند 
رجل آمك ,اف 
قال الإمام محمد بن الحسن الشيباني: «قال بو حنيفة رحه الله: الجهاد واجب 
على المسلمين إلا هم في سعة من ذلك حتى يحتاج إليهم» فكان الثوري يقول: القتال 
مع المشر كين ليس بفرض» إلا أن تكون البداية منهم فحينئذ يجب قتاهم دفعاً لظاهر 


ے وص رمج وو 


قوله: #قإن وك لوهم € [البقرة :۱ وقوله: ارقو لوا المُقرڪيت کَفَهَ 


(۱) أخرجه في «السنن الكبرى»» كتاب السير» باب الغزو مع أئمة الجور .)۱۸۹٤۷(‏ 
(۲) «السير الكبير)» محمد بن الحسن الشيباني ت: ١۹۸‏ ه(1:١۱۸)»‏ معهد المخطوطات _القاهرةء 
ت: د. صلاح الدين المتحك: 


۱۰۹٦ 


رر کے 3 


ڪماي فوتكم اة 4 [التوبة: ٠۳]ء‏ ولكنا نستدل بقوله: يتما الذي ءامَوا 
یلوا ایت یلو تک بے انار 4 [التوبة: ۱۲۳]» وبقوله: # ولوا ي سيي لال 4 
[البقرة: ۱۹۰]ء وبقوله: # ولوا اریت اموت باه 4 [العوبة: ۲۹]ء وبقوله: 
ل رجلھ دوا فی الوح جھکاوو۔ € [الحج: ۷۸]. 

والحاصل أن الأمر با لجهاد وبالقتال نزل مرتباً فقد كان النبي بيه مأموراً في 


رر رد ر ۶< رر > > 


الابتداء بتبليغ الرسالة والإعراض عن المشر كين قال الله تعالى: # فأصدعبماتؤمر وأعرض 


نشرک 4 [الحجر: .]۹٤‏ وقال تعالى: صمح أَلصَفْحَ ليل 4 [الحجر: ۸٥‏ ثم 
أمر بالمجادلة بالأحسن كما قال: # دع إلى سيل ريك با ليكمة Tels‏ 


3 ر٤‎ 


[النحل: ١٠٠]ء‏ وقال: وآ اَهَل كب إلا الى هى اخسن € [العنكبوت: 
٤٦‏ ثم أذن هم في القتال بقوله: أن لين يكوت باتهم موا 4 [الحج: ۳۹ 
ثم آمروا بالقتال إن كانت البداية منهم بم تلا من آیات» ثم آمروا بالقتال بشرط انسلاخ 
الأشهر الحرم كا قال تعالى: ‏ ادا اسل الاشهر ارم افوا امرك € [التوبة: ١]ء‏ ثم 


0 
سے 


ےر 


مروا بالقتال مطلقاً بقوله تعالى: ولوا ی سيل نتو وأعكم وأ أن َه ميم علي 4 
[البقرة: ٤۲]»ء‏ فاستقر الآمر على هذا ومطلق الأمر يقتضي اللزوم» إلا أن فريضة القتال 
لمقصود إعزاز الدين وقهر المشر كين» فإذا حصل المقصود بالبعض سقط عن الباقين» 
بمنزلة غسل الميت وتكفينه والصلاة عليه ودفنه» إذ لو افترض على كل مسلم بعينه» 
وهذا فرض غير موقت بوقت» م يتفرغ آحد لشخل آخر من كسب أو تعلم وبدون 
سائر الأشغال لا يتم أمر الجهاد أيضاً فلهذا كان فرضاً على الكفاية. حتى لو اجتمعوا 
على تركه اشتركوا في المآثم» وإذا حصل المقصود بالبعض سقط عن الباقين» وني مثل 
هذا يجب على الإمام النظر للمسلمين» لأنه منصوب لذلك نائب عن جاعتهم فعليه أن 
لا يعطل الثغور» ولا يدع الدعاء إلى الدين» وحث المسلمين على الجهاد وإذا ندب الناس 
إلى ذلك فعليهم آن لا يعصوه بالامتناع من ا لخروج» ولا ينبغي أن يدع المشر كين بغير 


۷ 1° 
دعوة إلى الإسلام أو إعطاء جزية إذا تكن من ذلك؛ لأن التكليف بحسب الوسع. وإن 
كانوا قوماً لا تقبل منهم الجزية كعبدة الأوثان من العرب والمرتدين» فإنه يدعوهم إلى 
الإسلام» فإن أبوا قاتلهم» وما الملجوس وعبدة الأوثان من العجم في جواز أخذ الجزية 
منهم عندنا بمنزلة هل الكتاب» فيدعوهم إلى إحدى هاتين الخصلتين وجب الكف 
عنهم إذا أجابوا إلى إحداهما وإن امتنعوا منهاء فحينئذ يقاتلون» وني آهل الكتاب العربي» 
وغير العربي سواء» لقوله تعالى: من اریت أوئو الڪ حب حى معطو ألْجريةَ عن 
يد وهم صروت [التوبة: ۲۹]ء وكل مسلم في هذا خليفة رسول الله ا فقد بعث 
داعياً إلى ما بيناء وأمر بالقتال على ذلك مع من أبى. قال: وإن قالوا للمسلمين: وادعونا 
على أن لا نقاتلكم ولا تقاتلونا فليس ينبغي للمسلمين أن يعطوهم ذلك لقوله تعالى: 
ولا هنوا ولا روا انتم اَعَد 4 [آل عمران: ۱۳۹]؛ ولأن الجهاد فرض» فإنا 
طلبوا الموادعة على أن تترك فريضة» ولا يجوز إجابتهم إلى مثل هذه الوادعةء كا لو طلبوا 
الموادعة على أن لا يصلوا ولا يصوموا. إلا أن يكون هم شوكة شديدة لا يقوى عليهم 
الملسلمون» فحينئذ لا بس بن يوادعهم إلى أن يظهر للمسلمين قوة ثم ينبذ إليهم» قال الله 
تعالى: # ون جتحوألِلسلّم فَأجَُحّ ا 4 [الأنفال: »]٦١‏ وصالح رسول الله كي آهل مكة 
عام الحديبية على أن يضع الحرب بينه وبينهم عشر سنين» ولأن حقيقة الجهاد في حفظ 
لمسلمين قوة أنفسهم أولاً ثم في قهر ا مشر كين وكسر شوكتهم» فإذا كانوا عاجزين 
عن كسر شوكتهم كان عليهم أن يحفظوا قوة نفسهم بالموادعة» إلى أن يظهر هم قوة 
كسر شوكتهم» فحينئذ ينبذون إليهم ويقاتلوغهم» وهو بمنزلة إنظار المعسر إلى الميسرة» 
کا قال الله تعالی: # ول ن کات ذو غعسر و ره إل مسرم 4 [البقرة: ۲۸۰]). اه. 


(۱) «السیر الکبیر)» محمد بن الحسن الشیباني الوفاة: ۱۹۸ ه(۱۸۹:۱١-١۱۹)»‏ معهدالمخطوطات- 
القاهرة» الطبعة:» ت: د. صلاح الدين المنجد. 


۱۹۹۸ 

قال الإمام الماوردي: «فإذا ثبت أن فرض الجهاد الآن مستقر على الكفاية دون 
الأعيان فالذي يلزم من فرض الجهاد شيئان: 

أحدهما: كف العدو عن بلاد الإإسلام أن يتخطفها لينتشر المسلمون فيها آمنين 
على نفوسهم وأموالهم» فإن أظل العدو عليهم وخافوه على بلادهم تعين فرض الجهاد 
على كل من أطاقه وقدر عليه من البلاد التي أظلها العدوء وكان فرضه على غيرهم باقاً 
على الكفاية. 

والثاني: أن يطلب المسلمون بلاد المشر كين ليقاتلوهم على الدين حتى يسلمواء 
أو يبذلوا الجزية إن لم يسلمواء لأن الله تعالى فرض الجهاد لنصرة دينه» فقال تعالى: 
وق لوهم ی لا کون ته وَيَدَاَلَنْلَهٍ 4 [البقرة: ۱۹۳]. وهذا ما لا يتعين فرض 
ا لجهاد فيه» ولا يكون إلا على الكفايةء وإن جاز أن يتعين في الأول» ولا يجوز للإمام 
وكافة المسلمين أن يقتصر واي الجهاد على أحد هذين الأمرين حتى ججمعوا بينه|ء فيذبوا 
عن بلاد اللإسلام» ويقاتلوا على بلاد الشرك فإن وقع الاقتصار على أحدها: حرج آهل 
الجهاد لإخلاهم بفرض الكفاية» وفرض الكفاية ما إذا قام به بعضهم سقط فرضه عن 
الباقين» وفرض الأعيان ما لا يسقط فرضه إلا عن فاعله» والكفاية في الجهاد تكون من 
وجھین: 

أحدهما: أن يتو لاه الإمام بنفسه ويقوم فيه بحقه فيسقط فرضه عن الكافة لمباشرة 
الإمام له بأعوانه. 

والثاني: أن تكون ثغور المسلمين مشحونة من المقاتلة بمن يذب عنها ويقاتل من 
يتصل با فيسقط بهم فرض الجهاد عمن خلفهم» فإن ضعفوا واستنفروا وجب على من 
وراءهم من المسلمين آن يمدوهم من آنفسهم بمن يتقوون به على قتال عدوهم» 
ويصير جميع من تخلف عن إمدادهم داخلاً في فرض الكفاية حتى يمدوهم بأهل 


۱۰4 

الكفاية لقول النبي 445: «المسلمون تتكافؤ دماؤهم وهم يد على من سواهم ويسعى 
بذمتهم آدناهم»)'. اه 

قال الطحاوي: (ونۇمن بالکرام الكاتبين» فان الله قد جعلهم علينا حافظین) 


وهذا أمر مشهور ومذكور في القرآن الكريم. قال تعالى: # يَف ِن كولاه 
رقب عيذ 4 [ق: ۱۸]. 

قال الغنيمي: «أي: لا يہملون من شأنهم شيا فعلوه» قصداء أو ذهو لاء أو نسيانا 
صحة» أو مرضاًء قال الإمام مالك: يكتبون على العبد كل شيء» حتى أنينه في مرضه» 
حتجًاً بإفادة الآية العموم» وهي قوله تعالی: ‏ بَابَفِظ هنول ...€ وحینئذ يدخل في 
العبد الكافر؛ لأنه تضبط أنفاسه وأعاله له أو عليه. 


قال النووي: والصواب -الذي عليه المحققون» بل نقل فيه بعضهم الإجماع -: 
أن الكافر إذا فعل أفعالاً جميلة كالصدقة وصلة الرحم» ثم أسلم ومات على الإسلام 
أن ثواب عمله يكتب له» أما دعوى غالفته للقواعد المقررة فغر مسلمة). اه“ 

وقال تعالی: کا بل كرون الین ون یک وین کراما نین يعمو ما 
عون [الإنفطار: .]۱١-۹‏ 

وأخرج ابن أبي شيبة في «(مصنفه» قال: حدثنا يعلى بن عبيد قال: دخلنا على محمد 
ابن سوقة فقال: أحدثكم بحديث؛ لعله ينفعكم؛ فإنه قد نفعني! قال: قال لنا عطاء بن 


(1) «الحاوي الكبير في فقه مذهب الإمام الشافعي» وهو شرح ختصر ال مزني» علي بن محمد بن حبيب 
الأوردى اضرق الفاتى ت 68١‏ 05 ۴ 0ار الك العلهية د روت اة 
۹ ه-۱۹۹۹4 م» ط١‏ ت: الشيخ علي محمد معوض -الشيخ عادل أحمد عبد الموجود. 

(۲) «شرح الطحاوية» للغنيمي ص١٤١١‏ . 


2 
أب رباح: يا ابن آخي» إن من کان قبلکم کان یکره فضول الکلام» ما عدا کتاب الله 
تعالى أن تقر أه» أو مرا بمعروف» أو نيا عن منكر» وأن تنطق بحاجتك في معيشتك التى 
لا بد لك منهاء اتنکرون ن لعلیک حوظین ٭ کراماً کی [الانفطار: ۱۱-۱۰]؟ وأن 
کمن الین وا ال ید ما ب لفط من رل ل دی رقت عد € [ق: ۱۸-۱۷[ آما پستحی 
أحدكم لو نشر صحيفته التي أملى صدر ناره» وأكثر ما فيها ليس من أمر دينه ولا 
دناه؟. 

قال الإمام الطبري في «تفسيره): 

«وقوله: #کراماكیٍي) يقول: وإن عليكم رقباء حافظين» يجحفظون أعالكم 
ويجصونهاعليكم» ٭ کراماکسین 4 يقول: # راما € على الله کن یکتبون 
أعمالكم» وبنحو الذي قلنا في ذلك قال أهل التأويل. 

ذكر من قال ذلك: حدثني يعقوب قال: ثنا ابن علية قال: قال بعض أصحابنا: 
عن آیوب في قوله: ولد کم سین ٭ کراماکنبی 4 قال: یکتبون ما تقولون وما 
تعنون» وقوله يغام ون ماعو € [الإنفطار: ۱۲] يقول: يعلم هؤلاء الحافظون ما تفعلون 
من خير أو شرء محصون ذلك عليكم). اه" . 

وقال الإمام القرطبي في «تفسيره»: «وهاهنا ثلاث مسائل: 

الآولى: روي عن رسول الله بي: «أكرموا الكرامَ الكاتبين الذين لا يفارقونكم 
إلا عند إحدى حالتين: الخراءة أو ا لجماع» فإذا اغتسل أحدكم فليستترٌ بجرم حائط» 
أو بغيره» أو ليستره أخوه»» وروى عن علي رضي الله عنه قال: لا يزال الملك موليا عن 
العبد ما دام بادي العورة» وروي: إن العبد إذا دخل الحام بغير مثزر لعنه ملكاه. 


.)0۹( كتاب الزهد» كلام عكرمة‎ )١( 
.)۸۸ :۳١( «تفسير الطبري»‎ )۲( 


1۰7۷1 

الثانية: واختلف الناس في الكفار: هل عليهم حفظة أم لا؟ فقال بعضهم: لا؛ 
لأن امهم ظاهر» وعملهم واحد, قال الله تعالى: يعرف أَلمُجرمونَ بيهم € [الرهن: 
١‏ وقیل: بل عليهم حفظة؛ لقو له تعالی: کا بل تَكَرَّْن ال # ولد کم وين 
٭ کرام کنبین # بغامون ماَعلو € [الإنفطار: ۱۲-۹]ء وقال: وما من اوق کب بشالدے 4 
[الحاقة: »]۲١‏ وقال: #إوأماسن أوى به وراهرو [الإنشقاق: »]٠١‏ فأخبر أن الكفار يكون 
هم كتاب» ويكون عليهم حفظة. 

فإن قيل: الذي على يمينه آي: شيء يكتبٌ ولا حسنة له؟ قيل له: الذي يكتب 
عن شاله یکون بإذن صاحبه» ویکون شاهداً على ذلك وإِن لم يکتب» والله أعلم. 

الثالثة: سئل سفيان: كيف تعلم الملائكة أن العبد قد هم بحسنة أو سيئة؟ قال: 
إذا هم العبد بحسنة وجدوا منه ريح المسك» وإذا هم بسيئة وجدوا منه ريح النتن» 
وقد مضی في لک 4 [ق: ۱] عند قوله: الفط من كوللا ديه رق يد 4 [ق: ۱۸] 
زيادة بيان لمعنى هذه الآيةء وقد كره العلماء الكلام عند الغائط وال مجاع؛ لمفارقة الملك 
العبد عند ذلك. 

وقد مضى في آخر آل عمران القول في هذاء وعن الحسن: يعلمون لا بخفى عليهم 
شيء من آعمالکم» وقیل: یعلمون ما ظهر منکم دون ما حدثتم به آنفسکم» والله 
أعلم». اھ 
قال الطحاوي: (ونؤمن بملك الموت الموكل بقبض أرواح العالمين) 

وهذا مشهور ولا خلاف فيه؛ قال تعاى في سورة السجدة: # وقالوأأودا صلا 
فی رض اا نی حاق جدِین بل هم بلقل رم کرو ٭ 4# فل توف گم مَك اموت ری 
ول یکم ثد ال ریک سو 4 [السجدة: .]١١-٠١‏ 


(۱) «تفسیر القرطبي» .)۲٤۸:۱۹(‏ 


۱۰۷۲ 
وروی الحاکم في «مستد ر که): عن البراء بن عازب رضي الله تعالی عنه: هم 
يوم يلقونه رسكم [الأحزاب: ]٤٤‏ قال: يوم يلقون ملك الموت» ليس من مؤمن يقبض 

روه إلا سلم عليه . 
قال السندي في «حاشيته» على «سنن النسائي» معلقاً على اسم ملك الموت: 


«(لم یرد تسمیته ني حدیث مرفوع» وورد عن وهب بن منبه: آن اسمعه عزرائیل. 
رواه بو الشيخ في «العظمة» ذكره السيوطي». اه . 

وروی ابن ماجه: عن أبي أمامة يقول: سمعت رسول الله بيا يقول: «(شهيد البحر 
مثل شهيدّي البرء والمائد في البحر كالمتشحط في دمه في البرء وما بين الموجتين كقاطع 
الدنيا ني طاعة الله وإن الله عز وجل وكل ملك الموت بقبض الأرواح إلا شهيد البحر» 
فإنه يتولى قبض أرواحهم» ويغفر لشهيد البر الذنوبَ كلها إلا الدين» ولشهيد البحر 
الوت روالد 


س 


وقد ورد في القرآن أن الله تعالى يتوف الأنفس» وذكرنا في آية أن الذي يتوف 
الأنفس هم الملائكةء فربم) يسل سائل ما التوفيق بين هاتين الآيتين» وللجواب على 
ذلك نورد ما قاله العلامة ابن العربي في «أحكام القرآن»: 

«وقد تكلمنا على هذه الآية في «المشكلين»» وأحسن ما قيّدنا فيها عن الإسفرايني 
من طريق الشهيد آبي سعيد المقدسي: أن الله هو الخالق لكل شيءء» الفاعل حقيقة لكل 
فعل» في أي: محل كان» ومتى ترتب المحال» وتناسقت الأفعال» فالكل إليه راجعون» 


(1) كتاب التفسير» تفسير سورة إبراهيم عليه السلام (* (TYE‏ وقال: هذا حديث صحيح الإسناد 
ولم يخرجاه. 

(۲) «حاشية السندي» على «سنن النسائي» .)٠٠١ :٤(‏ 

(۳( کتاب الجهادء باب فضل غزو البحر .(VVA)‏ 


۷۳ 
وعلى قدرته حالون» ومن فعله حسوب» وني كتابه مكتوب» وقد خلق ملك الموت› 
وخلق على يديه قبض الأرواح» واستلا ها من الأجسام» وإخراجها منها؛ على كيفية 
بیناها ني کتب الأصول» وخلق جنا یکونون معه» یعملون عمله بأمره» مثنی وفرادی» 
والباري تعالى خالق الكل» فأخبر عن الأحوال الثلاثة بثلاث عبارات فقال: # أله 
وق الاََمَسَ جين مها وى لم تمت فى ماما( الآية [الزمر: ]٤١‏ إخباراً عن 
الفعل الأول وهو الحقيقةء وقال في الآية الأخرى: #فل يوم مَك الوت الى ول 
١ E‏ خبراً عن المحل الأول الذي نيط به وخلق فعله فيه» وقال: 
وولو تراد ا ا وا ايه ذلك م اغا 
ا لحديث خبراً عن الحالة الثانية التي تباشر فيها ذلك فالأولى حقيقة عقلية إهيةء والثانية 
حقيقة عرفية شرعية بحكم المباشرة. وقال: ملك الموت إن باشر مثلهاء وإن أمر» فهو 
كقوههم: حد الأمير الزاني» وعاقب الجاني» وهذه نهاية في تحقيق القول». اه 


بحث في تفسیر قوله تعالی: e‏ 
جاء لفظ الروح في القرآن بمعنى الوحي: قا ل بزل ليک باروج 
ھک اول اا 1 اتقون [النحل: ۲ فيع 
يحت دو العرش لی ال رو نامرو [غافر: 
.1٥‏ 


وجاء دالا على جبريل عليه السلام: # رلپ روح آل َكَمِينٌ € [الشعراء: ۱۹۳]» 


ےا ا ا 


تمرح المڪ وألرعٌ له ف بوم کان مفداره. مسين آلف ست [امعارج: »]٤‏ يوم 


E 


”ysوag‏ 3 رھ < ر ر ر کے O a E‏ ء 
دقوم لر ومک صا لا تمر إلا من أذن له ال وال ا ااا ۸٠ا‏ 
aE ¥‏ رر و 


رلا که والرُو فی اران رمم نکل ا [القدر:٤].‏ 


(۱) «أحكام القرآن» لابن العربي (۳: .)٥١٤‏ 


1۷4 
وجاء دالاً على القرآن الكريم لأنه تحيا به القلوب» قال تعالى: ذلك اوتا 
َك روا نامرا اکت ری اکب یکن رای جلت برعو ناون 


رر 


عباوتا وإنك لدی إل صل م I‏ 


ومخاءت اديا غاا ماب اساد اسان و قال عل ما بحا الانان: 


ج 


قال تعالی: # ولون عر تڪ عن الروج فل ارو من نام مر ری وما وتش نآلاو إلا قي 4 
[الإإسراء: .[۸٥‏ 
رها الس غا ها 


روی البخاري في «صحیحه» برقم ]۱۲١[‏ عن عبد الله قال يتا آنا مشي مع 
ابي لاني سرب الڍيتة وهو يوا عل يبيب معه فك بتر من اهود فقال بَعْطُهُ 
ا عن الوح وقال بعصم لا كشالو ٠لا‏ ڪجيءُ فيه بتَيْءِ تَکرهوَهُ فقال 


2 


و نے چو 


بعضهم لَتَسألنة فام رَجُلّ منهم فقال: TS‏ »> فقلت: إنه 
یحی إلیه. فقَمْتُ فلا اجى عنه فقال: # ویشکلوتت عن اروج َل الځ ِن أَمَرِ رب 
وما اوش من آلا الا یا 4 قال الأَعْمَش هَگَذًا في فراع . 


وني رواية أخرى في البخاري ]٤٤٤٤[‏ عن عبد الله بن مسعود رضى الله عنه 


(۱) كتاب العلم» باب قول الله تعالى: وما اوسر مالا إلا قي 4 [الإسراء: .]۸٥‏ 

قال ابن حجر تعليقاًعلى قول الأعمش: هكذا في قراءتنا: «قوله: وما أويِشمَ الاو لامي 4 
كذا للكشميهني» هنا وكذا هم في الاعتصام» ولغير الكشميهني هنا: (وما أوتوا)» وكذا هم في 
العلم» وزاد قال الأعمش: هكذا قراءتناء وبين مسلم اختلافَ الرواة عن الأعمش فيهاء وهي 
مشهورة عن الأعمش أعني بلفظ: (وما أوتوا)» ولا مانع أن يذكرها بقراءة غيره» وقراءة 
الجمهور: وما ويش 4. 

والأكثر على أن المخاطب بذلك اليهودء فتتحد القراءتان» نعم وهي تتناول جميع علم الخلق 
بالنسبة إلى علم الله». اه. [فتح الباري (۸: .])٤١ ٤‏ 


Vo 
قال يت نامع الي يفي زت وهو کی على ريي إذ ر الوذ فقال يخم‎ 
es عض سلو ا : ما رابکم إلیه وقال ب‎ 
1 عن الوح فأمْسَكَ النبي 5 فلم يرد عليهم شيثا فعَلِمُتَ‎ ١ فا‎ 
ى إليه قت مامي فل ر لوحي قال: « سئاو تت عن الروج فل الروځ م‎ 
اروا ار ا ا‎ 


مر 


٠‏ 5 .0 »* »« م ° 0 ر ص 
وني رواية برقم ]۷٠٠۸[‏ زيادة: «فقال بَعْصَهَمْ لض قد قَلتَا كَكُمْ لا 
ا 


وني «صحيح ابن حبان» برقم ]۹٩4[‏ عَنْ عِكرِمَة عَنِ ابن عباس قال: الت 
RI ETT‏ لجل فقالوا سلو عَنِ الوح فس الوه 
رث ويَشألوَك عَنِ الوح فل الرُوځ من أفر َي وما ويم ِن العم إلا ليل 
فقالّوا :ؤت مى اعم حن إلا ليا وذ أوتيت اورا ون يوت التوراة مذ أ وت 
حبرا کیرا؟ فرت قل لو کان الَْحْر مِدَادا للات ر 


قال ابن حجر: «(قوله الروح) الأكثر على نهم سألوه عن حقيقة الروح الذي في 
الحيوان» وقيل: عن جبريل» وقيل: عن عيسى» وقيل: عن القرآن» وقيل: عن خلق عظيم 
روحاني» وقيل غير ذلك. وسيآتي بسط ذلك في كتاب التفسير إن شاء الله تعالى» ونشير 
هناك إلى ما قيل في الروح الحيواني» ون الأصح أن حقيقته نما استأثر الله بعلمه). اه. 


(۱) کتاب تفسیر القرآنء باب # ویسشکلوتلت عن الروج € [الإسراء: .)٤۷۲۱( ]۸٩‏ 

(۲) کتاب التوحید» باب قوله تعالی: ¥ وقد سبقت مشا عباتا لمُرَسَلنَ € [الصافات: .)۷٤٥٩( ]۱۷١‏ 

(۳) كتاب العلم» باب الزجر عن كتبة المرء السنن خافة أن يتكل عليها دون الحفظ ها .)۹٩(‏ 

(5) «فتح الباري شرح صحيح البخاري»» أحهمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني الشافعي» 
ت: ۸٥۲‏ ه(۱: ٤١‏ ۲۲))» دار المعرفة -بروت» ت: حب الدين الخطيب. 


1°۷٦ 

قال ابن حجر: «قال ابن التين: اختلف الناس في المراد بالروح المسؤول عنه في 
هذا الخبر على أقوال: 

الأول: روح الإنسان. الثاني: روح الحيوان. الثالث: جبريل» الرابع: عيسى» 
ا لخامس: القرآن» السادس: الوحي» السابع: ملك يقوم وحده صفايوم القيامة الثامن: 
ملك له أحد عشر آلف جناح ووجه» وقيل: ملك له سبعون آلف لسان» وقیل: له 
سبعون آلف وجه في كل وجه سبعون آلف لسان» لكل لسان آلف لغة يسبح الله تعالى 
يخلق الله بكل تسبيحة ملكاً يطير مع الملائكةء وقيل: ملك رجلاه في الأرض السفلىء 
ورأسه عند قائمة العرش. التاسع: خلق كخلق بني آدم يقال هم الروح» يأكلون ويشربون 
لاينزل ملك من السماء إلا نزل معه. وقيل: بل هم صنف من الملائكة يأكلون ويشربون. 

انتهی کلامه ملخصاً بزیادات من کلام غیره. 


وهذا إنا اجتمع من كلام أهل التفسير في معنى لفظ الروح الوارد في القرآن» 
لا خصوص هذه الآية. 


فمن الذي في القرآن # تيأرو لمن € [الشعراء: ]٠۹١‏ وكذلك #اوستال لیک 


ے 
لے ر وڪ 


رامن مرا > [الشورى: ]٥١‏ یی ارو من مرو 4 [غافر: ]٠١‏ يدهم بروج 
مه € [المجادلة: ۲۲] یوم یقوم الریح الیگ صا € [النبا: ۳۸] # رل المیکة وار 
فيا # [القدر: ]٤‏ فالأول: جبريل» والثاني: القرآن» والثالث: الوحي» والرابع: القوة» 
والخامس والسادس: حتمل لجريل ولغبره. 

ووقع إطلاق روح الله على عيسى. 


وقد روی ابن إسحاق في تفسيره بإسناد صحيح عن ابن عباس قال: الروح 
من اللّه» وخلق من خلق الله» وصور كبني آدم لا ينزل ملك إلا ومعه واحد من الروح. 


۷۷ 

وثبت عن ابن عباس آنه كان لا يفسر الروح» أي لا يعين المراد به في الآية. 
[المراد من الروح في الآية] 

وقال الخطابي: حكوا في المراد بالروح في الآية أقوالاً: 

قيل: سأالوه عن جبريل» وقيل: عن ملك له ألسنةء وقال الأكثر: سألوه عن 
الروح التي تكون بها الحياة ني ا لجسد» وقال آهل النظر: سالر دقن ک كيفية مسلك الروح 
في البدن وامتزاجه به» وهذا هو الذي استأثر الله بعلمه. وقال القرطبي: الراجح أنهم 
سألوه عن روح الإنسان» لأن اليهود لا تعترف بأن عيسى روح الله» ولا تجهل أن 
جبريل ملك» وأن الملائكة أرواح. 

وقال الإمام فخر الدين الرازي': المختار أ نهم سألوه ٥‏ عن الروح الذي هو سبب 
ا لحياة» وآن الجواب وقع على أحسن الوجوه» وبيانه : أن السؤال عن الروح يحتمل عن 
ماهيته» وهل هي متحيزة ام لا؟ وهل هي حالَة في م متحيز آم لا؟ وهل هي قديمة آو 
حادثة؟ وهل تبقى بعد انفصاهها من الجسد أو تفنى؟ وما حقيقة حقيقة تعذيبها وتنعيمها؟ 
وغير ذلك من متعلقاتماء قال: وليس في السؤال ما بخصص أحد هذه المعاني» إلا أن 
الآظهر: أنهم سألوه عن الماهية» وهل الروح قديمة أو حادثة» والجواب يدل على أنها: 
شيء موجود مغاير للطبائع والأخلاط وتركيبهاء فهو: جوهر بسيط مجرد لا بحدث إلا 
بمحدث» وهو قوله تعال: # كن € فكأنه قال: هي موجودة حدثة بأمر الله وتكوينه» 
وها تأثير في إفادة الحياة للجسد» ولا يلزم من عدم العلم بكيفيتها الملخصوصة نفيه. 

O yy‏ #[الإسراء: ]۸٠١‏ الفعل» 


)١(‏ سيأتي قريباً نقل كلام الرازي من تفسيره الذي أجله ابن حجر هناء ففيه فوائد لا ينبغي العزوف 
عنها. 


1°7۸ 
کقوله: ٣و‏ ما مروت رشي € [هود: 1۷ أي فعله فيكون ال جحواب: الروح من فعل 
ري 

وإن كان السؤال هل هى قديمة أو حادثة؟ فيكون الجواب: إنها حادثة. 

إلى أن قال: وقد سكت السلف عن البحث في هذه الأشياء والتعمق فيها. اه. 

وقد تنطع قوم فتباينت أقواهم: فقيل: هي النفس الداخل والخارج» وقيل: الحياة 
وقيل: جسم لطيف يحل في جميع البدن» وقيل: هي الدم» وقيل: هي عرض» حتى قيل: 
إن الأقوال فيها بلغت مئة. 

ونقل ابن منده عن بعض المتكلمين: أن لكل نبي خسة أرواح» ون لكل مؤمن 
ثلاثة» ولكل حي واحدة. 
هما شیء واحد. 

قال: وقد يعبر بالروح عن النفس» وبالعكس كا يعبر عن الروح وعن النفس 
بالقلب وبالعكس» وقد يعبر عن الروح بالحياة» حتى يتعدى ذلك إلى غير العقلاءء 
بل إلى الماد مجازاً. 

وقال السهيلي: يدل على مغايرة الروح والنفس قولّه تعالى: ‏ فإذا سوشة, ونَقَحْتُ 
فيه منروسی € [الحجر: ۲۹] وقوله تعالی: #تعلم ماف فی ولا أعلَم مان َقَبِيک € [الائدة: 
١ا‏ فإنه لا يصح جعل أحدهما موضع الآخر» ولولا التغاير لساغ ذلك" . اه. 

قال الإمام الرازي في تفسير قوله تعالى: # ودسشكلوتلت عنٍالروج €[الإسراء: :]۸١‏ 
«للمفسرين في الروح المذكورة ني هذه الآية أقوال آظهرها أن المراد منه الروح الذي هو 


.)٤٠١١ -٤٠۲:۸( انظر «فتح الباري»» ابن حجر العسقلاني‎ )١( 


۱٩ 
سبب الحياة» روى أن اليهود قالوا لقريش: اسألوا حمداً عن ثلاث فإن أخبركم باثنتين‎ 
وأمسك عن الثالثة فهو نبي: اسألوه عن أصحاب الكهف وعن ذي القرنين وعن‎ 
الروح» فسألوا رسول الله ية عن هذه الثلاثة فقال عليه السلام: غداً أخبركم ولم يقل‎ 
إن شاء الله فانقطع عنه الوحي أربعين يوماً ثم نزل الوحي بعده: $ ولاقو لِسَأىَء‎ 
ثم فسّر هم قصة أصحاب‎ ]۲٤-۲۳ ل امل دل عَدّا ٭ إل أن سا٤ َه 4 [الكهف:‎ 
الكهف وقصة ذي القرنين وأبمم قصة الروح» ونزل فيه قوله تعالى: * ولوت‎ 
عن اروج فَلٍ روح ِن أَمَرٍ رى € وبين أن عقول الخلق قاصرة عن معرفة حقيقة الروح‎ 
فال وا اشر الما ا € ومن الاس من طن ق هذ الرواة من وجوه‎ 

أوهما: أن الروح ليس أعظم شأناً ولا أعلى مكاناً من الله تعالى فإذا كانت معرفة الله 
تعالى ممكنة بل حاصلة فآي مانع يمنع من معرفة الروح. 

وثانيها: أن اليهود قالوا: إن أجاب عن قصة أصحاب الكهف وقصة ذي القرنين 
ولم يجب عن الروح فهو نبي وهذا كلام بعيد عن العقل لآن قصة أصحاب الكهف 
وقصة ذي القرنين ليست إلا حكاية من الحكايات» وذكر الحكاية يمتنع أن يكون 
دليلاً على النبوةء وأيضاً فا لحكاية التي يذكرها إما أن تعتبر قبل العلم بنبوته» أو بعد 
العلم بنبوته» فإن كان قبل العلم بنبوته» كذبوه فيهاء وإن كان بعد العلم بنبوته فحينئذ 
صارت نبوته معلومة قبل ذلك» فلا فائدة في ذكر هذه الحكاية. 

وأما عدم الجواب عن حقيقة الروح فهذا يبعد جعله دليلاً على صحة النبوة. 

وثالثها: أن مسألة الروح يعرفها أصاغر الفلاسفة وأراذل المتكلمين؛ فلو قال 
الرسول لاء إني لا أعرفهاء لآورث ذلك ما يوجب التحقير والتنفير» فإن اجهل بمثل 
هذه المسألة يفيد تحقير أي إنسان كان» فكيف الرسول الذي هو أعلم العلماء وأفضل 
الفضلاء؟! 


۹۸۹ 

ورابعها: أنه تعالى قال في حقه: #الرَّمكن عَم لمران 4 [الرحمن: ]١-١‏ 
ا وعم ت ما کم تک تھ وکات فصل اہ عك عَیمًا ¢ [النساء: ]١١١‏ وقال: 
لوقل رب ردن علّمّا) [طہ: ٤‏ ۱۱] وقال نی صفة القرآن: ولا رطب ولا اہی ں لا کی 
مَيِنٍ ‏ [الأنعام: .]٠۹‏ 

وكان عليه السلام يقول: «أرنا الآشياء كا هي» فمَنْ كان هذا حاله وصفته» 
كيف يليتق به أن يقول: آنا لا أعرف هذه المسألة» مع أنها من المسائل المشهورة المذكورة 
بين جمهور الخلق» بل المختار عندنا أنهم سألوه عن الروح» وأنه ية أجاب عنه على 
أحسن الوجوه. 

وتقريره: آن المذكور في الآية أنهم سألوه عن الروح» والسؤال عن الروح يقع 
على وجوه كثيرة. 

أحدها: أن يقال ماهية الروح أهو متحيز أو حال في المتحيز؟ أو موجود غير 
متحيز ولا حال في التحيز؟ 

وثانيها: أن يقال الروح قديمة أو حادثة؟ 

وثالثها: أن يقال الآرواح هل تبقى بعد موت الأجسام أو تفنى؟ 

ورابعها: أن يقال ما حقيقة سعادة الأرواح وشقاوتها؟ 

وبا لجملة فالمباحث المتعلقة بالروح كثيرة» وقوله: # ويسكلوتكت عن الروج » 
لیس فيه ما يدل على آنہم عن هذه المسائل سألواء او عن غیرهاء إلا آنه تعالی ذکر له 
في الجواب عن هذا السؤال قوله: فلِألرُوح مِنْأمَرِ رى » وهذا ا لجواب لا يليق إلا 
بمسألتين من المسائل التي ذكرناها: 

إحداهما: السؤال عن ماهية الروح. 


والثانية: عن قدمها وحدوثها. 


٩۸1 

أما البحث الأول: فهم قالوا ما حقيقة الروح وماهيته؟ أهو عبارة عن أجسام 
موجودة ني داخل هذا البدن متولدة من امتزاج الطبائع والأخلاط أو عبارة عن نفس 
هذا ا مزاج والتركيب أو هو عبارة عن عرض آخر قائم بمذه الأجسام» أو هو عبارة 
عن موجود يغاير هذه الأجسام والأعراض؟ فأجاب الله عنه بآنه موجود مغاير هذه 
الأجسام ومذه الأعراض وذلك لأن هذه الأجسام أشياء تحدث من امتزاج الخلاط 
والعناصرء وما الروح فإنه ليس كذلك بل هو جوهر بسيط جرد لا بحدث إلا بمحدث 
قوله: # کن فَسَكنٌ € [النحل: ]٤١‏ 

فقالوا: م كان شيئاً مغايراً هذه الأجسام وذ الأعراض؟ 

فاجاب الله عنه بآنه مو جود بحدث بأمر الله وتكوينه وتأثبره في إفادة الحياة هذا 
الجسد ولا يلزم من عدم العلم بحقيقته الملخصوصة نفيّه؛ فإن أكثر حقائق الأشياء 
وماهياتها مجهولة. فإنا نعلم أن السكنجبين له خاصية تقتضي قَطْحَ الصفراء» فأما إذا 
ردنا أن نعرف ماهية تلك الخاصية وحقيقتها الملخصوصة» فذاك غير معلوم؛ فثبت 
أن أكثر الماهيات والحقائق مجهولةء ولم يلزم من كونها مجهولة نفيهاء فكذلك هاهنا. 
وهذا هو المراد من قوله: وما أويش ين الاي إلا يلا 4. 

وآما الميحث الثاني: فهو أن لفظ الأمر قد جاء بمعنى الفعل قال تعالى: #وما أ 
وْعَرّت شید € وقال: ل لما ااا 4 [هود: ]٦١‏ أي فعلنا فقوله: فر ام 
مِنَأمَّرِ ري € أي من فعل ري وهذا الجحواب يدل على انم ساو ه أن الروح قديمة أو 
حادثة» فقال: بل هي حادثة» وإنها حصلت بفعل الله وتكوينه وإيجاده. 

ثم احتج على حدوث الروح بقوله: وما ويش من ألا إلا قيا € يعني أن 
الأرواح في مبدأ الفطرة تكون خالية عن العلوم والمعارف ثم يحصل فيها العلوم 
والمعارف» فهي لا تزال تكون ني التغيير من حال إلى حال» وني التبديل من نقصان 


1°۸۲ 
إل كمال والتغيير والتبديل من أمارات الحدوث» فقوله: فل اَلرُوځ مِنْٴأَمَرِرَبى 4 يدل 
على نهم سألوه أن الروح هل هي حادثة؟ فأجاب بنا حادثةء واقعة بتخليق الله وتكوينه» 
وهو المراد من قوله: فل اَلرٌوځ مِنْأَمَرِرَي € ثم استدل على حدوث الأرواح» بتغبرها 
من حال إلى حال» وهو المراد من قوله: وما اويش من الاو إلا قي € فهذا ما نقوله 
في هذا الباب والله أعلم»'. اه. 

بيان الأقوال المقولة في المراد من الروح في هذه الآية: 

فضلاًعم| ذكره الإمام الارزي الذي عليه الجمهورء فقد ذكر الناس أقوالاً أخرى: 

القول الأول: أن المراد من هذا الروح هو القرآن. 

قالوا: وذلك لأن الله تعالى سمى القرآن في كثير من الآيات روحاًء واللائق 
بالروح المسؤول عنه في هذا الموضع ليس إلا القرآن» فلا بد من تقرير مقامين. 

المقام الأول: تسمية الله القرآن بالروح 

یدل عليه قوله تعالی: #وكدلك أوحتا لک رامن امتا 4 [الشوری: ]٠۲‏ وقوله: 
ململي که باروج نامرو 4 [النحل: ]ء وأيضاً السبب في تسمية القرآن بالروح 
أن بالقرآن تحصل حياة الأرواح والعقول» لأن به تحصل معرفة الله تعالى ومعرفة ملائكته 
ومعرفة كتبه ورسله» والأرواح إن تحيا هذه المعارف. 

امقام الثاني: وهو أن الروح اللائق بهذا الموضع هو القرآن لأنه تقدمه قوله: 
% ونارل من لقان E O‏ [الإسراء: ۸1] والذي تاخ عنه 


جص 22< ص 2 


قوله: # وین شتا ذهب بالَدى اوتا لك € [الإسراء: ]۸١‏ إلى قوله: # فل لين 


(1) «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»ء فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي ت: 
٤‏ ه(۲۱: »)۳٠-۳۰‏ دار الكتب العلمية-بیروت - ۱٤۲۱‏ ه__٠٠٠۲م»‏ ط١.‏ 


1۹۸۳ 

ات ا ول ع ايا يله ا ان ا ی ماو ت ب 
يعض هي € [الإسراء: ۸۸]ء فلما كان قبل هذه الآية في وصف القرآن» وما بعدها 
كذلك» وجب أیضاً أن یکون المراد من هذا الروح القرآنء حتی تکون آیات القرآن 
كلها متناسبة متناسقة» وذلك لأن القوم استعظموا أمر القرآن فسألوا أنه من جنس 
الشعرء أو من جنس الكهانة؟ فأجابمم الله تعالى بأنه ليس من جنس كلام البشرء وإنما 
هو کلام ظهر بأمر الله ووحیه وتنزیله» فقال: فل اَلرُّوځ مِنْأمَّرِ ري € أي: القرآن ظهر 
بأمر ربي» ولیس من جنس كلام البشر. 

والقول الثاني: أن الروح المسؤول عنه في هذه الآية ملك من ملائكة السماوات 
وهو أعظمهم قدراً وقوة وهو المراد من قوله تعالى: يوم دقوم ألریئ والمليكة ًا 4 
[النباً: ۳۸] ونقلوا عن علي بن ابي طالب رضي الله عنه آنه قال: هو ملك له سبعون آلف 
وجه» لكل وجه سبعون ألف وجه» لكل وجه سبعون آلف لسان» لكل لسان سبعون 
ألف لغة يسبح الله تعالى بتلك اللغات كلها ويخلق الله من كل تسبيحة ملكاً يطير مع 
الملائكة إلى يوم القيامة. قالوا: ولم بخلق الله تعالى خلقاً أعظم من الروح غير العرش» 
ولو شاء أن يبتلع السماوات السبع والأرضين السبع ومن فيهن بلقمة واحدة لفعل. 

ولقائل أن يقول هذا القول ضعيف. وبيانه من وجوه: 

الآول: أن هذا التفصيل لما عرفه عليء فالنبي أولى أن يكون قد عرفه فلم ل يبرهم 
به» وأيضاً أن علياً ما كان ينزل عليه الوحي» فهذا التفصيل ما عرفه إلا من النبي كلا 
فلم ذكر النبي 4 ذلك الشرح والبيان لعلي ولم يذكره لغيره. 

الثاني: أن ذلك الملك إن كان حيواناً واحداً وعاقلاً واحدأء لم يكن في تكثير تلك 
اللغات فائدةء وإن كان المتكلم بكل واحدة من تلك اللغات حيواناً آخر» م يكن ذلك 
ملكاً واحداً بل يكون ذلك مجموع ملائكة. 


۰۸64 
والثالث: أن هذا شيء مجهول الوجود فكيف يسأل عنه» أما الروح الذي هو 
سبب الحياة فهو شىء تتوفر دواعى العقلاء على معرفته فصرف هذا السؤال إليه أولى. 
والقول الرابع: وهو قول الحسن وقتادة: أن هذا الروح جبريل. 
والدلیل علیه: آنه تعالی سمی جبریل بالروح في قوله: رل به ألروحلامين + 
عل لبك [الشعراء: ]۱۹٤١۱۹۳‏ وفي قوله : فارساتاإ یه اروستا) [مریم: ۱۷] ویؤکد 
هذا آنه م کک مِنْامر ري ¢ (ف ر وقال (حكاية 
e‏ 
والقول الخامس : قال حاهد : الروح خلق ليسوا من الملائكة على صورة ب بني آدم 
يأكلون وهم آيد وأرجل ورؤوس» وقال بو صالح: يشبهون الناس وليسوا بالناس. 
قال الرازي: «ولم جد في القرآن ولا في الأخبار الصحيحة شيئاً يمكن التمسك 
به ني إثبات هذا القول وأيضاً فهذا شيء مجهول فيبعد صرف هذا السؤال إليه 
فحاصل ما ذكرناه في تفسير الروح المذكور في هذه الآية هذه الآقوال الخمسة والله 
أعلم بالصواب»'. اه. 
قال ابن حجر: «وجنح ابن القيم في كتاب الروح إلى ترجيح أن المراد بالروح 
اللسؤول عنها ني الآية ما وقع في قوله تعالى: ل يموم الح وَألْمَّكةَ صقا 4 [النباً: ۳۸] 
قال: وأما أرواح بني آدم فلم يقع تسميتها في القرآن إلا نفساًء كذا قال» ولا دلالة في 
ذلك لما رجحه» بل الراجح الأول» فقد أخرج الطبري من طريق العوفي عن ابن عباس 


(۱) «التفسبر الکبیر» (۳۳:۲۱). 


۱۸٥ 
في هذه القصة نم قالوا: عن الروح وكيف يعذب الروح الذي في الجسد وإنا الروح‎ 
من الله» فنزلت الآية.‎ 

[اختلاف العلاء ف معرفة الروح] 


وقال بعضهم: ليس في الآية دلالة على أن الله م يطلع نبيه على حقيقة الروح»› 
بل يحتمل أن يكون أطلعه» ولم يأمره أنه يطلعهم» وقد قالوا في علم الساعة نحو هذاء 
والله آعلم. 

ھن واف الإمساك عن الكلام في الروح أستاذ الطائفة أبو القاسم» فقال 
فيما نقله في «عوارف ال معارف» عنه بعد أن نقل كلام الناس في الروح: وكان الأولى 
الإمساك عن ذلك والتأدب بأدب النبي بية. ثم نقل عن الحنيد أنه قال: الروح 
استأثر الله تعالى بعلمه» ولم يطلع عليه أحداً من خلقه» فلا تجوز العبارة عنه بأكثر من 
موجود» وعلى ذلك جرى ابن عطية» وجمع من هل التفسير. 

وأجاب من خاض في ذلك: بأن اليهود سألواعنها سؤال تعجيز وتغليط لكونه 
يطلق على أشياء» فأضمروا آنه بي شيء أجاب» قالوا: ليس هذا المرادء فرد الله كيدهم» 
وأجابهم جواباً جملا مطابقاً لسؤاهم المجمل. 

وقال السهروردي في «العوارف»: يجوز أن يكون من خاض فيها» سلك سبيل 
التأويلء لا التفسيرء إذ لايسوغ التفسير إلا نقلاء وأما التأويل فتمتد العقول إليه بالباع 
الطويل» وهو ذكر ما لا يحتمل إلا به من غير قطع بأنه المراد فمن ثم يكون القول فيه. 

قال: وظاهر الآية المنع من القول فيهاء لتم الآية بقوله: وما ويثرم الو 
إلا قي أي اجعلوا حكم الروح من الكثير الذي ل تؤتوه فلا تسألوا عنه» فإنه 


۱۰۸٩ 
وقيل: المرادبقوله: #أمَرِري ) كون الروح من عا الأمر الذي هو عال الملكوت»‎ 
لا عام الخلتق الذي هو عام الغيب والشهادة.‎ 
وقد خالف الجنيد ومن تبعه من الأئمة جماعة من متأخري الصوفيةء فأكثروا‎ 
من القول في الروح» وصرح بعضهم بمعرفة حقيقتهاء وعاب من أمسك عنها.‎ 
ونقل ابن منده في كتاب الروح له عن محمد بن نصر المروزي» الإمام المطلع على‎ 
اختلاف الأحكام من عهد الصحابة إلى عهد فقهاء الأمصار» أنه نقل الإجماع على أن‎ 
الروح خلوقةء وإنما ينقل القول بقدمها عن بعض غلاة الرافضة والمتصوفة.‎ 
واختلفً: هل تفنى عند فناء العام قبل البعث» أو تستمر باقية؟ على قولين.‎ 
والله آعلم.‎ 
ووقع في بعض التفاسير أن الحكمة في سؤال اليهود عن الروح» أن عندهم في‎ 
التوراة أن روح بني آدم لا يعلمها إلا الله» فقالوا: نسأله فان فسّرها فهو نبيٌ» وهو‎ 
وروى الطبري من طريق مغيرة عن إبراهيم في هذه القصة» فنزلت الآية» فقالوا:‎ 
هكذا نجده عندناء ورجاله ثقات» إلا أنه سقط من الإسناد علقمة)'.‎ 
مذاهب الناس فى حقيقة الإنسان:‎ 
حهمهور المتكلمين يقولون الإنسان هو جسم وهو هذه البنية المحسوسة» قال‎ 
الرازي؟ «واعلم أن هذاالقول عندنا باطل». اه ثم ساق غل ان الإنسان‎ 
لا يمكن أن يكون عبارة عن هذا الجسم المحسوس منهاء نذكر بعضها:‎ 
.)٤١٤:۸( «فتح الباري»‎ )۱( 
.)۳٣۳:۲۱( «التفسبر الکبیر»‎ )۲( 


AY 

الحجة الأولى: أن العلم البدهي حاصل بأن أجزاء هذه الجثة متبدلة بالزيادة 
والنقصان تارة بحسب النمو والذبول وتارة بحسب السمن والمزال والعلم الضروري 
حاصل بأن المتبدل المتخير مغاير للثابت الباقي ويحصل من مجموع هذه المقدمات الثلاثة 
العلم القطعي بن الإنسان ليس عبارة عن مجموع هذه الحثة. 

ا لحجة الثانية: أن الإنسان حال مايكون مشتغل الفكر متو جه الهمة نحو أمر معين 
خصوص فإنه ني تلك الحالة يكون غافلاً عن جيع أجزاء بدنه وعن أعضائه وأبعاضه 
مجموعها ومفصلها وهو ني تلك الحالةء غير غافل عن نفسه المعينة بدليل أنه في تلك 
الحالة قد يقول غضبت واشتهيت وسمعت كلامك وأبصرت وجهك» وتاء الضمير 
كناية عن نفسه فهو في تلك الحالة عام بنفسه المخصوصة وغافل عن جلة بدنه وعن 
کل واحد من أعضائه وآبعاضه ویکون المعلوم غير معلوم» فالإنسان يجب أن یکون 
مغايراً لحملة هذا البدن ولكل واحد من أعضائه وأبعاضه. 

ا اال ان اسان فد کون ا حال ما بکرن ابد ما فرچت کون 
لاساد عا اف ادو رالد عل ماد او ال و ا د ا 
اوا ف سیل آل اوتا ب َي عند َة 4 [آل عمران: 1١۹‏ فهذا النص صريح 
في أن أولئك المقتولين أحياء والحس يدل على أن هذا الجسد ميت. 


الم الرانعة أن قرله تحال * الاد ن وت اغد € [غا :]1 
وقوله: #أعرٍؤْوأ دوا 6ا 4 [نوح: ]٠١‏ يدل على أن الإنسان يجيا بعد الموت وكذلك 
قوله عليه الصلاة والسلام: «آنبياء الله لايموتون ولكن ينقلون من دار إلى دار» وكذلك 
قوله عليه السلام: «القبر روضة من رياض ال حنة أو حفرة من حفر النار» وكذلك قوله 
عليه الصلاة والسلام: «من مات فقد قامت قيامته» كل هذه النصوص تدل على أن 
الإنسان يبقى بعد موت الجحسد» وبدة العقل والفطرة شاهدان بأن هذا الجسد ميت. 


1°AA 
ولو جوزنا كونه حياً جاز مثله في جميع ال ادات وذلك عين السفسطة. وإذا ثبت أن‎ 
الإنسان شيء وكان الجسد ميتا لزم أن الإنسان شيء غير هذا الجسد.‎ 

اة کاس قله یال وک واج دد الوت ونا تا و 
یفرطوں ٭ تم ردوا لی آلو مونم الْحَیّ € [الأنعام: ]٦۲-٦۱‏ ثبت کونہم مردودین إل الله 
الذي هو مولاهم حال كون الجسد ميتاً فوجب أن يكون ذلك المردود إلى الله مغايراً 
لذلك الحسد اليت. 

الحجة السادسة: أن رسول الله بي كان يرى جبريل عليه الصلاة والسلام في 
صورة دحية الكلبي وكان يرى إبليس في صورة الشيخ النجدي فهاهنا بنية الإنسان 
وهيكله وشكله حاصل مع أن حقيقة الإنسان غير حاصلة» وهذا يدل على أن الإنسان 
ليس عبارة عن هذه البنية» وهذا الهيكل. والفرق بين هذه الحجة والتى قبلها أنه حصلت 
صورة هذه البنية مع عدم هذه البنية وهذا الهيكل. 
قول من قال إن الإنسان جسم موجود ني هذا البدن: 

بعد أن بين الرازي أن الإنسان ليس عين هذا البدنء ذكر اخحتلاف الناس في 
الإأنسان» فمنهم من قال إنه جسم موجود في هذا البدن»ء واختلفوا ف تعيينه» فمنهم 
من ذهب إلى آنه فمنهم من قال إنه الدم» لآنه يمون عندما يخرج الدم» ومنهم من يقول 
الإنسان هو الروح الذي في القلب» ومنهم من يقول إنه جزء لا يتجزأني الدماغ» ومنهم 
من يقول الروح عبارة عن أجزاء نارية ختلطة بمذه الأرواح القلبية والدماغية وتلك 
الآأجزاء النارية وهي المسماة بالحرارة الغريزية وهي الإنسان. 

قال الرازي: «ومن الناس من يقول الروح عبارة عن أجسام نورانية سناو 
لطيفة» والجوهر على طبيعة ضوء الشمس وهي لا تقبل التحلل والتبدل ولا التفرق 


۱۰۸۹ 
ولا التمزق فإذا تكون البدن وتم استعداده وهو المراد بقوله: 3 قإِذَاسيَة 4 [ص: ۷۲] 
نفذت تلك الأجسام الشريفة السماوية الإلهية في داخل أعضاء البدن نفاذ النار ني الفحم 
ونفاذ دهن السمسم في السمسم» ونفاذ ماء الورد في جسم الورد» ونفاذ تلك الأجسام 
السماوية في جوهر البدن هو المراد بقوله: وفحت فيوين وى 4 [ص:۷۲] ثم إن البدن 
ما دام يبقى سلي) قابلاً لنفاذ تلك الأجسام الشريفة بقي حياء فإذا تولدت في البدن 
أخلاط غليظة منعت تلك الآخلاط الغليظة من سريان تلك الأجسام الشريفة فيها 
فانفصلت عن هذا البدن فحينئذ يعرض الموت» فهذا مذهب قوي شريف يجب التأمل 
فيه فإنه شديد المطابقة لما ورد في الكتب الإهية من أحوال الحياة والموت» فهذا تفصيل 
مذاهب القائلين بأن الإنسان جسم موجود في داخل البدن. 

وأما أن الإنسان جسم موجود خارج البدن فلا أعرف أحداً ذهب إلى هذا 
اقول , آه. 

ولا يقول عاقل: الإنسان عرض حال في البدن» لآن من المعلوم بالضرورة أن 
الإنسان جوهر لأآنه موصوف بالعلم والقدرة والتدبر والتصرف» ومن كان كذلك 
کان رھ اواو ا نعف 

بل الذي یمکن أن يقول به كل عاقل: هو أن الإنسان يشترط أن يكون موصوفاً 
بأعراض خصو صة» وعلى هذا التقدير فللناس فيه أقوال. 

قال الإمام الرازي: «القول الأول: أن العناصر الأربعة إذا امتزجت وانكسرت 
سورة كل واحدة منها بسورة الآخر حصلت كيفية معتدلة هي المزاج: ومراتب هذا 
ا مزاج غير متناهية فبعضها هي الإنسانية وبعضها هي الفرسية» فالإنسانية عبارة عن 


(۱) «التفسبر الکبیر» (۳۸:۲۱). 


1۹۹۰ 
أجسام موصوفة متولدة عن امتزاجات أجزاء العناصر بمقدار خصوص» هذا قول 
جمهور الأطباء ومنكري بقاء النفس وقول أب الحسين البصري من المعتزلة. 

والقول الثاني: أن الإنسان عبارة عن أجسام خصوصة بشرط كونها موصوفة 
بصفة الحياة والعلم والقدرة والحياة عرض قائم با لجسم وهؤلاء آنكروا الروح والنفس» 
وقالوا: ليس هاهنا إلا أجسام مؤتلفة موصوفة هذه الآعراض المخصوصة وهي الحياة 
والعلم والقدرة» وهذا مذهب أكثر شيوخ المعتزلة. 

والقول الثالث: أن الإنسان عبارة عن أجسام موصوفة بالحياة والعلم والقدرة 
والإإنسان إنا يمتاز عن سائر الحيوانات بشكل جسده وهيئة أعضائه وأجزائه؛ إلا أن 
هذا مشكل فإن الملائكة قد يتشبهون بصور الناس فهاهنا صورة الإنسان حاصلة مع 
عدم الإإنسانية وني صورة المسخ معنى الإنسانية حاصل مع أن هذه الصورة غير حاصلة 
فقد بطل اعتبار هذا الشكل في حصول معنى الإنسانية طرداً وعكساً. 

أما القسم الثالث: وهو أن يقال الإنسان موجود ليس بجسم ولا جسمانية فهو 
قول أكثر الإلهيين من الفلاسفة القائلن يبقاء النفس الشتين للنفس معاد روحاثاً 
وثواباً وعقاباً وحساباً روحانياً وذهب إليه جماعة عظيمة من علماء المسلمين مشل 
الشيخ أي القاسم الراغب الأصفهاني والشيخ آبي حامد الغزالي رمه الله» ومن قدماء 
المعتزلة معمر بن عباد السلمي» ومن الشيعة الملقب عندهم بالشيخ المفيد» ومن الكرامية 


حماعة). اه. 
القائلون بإثبات النفس فريقان: 


الأول: وهم المحققون منهم من قال: الإنسان عبارةعن هذا الجوهر المخصوص» 


(۱) «التفسبر الکبیر» (۳۸:۲۱). 


۱۹۱ 

وهذا البدن» وعلى هذا التقدير فالإنسان غير موجود في داخل العام ولا في خارجه» 
وغير متصل في داخل العام ولا في خارجه» وغير متصل بالعالم ولا منفصل عنه» ولکنه 
متعاق بالبدن تعلق التدبير والتصرف كا أن إله العام لا تعلق له بالعالم إلا على سبيل 
التصرف والتدبير. 

والفريق الثاني: الذين قالوا النفس إذا تعلقت بالبدن اتحدت بالبدن فصارت 
النفس عين البدن» والبدن عين النفس ومجموعه) عند الاتحاد هو الإإنسان» فإذا جاء 
وقت الموت بطل هذا الاتحاد وبقيت النفس» وفسد البدن. 

فهذه جملة مذاهب الناس في الإنسان. 

وكان ثابت بن قرة يثبت النفس ويقول إنها متعلقة بأجسام سماوية نورانية لطيفة 
غير قابلة للكون والفساد التفرق والتمزق» وأن تلك الأجسام تكون سارية في البدن» 
وما دام يبقى ذلك السريان بقيت النفس مدبرة للبدن» فإذا انفصلت تلك الأجسام 
اللطيفة عن جوهر البدن انقطع تعلق النفس عن البدن. 
أدلة مثبتى النفس من ناحية العقل: 

احتج القوم ب وجوه كثيرة» بعضها قوي وبعضها ضعيف. والوجوه القوية بعضها 
قطعية وبعضها إقناعية» وذكر الإمام الرازي عدة حجج» نورد الأول منها هنا: 

ا لحجحة الأول: لا شك أن الإنسان جوهرء فإما أن يكون جوهرا متحيزاً أو غبر 
متحيز» والأول باطل فتعين الثاني. 


والذي يدل على أنه يمتنع أن يکون جوهراً متحيزاً: 


(۱) وهذا مذهب فلسفي غير إسلاميٌ. 


1۰4۲ 

أنه لو كان كذلك» لكان كونه متحيزاً [عين]"“ تلك الذات» ولو كان كذلك 
لكان كلا علم الإنسان ذاته اللخصوصة وجب أن يعلم كونه متحيزا بمقدار خصوص» 
وليس الأمر كذلك: فو جب آن لا بكو ن الإنسان جوهرا متحيزاً. 

فنفتقر في تقرير هذا الدليل إلى مقدمات ثلاثة. 

القذمة الأول: لو كان الإانسان جوهرا متحيزاء لكان كونه متحيزا عبن ذاتة 
اللخصوصة 

والدليل عليه: آنه لو كان تحيزه صفة قائمة» لكان ذلك المحل من حيث هو مع 
قطع النظر عن هذه الصفة: إما أن يكون متحيزاء أو لا يكون. والقسمان باطلان» فبطل 
القول بكون التحيز صفة قائمة بالمحل. 

إنها قلنا إنه يمتنع أن يكون حل التحيز: 

- لأنه يلزم كون الشيء الواحد متحيزاً مرتين. 

-ولأنه يلزم اجتماع المثلين. 

ولأنه ليس جعل أحدها ذاتاً والآخر صفة» أولى من العكس. 

ولأن التحيز الثاني إن كان عين الذات فهو المقصود» وإن كان صفة لزم 
التسلسل» وهو عحال. 

وإنما قلنا إنه يمتنع أن يكون حل التحيز غير متحيز: لأن حقيقة التحيز هو 
الذهاب في الجهات والامتداد فيهاء والشيء الذي لايكون متحيزاً م يكن له اختصاص 
بالجهات» وحصوله فيها ليس بمتحيز حال. 


(۱) فی المطبو ء: «غر)» وانظر أيضاً طبعة (التفسر الکبر)» دار الفکر ۱٤۱٤‏ ه٤۱۹۹‏ م.ت: خلا 
ي المطبوع: اغب : یر الکبہ م 
الميس .)٤٦:١١(‏ والصحيح: عين. کا آثبتناها. 


۰4۳ 

فقت دا آنه لو کان ا لاسان جر هرا محرا لكان غبزه غر ذائة الخصرصة 

المقدمة الثانية: لو كان تحيز ذاته اللخصو صة عين ذاته اللخصو صة» لكان متى عرف 
ذاته اللخصوصة فقد عرف كونها متحيزة» والدليل عليه أنه لو صارت ذاته اللخصوصة 
معلومة وصار تحيزه مجهولاًء لزم اجتماع النفي والإثبات في الشىء الواحد وهو حال. 

المقدمة الثالثة: آنا قد نعرف ذاتنا حال كوننا جاهلين بالتحيز والامتداد في الجهات 
الثلاثةء وذلك ظاهر عند الاختبار والامتحان: فإن الإنسان حال كونه مشتغلاً بشيء 
من المههات» مثل أن يقول لعبده لم فعلت كذاء ولم خالفت آمري» وإني أبالغ في تأديبك 
وضربك» فعندمايقول م خالفت أمري يكون» عالاً بذاته اللخصوصة» إذ لو لم يعلم ذاته 
اللخصوصة» لامتنع أن يعلم أن ذلك الإنسان خالفه» ولامتنع أن يخبر عن نفسه بأنه على 
عزم أن يؤدبه ويضربه» ففي هذه الحالة يعلم ذاته اللخصوصة» مع آنه في تلك الحالة لا 
يخطر بباله حقيقة التحيز والامتداد ني الجهات والحصول في الحيز. 

فثبت ب) ذکرنا آنه لو کان ذات الإنسان جوهراً متحيزاء لكان تحيزه عبارة عن 
عينه اللخصوصة» ولو كان كذلك لكان كل| علم ذاته اللخصوصة» فقد علم التحيزء 
وثبت أنه ليس كذلك» فيلزم أن يقال ذات الإنسان ليس جوهراً متحيزاًء وذلك هو 
المطلوب. 

فان قالوا: هذا معارض بأنه لو کان جو هرا جردا لکان کل من عرف ذات نفسه 
عرف كونه جوهراً مجرداًء وليس الأمر كذلك. 

قلنا: الفرق ظاهرء لأن كونه مجرداً معناه أنه ليس بمتحيز ولا حالاً في ا متحيزء 
وها السلب ليس عن تا الات الخصر هة لان السلب لس عن ار تة وة 
كان كذلك لم يبعد أن تكون تلك الذات المخصوصة معلومة وأن لا يكون ذلك السلب 
اوها اف کر مرا 


E 

فنا قد دللنا على آن تقدیر کون الإنسان جوهراً متحیزاً: یکون تحیزه عین ذاته 
اللخصوصة» وعلى هذا التقدير يمتنع أن تكون ذاته معلومة ويكون تحيزه مجهولاً 
فظهر الفرق. 

ثم ذكر وجوها للدلالة على أن النفس ليست بجسم: 

وحاصل الاستدلال: آنا لما تأملنا في أحوال النفس رأينا أحواها بالضد من أحوال 
ا لجسم» وذلك يدل على أن النفس ليست جس)ء وتقرير هذه المنافاة من وجوه. 

الأول: أن كل جسم حصلت فيه صورة» فإنه لا يقبل صورة أخرى من جنس 
الضر و او :ا۷ يخددوال الصدرة اول زوالا اما 

مثاله: ن الشمع إذا حصل فيه شكل التثليث» امتنع أن بحصل فيه شكل التربيع 
والتدويرء إلا بعد زوال الشكل الأول عنه. 

ثم إنا وجدذنا الحال في تصور النفس بصور المعقولات بالضد من ذلك فإن 
النفس التي لم تقبل صورة عقلية البتة يبعد قبوها شيئاً من الصور العقليةء فإذا قبلت 
صورة واحدة» صار قبو هما للصورة الثانية آسهل» ثم إن النفس لا تزال تقبل صورة 
بعد صورة من غير أن تضعف ألبتةء بل كلا كان قبو ها للصور أكثر صار قبوها للصور 
الآتية بعد ذلك أسهل وأسرع» وهذا السبب يزداد الإنسان فهماً وإدراكاً كلما ازداد 
تخ رجا وارتباطاًني العلوم» فثبت أن قبول النفس للصور العقلية على خلاف قبول الجسم 
للصورة» وذلك يوهم أن النفس ليست بجسم. 

والثاني: أن المواظبة على الأفكار الدقيقة ها أثر ني النفس وأثر في البدنء أما أثرها 
في النفس فهو تأثيرها في إخراج النفس من القوة إلى الفعل في التعقلات والإدراكات» 
وكل| كانت الأفكار أكثر كان حصول هذه الأحوال أكمل» وذلك غاية ك اها ونهاية 
شرفها وجلالتهاء وأما أثر ها في البدن فهو أا تو جب استيلاء اليبس على البدن واستيلاء 


14 
الذبول عليه» وهذه الحالة لو استمرت لانتقلت إلى الماليخوليا وسوق الموت فثبت با 
ذكرنا ن هذه الأفكار توجب حياة النفس وشرفهاء وتوجب نقصان البدن وموتهء فلو 
كانت النفس هي البدن لصار الشيء الواحد سبباً لكماله ونقصانه معاً ولحياته وموته 
معانو اال 

والثالث: آنا ذا شاهدنا آنه رب کان بدن الإنسان ضعيفاً نحيفاًء فإذا لاح له نور 
من الآنوار القدسية» وتجلى له سر من أسرار عالم الغيب» حصل لذلك الإنسان جراءة 
عظيمة وسلطنة قوية. ولم يعباً بحضور أكابر السلاطين ول يقم هم وزناًء ولولا أن 
النفس شيء سوى البدن لا كان الأمر كذلك. 

الرابع: أن أصحاب الرياضات والمجاهدات» كلا أمعنوا ني قهر القوى البدنية 
وتجويع الجسد» قويت قواهم الروحانيةء وأشرقت أسرارهم بالمعارف الإهية» وكلما 
أمعن الإنسان في الأكل والشرب وقضاء الشهوة الجسدانيةء» صار كالبهيمة وبقي محروماً 
عن آثار النطق والعقل والمعرفة» ولولا أن النفس غير البدن لا كان الأمر كذلك. 

الخامس: آنا نرى أن النفس تفعل أفاعيلها بآلات بدنيةء فإنا تبصر بالعين 
وتسمع بالآذن» وتأخذ باليد وتمشي بالرجل» أما إذا آل الأمر إلى العقل والإدراك 
فإغها مستقلة بذاتها في هذا الفعل من غير إعانة شيء من الآلات» ولذلك فإن الإنسان 
لا یمکنه أن یبصر شیئاً إذا أآغمض عینیه» ولا یسمع صوتاً إذا سد اذنیه. ک| لا یمکنه 
البتة أن يزيل عن قابه العلم با كان عالاً به» فعلمنا أن النفس غنية بذاتما في العلوم 


والمعارف عن شىء من الآلات البدنية. 


فهذه الوجوه الخمسة أمارات قوية في أن النفس ليست بجسم”'. 


(۱) انظر: «التفسیر الکبیر»» فخر الدین الرازي .)٤۲-۳۹:۲۱(‏ 


۱۰۹٩ 

قال الإمام الرازي: «المسألة السابعة: في دلالة الآية التي نحن في تفسيرها على 
صحة ما ذكرناه: أن الروح لو كان جس منتقلاً من حالة إلى حالة» ومن صفة إلى صفةء 
لكان مساوياً للبدن في كونه متولداً من أجسام اتصفت بصفات خصوصة» بعد أن 
كانت موصوفة بصفات آخرى» فإذا سشل رسول الله ياء عن الروح» وجب أن يبين 
آنه جسم کان کذا ثم صار كذا» حتى صار روحاًء مثل ما ذكر في كيفية تولد البدن أنه 
كان نطفة ثم علقةء ثم مضغة فلا م يقل ذلك بل قال: نامر رى € [الإسراء: ]۸١‏ 
بمعنی: آنه لا حدث ولا یدخل في الو جود إلا لأجل آن الله تعال قال له: کن هكن 4 
[البقرة: ]١١١‏ دل ذلك على: آنه جوهر ليس من جنس الأجسام» بل هو جوهر قدسي 
جرد. 

واعلم أن أكثر العارفين ا مكاشفين من أصحاب الرياضات» وأرباب المكاشفات 
والمشاهدات» مصرون على هذا القول» جازمون ذاالمذهب. 

قال الواسطي: خلت الله الآرواح من بين ا لجال والبهاء فلولا أنه سترها لسجد 
ها کل کافر. 

وتعلق الروح الأول بالقلب» ثم بواسطته يصل تأثبره إلى جملة الأعضاء»'. اه. 


احتج المنكرون بوجوه. 


الآول: لو كانت مساوية لذات الله في كونه ليس بجسم ولا عرض» لكانت 
مساوية له في تمام الماهيةء وذلك عحال. 


الجواب عن الأول: أن المساواة في أنه ليس بمتحيز ولا حال في المتحيز مساواة 
في صفة سلبيةء والمساواة في الصفة السلبية لا توجب الماثلة. 


.)٤٤:۲١( «التفسير الكبير»‎ )١( 


1۹۷ 

واعلم أن جماعة من الجهال يظنون أنه لما كان الروح موجوداً ليس بمتحيز» 
ولا حال ني المتحيز» وجب أن يكون مثلاً للإله» أو جزءاً للإله» وذلك جهل فاحش 
وغلط قبيح. 

وتحقيقه ما ذكرناه من أن المساواة في السلوب لو أوجبت الماثلةء لوجب القول 
باستواء كل المختلفات» وأن کل ماهیتین ختلفتین» فلا بد أن يشتركا في سلب كل ما 
عداهماء فلتكن هذه الدقيقة معلومة» فإما مغلطة عظيمة للجهال. 

الثاني: قوله تعالی: لفل الاش ما کر نای شی کمن نطف خلقه عد ره 4 
م لبیل سردد و اماک دقرم داشا انر [عبس: ۲۲-۱۷] وهذا تصريح بأن 
الإنسان شيء خلوق من النطفةء ونه يموت ويدخل القبر ثم إنه تعالى يخر جه من القبرء 
ولو م يكن الإنسان عبارة عن هذه ال لجثة م تكن الأحوال المذكورة في هذه الآية صحيحة. 

وا لجواب عن الثاني: آنه لما كان اللإنسان في العرف والظاهر عبارة عن هذه الحثة» 
أطلق عليه اسم الإنسان ني العرف. 

الثالث: قوله: # ولا سن لذن يلوان سی لآل € إل قوله : رفون + ری 
[آل عمران: ٩۱۹۹ء‏ ۱۷۰] وهذا يدل على أن ا لأن الأرزاق والفرح من 
صفات الأجسام. 

والجواب عن الثالث: أن الرزق المذكور في الآية» حمول على ما يقوي حاهم 
ويكمل كما هم» وهو معرفة الله وعبته. 

بل نقول: هذا من أدل الدلائل على صحة قولنا؛ لن أبدانہم قذ لیف کت 
التراب» والله تعالى يقول إن أرواحهم تأوي إلى قناديل معلقة تحت العرش» وهذايدل 
على أن الروح غير البدن. 


.)٤٤:۲١( انظر: «التفسبر الكبير»‎ )١( 


۱۹۸ 

قال الإمام السعد التفتازاني في التعريف بالنفس: «وكثير من المتكلمين على أنها: 
الأجزاء الاصلية الباقية من أول العمر إلى آخره» وكأن هذا مراد من قال هي هذا الهيكل 
اللحسوس والبنية المحسوسة» أي التي من شآنا أن يجس با. 

وجمهورهم على أنها: جسم غالف بال ماهية للجسم الذي يتولد منه الأعضاء 
نوراني علوي خفيف» حي لذاته نافذ في جواهر الأعضاء» سار فيها سريان ماء الورد 
في الورد» والنار في الفحم» لا يتطرق إليه تبدل ولا انحلال» بقاؤه في الأعضاء حياة» 
وانتقاله عنها إلى عالم الأرواح موت. 

وقيل: إنها أجسام لطيفة متكو نة في القلب» سارية في الأعضاء من طريق الشرايين 
أي العروق الضاربة» أو متكونة في الدماغ نافذة في الآعصاب النابتة منه إلى جلة البدن. 

واختيار المحققين من الفلاسفة وأهل الإسلام أنا: جوهر جرد في ذاته متعلق 
بالبدن تعلق التدبير والتصرف». اه. 
قال الطحاوي: (وبعذاب القبر لمن کان له هلا وسؤال منکر ونکیر في قبره 
عن ربه ودینه ونبیه» على ما جاءت به الأخبار عن رسول الله ي وعن 
الصحابة رضوان الله عليهم) 

لنا وقفة قصيرة مع عذاب القبرء» تُوضح فيها بعض الأصول في هذه المسألة. 

والمقصود بعذاب القبر -حيث| ورد-: عذاب البرزخ» وهو العالم الذي بين الحياة 
الدنيا والحياة الآخرة» ولا شك أن الروح باقية أثناء ذلك» فهي إما تكون منعمة» أو 
مغل ةوان ار اد اوحرف او فرق 


(1) «شرح المقاصد في علم الكلام»» سعد الدين مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازاني ت: ۱ه 
)١ :(‏ دار المعارف النعمانية - باکستان۔- ۱٤١۱‏ ه-۱۹۸۱م» طا. 


۱۰۹4۹ 
ل يجادل أحد من أهل السنة في أن القبر فيه عذاب أو نعيم» ولكن اختلفوافي بعض 
المسائل الفرعية» نحو: هل العذاب واقع على الروح» أم على الروح والجسد معا؟ 
ء۶ ۶ 3 ء 
الراجح والمشهور: انه عليه معا» وقال بعض: على الروح» ولم يقل أحد: إن 
العذاب واقع على الجحسد فقط. 
والمشهور عند الناس: أن المعحزلة نكرو عذاب القبن» ولكن الصحخ: أن 
جهور المعتزلة يرون أن هناك عذاباً أو نعي في القبرء و يخالف في هذا إلا واحد اسمه 
ضرار» تحدث عنه القاضي عبد الجبار ني «شرح الأصول الخمسة)» وقال عنه: إنه كان 
من المعتزلة ثم خرج منهم» وأصبح من الجهمية» فلا يصح نسبة قوله إلى المعتزلة 
ا 
وأما الشيعة وباقي الفرق فيؤمنون بعذاب القبرء ولذلك فلن أقصّل في هذا 
الموضوع آكثر من ذلك» وسوف نكتفي بإيراد بعض الأحاديث الدالة على ذلك. 
سنذكر بعض آيات القرآن التى استدل ما العلاء على ثبوت عذاب القر» ونتبعها 
بذ گر بق الا اديك التبوية الشر فة 


أدلة عذاب القبر من القرآن الكريم: 


الآية الأولى: 
ن > e‏ ا Ko‏ ۴ ۾ 
قال تعالی: ليما یې عرفو ادوا تارا لر یدوا هم من دون آنه نصا 


م ەر ت ت ء۶ 
قال الزخشري: «*فأدَخِلوا تارا 4 جعل دخولهم النار في الآخرة كأنه متعقب 
لإغراقهم» لاقترابه» ولأنه كائن لا حالة» فكأنه قد كان. أو أريد عذاب القبر. ومن 


. ٠٠١٤ص «شرح الأصول الخمسة» سيأتي قريب نقل كلام القاضي عبد الجبار‎ )١( 


1۰ 
مات في ماء أو في نار أو أكلته السباع والطير: أصابه ما يصيب المقبور من العذاب. 
وعن الضحاك: كانوا يغرقون من جانب ويجرقون من جانب»'. 

س ا ا e‏ 

قال ابن عطية: «وقال #إفأدَلوا تارا 4 يعنى جهنم وعبر عن ذلك بفعل الماضي من 
حيث الأمر متحقق» وقيل راد عرضهم على النار غدواوعشياً عبر عنهم بالإدخال». 
اه. 

۶ ء۶ * م 0 

قال الرازي: «المسألة الثالثة: مسك أصحابنا ني إثبات عذاب القبر بقوله: #أعرفوا 
م 0 
دلوا تارا 4 وذلك من وجهين: 

ء ء۶ : م as:‏ ء۶ 

الأول: أن الفاء في قوله: #فأدَخلوأ تارا & تدل على أنه حصلت تلك الحالة عقيب 

الإغراق فلا يمكن حملها على عذاب الآخرة» وإلا بطلت دلالة هذه الفاء. 
ر وه ۰ ۵ 

الثاني: أنه قال: #فأدَخلواً 4 على سبيل الإخبار عن الماضى. وهذا إن يصدق لو 
وقع ذلك. 

قال مقاتل والكلبي: معناه أنهم سيدخلون في الآخرة ناراً ثم عبر عن المستقبل 
بلفظ الماضى لصحة كونه وصدق الوعدبه كقوله: # وناد ئ صب ألَارِ €[الأعراف: ]٠١‏ 
#وادوأ صب َة » [الأعراف: .]٤١‏ 


واعلم أن الذي قالوه ترك للظاهر من غير دليل. 


)١(‏ «الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل»» أبو القاسم حمود بن عمر 
الزخشري الخوارزمي ت: »)٩۲۲ :٤( ٥۳۸‏ دار إحياء التراث العربي-بيروت» ت: عبد الرزاق 
المهدي. 

(1) «المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز)» بو محمد عبد الحق بن غالب بن عطية الأندلسي 
ت: )۳۷٦: (ه٥ ٤٦‏ دار الكتب العلمية-لبنان_- ۱٤۱۳‏ ه۱۹۹۳ م» ط ١ء‏ ت: عبد السلام 


#4 

فإن قيل: إنما تر كنا هذا الظاهر لدليل» وهو أن من مات في الماء فإنا نشاهده هناك 
فكيف يمكن أن يقال: إنهم في تلك الساعة أدخلوا نارا؟ 

والجواب: هذا الإشكال إن| جاء لاعتقاد أن الإنسان هو مجموع هذا الهيكل» 
وهذا خحطأ لما بينا أن هذا الإنسان هو الذي کان موجوداً من اول عمره» مع آنه کان 
صغير الجثة في أول عمره» ثم إن أجزاءه دائ ني التحلل والذوبان» ومعلوم أن الباقي 
غير المتبدل» فهذا الإنسان عبارة عن ذلك الشيء الذي هو باق من أول عمره إلى الآنء 
فلم لا يجوز أن يقال: إنه وإن بقيت هذه الجثة في الماء إلا أن الله تعالى نقل تلك الأجزاء 
الأصلية الباقية التي كان الإنسان المعين عبارة عنها إلى النار والعذاب»'. اه. 

قال البيضاوي: « اروا 4 بالطوفان ادوا تارا # المرادعذاب القر أو عذاب 
الآخرة والتعقيب لعدم الاعتداد بيا بين الإغراق والإدخال» أو لأن المسبب كالمتعقب 
للسبب وإن تراخى عنه لفقد شرط أو وجود مانع وتنكير النار للتعظيم» أو لأن المراد 
نوع من النيران». اه. 

قال النسفي: ««أدَوأ ارا عظيمة وتقديم مما خحطيثاتهم لبيان أن ل يكن 
إغراقهم بالطوفان وإدخاهم في النيران إلا من أجل خطيئاتهم» وأكد هذا المعنى بزيادة 
ماء وكفى بها مزجة لمرتكب الخطاياء فإن كفر قوم نوح كان واحدة من خطيئاتهم وان 
كانت كبراهين» والفاء في فأدخلوا للإيذان بأنهم عذبوا بالإحراق عقيب الإغراق» 
فيكون دليلاً على إثبات عذاب القر»". اه. 


(۱) «التفسیر الکبیر» و «مفاتیح الغیب» .)۳۷١:۳۰(‏ 
(۲) «تفسير البيضاوي» ))۳۹٦ :٩(‏ دار الفکر -بیروت. 
() «تفسير النسفي» .)۲۸١ :٤(‏ 


قال تعال: # فوقه الله سَيڪَات ما ڪرو وحاق پڪال فرڪون سء الْعدَاب 
م E‏ سے س وو رر رر د ر ر ج ق ےک سے € 
٭ التار بعرضوبے علا عدوا وشیا ووم موم أَلسَاعَة ادوا ءال روت أن 


اله لٰعَدَاب # [غافر: 1-0[ 


قال ابن قتيبة: «قال أبو محمد ونحن نقول: إنه إذا جاز في المعقول» وصح في 
النظر وبالكتاب والخبر أن الله تعالى يبعث من في القبورء بعد أن تكون الأجساد قد 
بليت» والعظام قد رمت» جاز أيضاً ي المعقول وصح في النظر وبالكتاب والخبر أم 
يعذبون بعد الممات ني البرزخ» فأما الكتاب فإن الله تعالى يقول: ٭ التاریعرضوت 
س ووک سس یار ہے و € مجر 


علا عدوا وعشيًا ووم تقوم السَاعَةٌ ارا ال فر افد الاب 4% [غافر: [٤‏ 


فهم يعرضون بعد اتهم على النار غدواً وعشياً قبل يوم القيامة ويوم القيامة يدخلون 
أشد العذاب»'. اه. 


EN as‏ پل يعذب قوماً قبل يوم القيامة 
إذ یقول: ‏ ادروت علا عدو وكا ووم وم اة اوا ءال رعو 
SS‏ 
الا رمال ووم تقوم الاه دحاال فرعت اشد الَعَدَاب + ولأن يوم 
القيامة ليس فيها غدو ولا عشي إلا على مجاز ني قوله جل وعز: # وهم ررفُهم فهابكرة 


وَعَشْبًا ) يجوز في ذلك الموضع ولا يجوز ني هذا الموضع». اه. 
وقال الطبري في تفسير هذه الآية: «يقول تعالى ذكره مبيناًعن سوء العذاب الذي 
(1) «تأويل ختلف الحديث»» عبدالله بن مسلم بن قتيبة أبو محمد الدينوري ت: ۲۷٦‏ ص ١١٠١ء‏ 


e e 


11۰۳ 
حل بهؤلاء الأشقياء من قوم فرعون ذلك الذي حاق بهم من سوء عذاب الله # ألتَارُ 
عرشو عا € إنهم لا هلكوا وغرقهم الله جعلت آرواحهم ني أجواف طير سود 
فهي تعرض على النار كل يوم مرتين غدواً وعشياً إلى أن تقوم الساعة». اه. 
رہ س وول 


قال النحاس: «وقال مجاهد ني قوله تعای: # التازعرضوت لبها عدوا وع يا 


2 


قال من أيام الدنياء قال الفراء: ليس في القيامة غدو ولا عشى ولكن مقدار ذلك. 


قال أبو جعفر: التفسير على خلاف ما قال الفراء وذلك أن التفسير على أن 

هلا العرض إن هو في آيام الدنياء والكي ابضا تن اه ع دلف؛ لأنه قال جل وعز: 

ل رودت َا عدا عضا ) ثم دل على أن هذا قبل يوم القيامة بقوله وم 

موم اة أذَخوأ ءال وِرَعَوّت أَسَد لداب 4 فدل على أن الأول بمنزلة عذاب 
القر»". اه. 


قال الطيبي في شرح البخاري: «وقال آبو عشان بن الحداد: وإن أنكر عذاب القبر 
بشر المريسي والأصم وضرار» واحتجوا بقوله تعالی: # لايدوفوت فيچ األَمَوّ إلا 
وة الأو ) [الدخان: ]٠١‏ واحتجوا بمعارضة عائشة لابن عمر. قال القاضي أبو 
بكر بن الطيب وغيره: قد ورد القرآن بتصديق الأخبار الواردة في عذاب القبر» قال 
تعالى: « التاريعرضوب علنها عدوا وَعَشيًا ) وقد اتفق المسلمون أنه لا غدوة ولا عشي 
في الآخرة وإن) هما في الدنياء فهم يعرضون ماهم على النار قبل يوم القيامة» ويوم 
القيامة يدخلون أشد العذاب» قال تعاى: #ويوم كوم الاه َءال وروت أَسَدً 


(۱) «جامع البيان عن تأويل آي القرآن»» محمد بن جرير بن يزيد بن خالد الطبري ابو جعفر ت: 
۰ ۷) دار الفکر -بیروت ۱٤١٥‏ . 

(۲) «معاني القرآن الكريم)» النحاس ت:۳۳۸(٦: »)۲١١‏ جامعة آم القرى-مكة ال مكرمة_- ۹١٤٠ء‏ 
ط١‏ ت: محمد علي الصابوني. 


\eچ‎ 

آ اب د جار 6 ى 6 الد مره روصا غل الارغدوا وغا جار 
أن يسمع الكلام ويمنع ا لجواب» لأن اللذة والعذاب تجيء بالإحساس» فإذا كان كذلك 
وجب اعتقاد رد الحياة ني تلك الأجساد» وسماعهم للكلام» والعقل لا يدفع هذاء ولا 
يوجب حاجة إلى بلة ورطوبةء وإنا يقتضي حاجتها إلى ا محل فقط, فإذا صح رد الحياة 
إلى أجسامهم مع ما هم عليه من نقص البنيةء وتقطع الأوصال» صح أن يوجد فيهم 
سباع الكلام» والعجز عن رد الجواب. وقد ذكر البخاري في غزوة بدر بعد قوله كية: 
«ما أنتم بأسمع لما أقول منهم»» قال قتادة: أحياهم الله حتى أسمعهم» توبيخا ونقمة 
وحسرة وندمًا. وعلى تأويل قتادة فقهاء الأئمة وجاعة أهل السنةء وعلى ذلك تأوله 
عبد الله بن عمر» راوي الحديث عن النبي» 45. قال القاضي: وليس في قول عائشة ما 
يعارض قول ابن عمر» لأنه يمكن بء أن يكون قد قال في قتلى بدر القولين جيعًاء ول 
تحفظ عائشة إلا أحدهماء لأن القولين غير متنافيين» أن ما دعوا الله لا ينفي رد الحياة إلى 
أجسامهم» وساعهم للنداء بعد موتهم إذاعادوا أحياء». اه. 


E‏ د 


قال الماوردي: «قوله عز وجل: # التاريعرضوت علا عدوا وعشيًا € فيه ثلاثة 
أقاويل: 

أحدها: آنه يعرض عليهم مقاعدهم من النار غدوة وعشيةء فيقال: لال فرعون 
هذه منازلکم» توبیخاًء قاله قتادة. 

الثاني: أن أرواحهم في أجواف طير سود تخدو على جهنم وتروح فذلك عرضهاء 
قال جاهد: ما كانت الدنا؛ 


(10) «شرح صحيح البخاري»» أبو الحسن علي بن خلف بن عبد الملك بن بطال البكري (۳: ۳١۸‏ - 
Î‏ 


11۰0 
ووم 5 قوم م ساعد 4 وقيامها و جود صفتها على استقامة» ومنه قيام السوق وهو 
حضور أهلها على استقامة في وقت العادة. ادوا ءال فرْعَوّت اس اَلْمَدَاب ‏ لأن 
عذاب جهنم مُختلف). اه. 
قال ابن حزم: «وقال الله تعالی في آل فرعون: آلاریع سوبت کہا عدو وم یا 
ووم تقوم لاع أَذَواءَا ل فرعت اعدا € فهذا العرض المذكور هو عذاب 
القبر» وإنما قيل عذاب القبر فأضيف إلى القبرء لأن المعهود في أكثر الموتى آم يقبرون» 
وقد علمنا أن فيهم أكيل السبع والخريق تأكله دواب البحر والمحرق والمصلوب والمعلق» 
فلو كان على ما يقدر من يظن: آنه لاعذاب إلا في القبر المعهود» لما كان هؤلاء فتنةء ولا 
عذاب قر» ولا مسألة» ونعوذ بالله من هذا بل کل میت فلا بد من فتنة وسؤال» وبعد 
ذلك سرور أو نكد إلى يوم القيامة» فيوفون حينئذ أجورهم» وينقلبون إلى الجنة أو النار. 
وأیضاً فان جسد گل إنسان فلا بد من العود إل التراب يوماً ما كما قال الله 
تعالی: منھاخلقتک وفھانیی ڈگ وینها رجگ تاره ری 4 [طه: ]٥٥‏ فکل من ذکرنا 
من مصلوب أو معلق أو حرق أو آكيل سبع أو دابة: ئات د وماد اور جعا: 
أو يتقطع فيعود إلى الأرض» ولا بد وكل مكان استقرت فيه النفس آثر خروجها من 
الجسد فهو قبر ها إلى يوم القيامة). اه. 
وقال البيهقي :«وقال في آل فرعون  :‏ التازی عرش ومک اغد وع ےا ووم تقوم 
السا ادوا ءال فِرْعَوّت أَسَد لداب € فحكم عليهم بضرب الملائكة وجوههم 
وأدبارهم حين تتوفاهم وإن كنا لا نشاهده وبا تقول هم الملائكة عند الموت وهم 


(۱) «النکت والعیون» (تفسیر الماوردي) .)١٥۹:٥(‏ 


(۲) «الفصل في الملل والأهواء والنحل)» علي بن أحمد بن سعيد بن حزم الطاهري أبو محمد ت: 
:٤( ۸‏ 07)» مكتبة الخانجى -القاهرة. 


۱۱١٦ 
باسطوا أيديهم وإن كنا لا نسمعه» وعلى آل فرعون بعرضهم على النار غدواً وعشياً‎ 
ما دامت الدنيا وإن كنا لا نقف عليه وفي كل ذلك دلالة على ما قلناه»'. اه‎ 

الآية الثالثة: 


2 r 2ے ا ا‎ ll a 


قال تعالی: #قالو ا ریا متنا این ۽ وأحییتتا ادبن اعارا بد و تافل إل حرج 
من سبیلی # [غافر: .]١١‏ 

قال الماوردي: «قوله عز وجل: *#قالوأ ربا مسا انين وأَحيتًا أدبن € فيه ثلاثة 
اوبات 

أحدها: آنه خلقهم آمواتاً فيصلاب آبائهم» ثم أحياهم بإخراجهم ثم أماتمم 
عندانقضاء آجاهم»ثم أحياهم للبعث» فه| ميتتان: إحداهماني أصلاب الرجالء والثانية: 
في الدنيا. وحياتان: إحداهما في الدنيا والثانية في الآخرة» قاله ابن مسعود وقتادة. 

الثاني: أن الله أحياهم حين أخذ عليهم الميثاق في ظهر آدم قوله: وإ خد ريك 


من بی ج ءادم من ظهورهر د رهم 4 [الأعراف: 1۷۲ الاية. 

ثم إن اه أماتهم بعد أخذ الميثاق عليهم» ثم أحياهم حين أخرجهم» ثم أماتہم 
عند انقضاء آجالهم» ثم أحياهم للبعث فتكون حياتان وموتتان في الدنيا وحياة في 
الآخرة» قاله عبد الر حن بن زيد بن أسلم. 

الثالث: أن الله أحياهم حين خلقهم في الدنياء ثم آماتهم فيها عند انقضاء أجاهم» 
ثم حياهم في قبورهم للمساءلة» ثم آماتہم إلى وقت البعث. ثم أحياهم للبعث» قاله 
السدى»". اه. 


(۱) «إثبات عذاب القبر)» أحمد بن الحسين البيهقى أبو بكر ت: ٤٥۸‏ ص *۷» دار الفرقان -عمان 
الأردن- ١٠٠٠ء‏ ط۲ ت: د. شرف مود القضاة. 
(۲) «النكت والعيون» (تفسير الماوردي)» أبو الحسن على بن محمد بن حبيب ال ماوردي البصري = 


1۱۰۷ 

قال البغوي: «قالوا بنا أمتنا ِن وأَحييتسًا أبن 4 قال ابن عباس رضي الله 
تعالى عنه) وقتادة والضحاك: كانوا أمواتاً في أصلاب آبائهم فأحياهم الله في الدنياء ثم 
ما O a DD‏ 
کقوله تعال: # گیف ککفروت پالکو وَڪنيم موتا ا مف یگ 
يكم € [البقرة :1 وقال السدي: أميتوا في الدنيا ثم أحيوا في قبورهم للسؤال ثم 
أميتوا في قبورهم ثم أحيوا في الآخرة»'. اه 

وقال ابن دالوا را ان وليت أن 4 هذه 
الآية کقوله: ونيم أَمونًا ی کک م €. 

n 

والموتة الائية: الوت المحروف 

والحياة الآولى: حياة الدنيا. 

والحياة الثانية: حياة البعث في القيامة. 

وقیل: 

الحياة الأولى: حياة الدنياء والثانية: الحياة في القبر. 

والموتة الأولى: الموت المعروف» والموتة الثانية بعد حياة القبر. 

وهذا قول فاسد لأنه لابد من الحياة للبعث فتجيء الحياة ثلاث مرات. 

فإن قيل: كيف اتصال قوهم متنا اثنتين وأحييتنا اثنتين با قبله. 
= ت: ٤٥١‏ ه(٥:١١٤٠)»‏ دار الكتب العلمية -بيروت» لبنان_-ت: السيد ابن عبد المقصود ابن 


عبد الرحيم. 
(1) «تفسير البغوي» :٤(‏ 4۳)» دار ا معرفة -بيروت» ت: خالد عبد الرحمن العك. 


۱٩۸ 

فالجواب: أنهم كانوافي الدنيا يكفرون بالبعث فلا دخلواالنار» مقتوا أنفسهم على 
ذلك» فأقروا به حينئذ ليرضوا الله بإقرارهم حينئذ» فقوهم: متنا اثنتين وأحييتنا اثنتين» 
إقرار بالبعث على أكمل الوجوه طمعاً منهم أن بخرجوا عن المقت الذي مقتهم الله إذ 
كانوا يدعون إلى الإسلام فيكفرون»'. اه. 

ولكن قد يكون المراد بالحياتين قبل الحياة الباقيةء أي أن كل حياة منه| أعقبها 
الموت» بخلاف هذه الحياة الدايمة التي لا يعقبها موت» فلذلك ل تعد في الأربعة 
السابقة. 

ولذلك قال الإمام الرازي ني تفسير قوله تعالی: ‏ گيف ت کفرڙوت باو ڪ نمم 
الآية على بطلان عذاب القبرء قالوا: لأنه تعالى بين أنه بجييهم مرة في الدنيا وأخرى 
ي الآخرة ولم يذكر حياة القبر ویؤکده قوله: 3 م نکر بعد ذلك لمن ٭ رک بوم 
القيكمَةٍ بعشو € [المؤمنون: ]٠١-٠١‏ ولم يذكر حياة فيم بين هاتين الحالتين» قالوا: 
ولا يجوز الاستدلال بقوله تعالى: «قالوأ را امتا اين ويا اَن ه [غافر: ]١١‏ 
لأنه قول الكفارء ولأن كثيراً من الناس أثبتوا حياة الذرفي حلب آدم عليه السلام حين 
استخرجهم وقال: الست يكم 4 [الأعراف: ]۱۷١‏ وعلى هذا التقدير حصل حياتان 
وموتتان من غير حاجة إلى إثبات حياة في القبرء فالجواب م يلزم من عدم الذكر في 
هذه الآية أن لا تكون حاصلة» وأيضاً فلقائل أن يقول: إن الله تعالى ذكر حياة القبر في 
هذه الآيةء لأن قوله ني: ل َيِيكّمَّ 4 ليس هو الحياة الدائمة وإلا لما صح أن يقول: 
لثْمِيّه رَجَموى 4 لأن كلمة لنم 4 تقتضي التراخي» والرجوع إلى الله تعالى 


(1) «كتاب التسهيل لعلوم التنزيل)» محمد بن أحمد بن محمد الغرناطي الكلبي ت: ٤١‏ ۷ه(٤:۳)»‏ 
دار الکتاب العربي-لبنان- ۱٤۰۳٩‏ ه- ۱۹۸۳م ط٤‏ . 


۱۹ 
حاصل عقب الحياة الدائمة من غير تراخ فلو جعلنا الآية من هذا الوجه دليلاً على 
حياة القبر كان قريبا»'. اه 


L>‏ ص اي ر رر 2 2 4 ا 
ومن ا ا ا o‏ ت والمليكة باسطواً 
وہ € ور کے : 


و ار کہ ر ر ص 
اذه اروا اسّڪم ايوم ورت داب الهو ن ب 
رنہ عن ءاد سرون € [الأنعام: ۹۳]. 


قال ابن حزم: «(قال بو حمد) وقد احتج من أنكره بقول الله تعالی: ربا 
امنا این ولَحیًا سن € وبق وله تعالی: #گیت ککغروت الو وڪ نمم اموا 


(قال أبو حمد) وهذا حق لا يدفع عذاب القبر؛ لأن فتنة القبر وعذابه والمسألة 

N 

تعالی: # ولو تَرئ إِز آا ج قغرن ارت ولك اا يه ارجا 

ا € لآية وهذا قبل القيامة بلا شك وأثر اموت وهذاعذاب القبر وقال: 
24 


ےد < عم 2 


وما ووت اجو رڪم يوم أَلْقََّمَةٍ € [آل عمران: .)]۱۸١‏ اه. 

وقال ابن حزم أيضاً : وکو رز ال موت غ عَمرَتِ الوت المي که باطو 
اذ اا ا ا بت عذاب الهون 4% فصح أن النفس معذية كما 
(۱) «التفسير الكبير أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي 


ت: ٦۰ ٤‏ (۲: ۳) دار الكتب العلمية -بیروت -۱٩٤٠١ه_‏ ٠٠٠۲م‏ ط١.‏ 


(۲) «الفصل في الملل والأهواء والنحل»» علي بن أحمد بن سعيد بن حزم الطاهري أبو محمد ت: 
»)0٩ :٤( ۸‏ مكتبة الخانجى -القاهرة. 


18 
ترى من حين موتہا إلى يوم القيامة دون الأجساد» فإذا كان يوم القيامة أحيا الله تعالى 
العظام» وأخرجها من القبور وركب عليها الأجساد ورد إليها الأنفس» ودخل آهل 

ا لجنة الجنة وأهل النار النار. 

وإنما تخافت المجرمون بينهم: إن لماعتا 4 [طه: ۲١٠۳‏ إن لر لاوا ) 
[طه: ٠١ ٤‏ ] ي ويتام بعمَّسًا من مَرقَدَِا€ [يس:۲٠]‏ لأنه صار العذاب الذي كانوا فيه هيناً 
يسيراً بالإضافة إلى عذاب جهنم» أعاذنا الله من عذابه. وهذا الذي تتفق به الآيات 
كلهاء وإنما هلك من هلك بأخذه آية وترکه آخری» وأخذه حدیثاً وتر که آخر» وأخذه 
آية وتركه حديثاً يبينهاء وأخذه حديثاً وتركه آية» وهذا خطاً لا يجل» وإنا الفرض 
على المسلمين أخذ كل ما جاء به النبي بيه من قرآن وسنة وضم كل ذلك بعضه إلى 
بعض». اه 


ا 2 


قال البيهقي: «وقال: وو در إز يموت فغ مرت الوت والمكتيكة باطو 
يهد الآيةء فدلت هذه الآيات على أن الكفار يعنف عليهم في نزع أرواحهم 
وإخراج أنفسهم ويعرفون مع ذلك أنهم قادمون على المون والعذاب الشديد كا 
يرفق بالمؤمنين ويبشرون با هم قادمون عليه من الأمن والنعيم المقيم»". اه. 

وروى البيهقي في إثبات عذاب القبر بعد ذكر هذه الآية: «عن أبي هريرة قال 


(1) «رسالة في حكم من قال إن أرواح آهل الشقاء معذبة إلى يوم الدين»» أبو محمد علي بن مد 
ابن سعيد بن حزم الأندلسى ت: ٤٥١‏ ه(۳: )۲٠۹‏ المؤسسة العربية للدراسات والنشر - 
بروت» لبنان- ۱۹۸۷ م ط۲» ت: د. إحسان عباس. 

(۲) «شعب الإيان»» أبو بكر أحمد بن الحسين البيهقى ت: »)١١ ٤ :١( ٤٥۸‏ دار الكتب العلمية 
بيروت _ ٠٤١١‏ ط ١ء‏ ت: محمد السعيد بسيوني زغلول. 


111۱1 


قال: ويقول آهل الساء: روح طيبة جاءت من قبل الأرض: صل الله عليك» 
وعلى جسد من تعمرینه فینطلق به إلى ربه. 

ثم بقول: انطلقوا به إلى آخر الأجل. 

قال: وإن الكافر إذا حرجت روحه قال حاد: ذكر من نتنهاء وذكر لعناًء ويقول 
أهل السماء: روح خبيثة من قبل الأرض. 

قال: و يقال: انطلقوا به إلى آخر الأجل. 

قال أبو هريرة: فرد رسول الله ية ربطة كانت عليه على أنفه هكذا. 


رواه مسلم ف «الصحيح» عن عبد الله بن عمر القواريري»'. أآه. 


ر 


وقال أبو حيان في «البحر): ( الوم تروت عَدَاب ألهونِ € أي الهوان» وقرأعبد الله 
وعكرمة #عدَابَ # بالآلف وفتح الماء واليوم من قال: إن هذا في الدنيا كان عبارة 
عن وقت الإماتة والعذاب ما عذبوا به من شدة النزع أو الوقت الممتد المتطاول الذي 
يلحقهم فيه العذاب في البرزخ» ومن قال: إن هذاني القيامة كان عبارة عن يوم القيامة 
أو عن وقت خطابم في النار» وأضاف العذاب إلى الهون لتمكنه فيه؛ لأن التنكيل قد 
یکون على سبیل الزجر والتآدیب» ولا هوان فيه وقد یکون على سبیل الهوان). اه. 


(1) «إثبات عذاب القبر»» أحهمد بن الحسين البيهقي أبو بكر ت: »٤٥۸‏ دار الفرقان-عمان-الأردن- 
»٤ ٤ص ٥‏ ط۲» ت: د. شرف مود القضاة. 

(1) «تفسير البحر المحيط)» محمد بن يوسف الشهير بأبي حيان الأندلسى ت: ٤٥‏ ۷ه »)٤٤ :٤(‏ دار 
الكتب العلمية -لبنان» بیروت-۲۲٤۱١ه-_۱٠٠۲م»‏ طا ت: اشغ غادل مدعد ار جرد 
الشيخ علي محمد معوض» شارك في التحقيق )١‏ د. زكريا عبد المجيد النوقي ۲) د. أحمد النجولي 
الجمل. 


1۱11۲ 
الآية الخامسة: 
و و کار ھی وس ب 


> ت 
فال تال وی ل ف ع الا رپ وه وی ھل المد مراع 
التاق لا تک EA TA‏ کک ا م بردویت إل عدا عظے € [التة: 


قال الطبري: «وقوله: #سنعدٍجهم مَرَتَبّنِ &» يقول: سنعذب هؤلاء المنافقين 
مرتين إحداهما في الدنيا والأخرى في القبر. 

ثم اختلف أهل التأويل ني التي في الدنيا ما هي: 

فقال بعضهم: هي فضيحتهم فضحهم الله بكشف آمورهم وتبيين سرائرهم 
للناس عل لسانت رول اله ك .. 

وقال آخرون: معنى ذلك سنعذبهم عذاباً ني الدنيا وعذابا في الآخرة... 

وقال آخرون: كان عذابهم إحدى المرتين مصائبهم في آموالهم وأولادهم والمرة 
الأخرى في جهنم 

قال أبو جعفر: وأولى الأقوال في ذلك بالصواب عندي» أن يقال: إن الله أخبر 
أنه يعذب هؤلاء الذين مردوا على النفاق مرتين» ولم يضع لنا دليلاً نتوصل به إلى علم 
صفة ذينك العذابين» وجائز أن يكون بعض ما ذكرنا عن القائلين ما أنبئنا عنهم» 
وليس عندنا علم بي ذلك من باي» على ان ني قوله جل ثناؤه: م بُردوت ال 
عََاِعَظيم 4 دلالة على أن العذاب في المرتين كلتيها قبل دخوهم النار والأغلب من 
إحدى المرتين آنا في القبر. 

وقوله: ل دوت إل عَدَابعَظم € يقول: ثم يرد هؤلاء المنافقون بعد 
تعذيب الله إياهم مرتين إلى عذاب عظيم وذلك عذاب جهنم»'. اه 


(۱) «جامع البیان عن تأویل آي القرآن» (۱۲-۹:۱۱). 


E 

قال السمرقندي: «(#سنعدمهم مَرََبْنِ 4 قال مقاتل: أحد العذابين عند الموت 
ضرب ال ملائكة الوجوه والأدبارء الثاني: عذاب القبر وهو ضرب منكر ونكير. وقال 
الكلبي: ول العذابين آنه أخرجهم من المسجد. والعذاب الثاني: عذاب القبر. 

وروى أسباط بن النضر الهمداني عن إسماعيل بن عبد الملك السدي عن أبي مالك 
عن ابن عباس آنه قال: قام ياء حطيباً يوم ا لجمعةء فقال: يا فلان أخرج فإنك منافق» 
ثم قال: يا فلان آخرج إنك منافق. فأخرجهم بأسمائهم. وكان عمر لم يشهد الجمعة 
لحاجة كانت له» فلقيهم وهم يخرجون من المسجد فاختباً منهم استحياء آنه م يشهد 
الجمعة» وظن أن الناس قد انصرفواء وهم قد اختبؤوا من عمر وظنوا آنه قد علم 
بأمرهم» فدخل عمر المسجد, فإذا الناس لم يصلواء فقال له رجل من المسلمين: أبشر 
يا عمر» قد فضح الله المنافقين. 

وهذا هو العذاب الأول. 

والعذاب الثاني: عذاب القبر. 

وروی إبن بي نجيح عن مجاهد #سنعد يم م مرت تِن # قال: ا جوع والقتل. 

ويقال: القتل والسبي. 

وقال: الحسن عذاب الدنيا وعذاب الآأخرة. 

ام درد وت إل عَدَاپعَظم 4 يعني عذاب جهنم أعظم غاکان ق الدناا*: 
اه. 


قال العلامة الطيبي في شرح البخاري: «واختلف آهل التأويل في قوله تعالى: 
ا ور ا 


سنعذٍم مَرَتَِنِ » قال الحسن» وابن جريج: عذاب الدنيا وعذاب القبر» وقال 


(1) «تفسير السمرقندي المسمى بحر العلوم»» نصر بن محمد بن أحد أبو الليث السمرقندي ت: 
)٥ PD T1‏ دار الفکر -بیروت» ت: د. حمود مطرجی. 


111٤ 
مجاهد: القتل والسباء» وأما قوله: لومت م جروت عَدَابَ أَلَهونِ 4 في الآخرة». اه.‎ 


الآية السادسة: 


د ے2 2ے ےک 


قال تعالی: 3 ومن أمض عن زگری فلن له موة ضتکا وش ره يوم اقيم 
َعَم € [طه: .]۱۲٤‏ 
ورد في «صحيح ابن حبان» عَنْ آي هُرَيرَة عن النبيّ ي في قله جل وعلا: 
مَعسَة صتا ) قالّ: عَذَابُ لمر . 


E 
وفيه آيضا: عَنْ ي هُرَْرَة عَنْ رول الله يا الّ: «إنَ لموم في قنره لَفِي رَوْصَةٍ‎ 
ll تحضر اء ویر حب له فره راغا و ےر كالقمر ليله لبّذر‎ 
رلت هَذِهِ الآي؟ إن له وة نكا وره بوم اليم أعَمن € آتذرُونً‎ 
ما المعيسة الصنكة»» قالوا: الله ورسوله أعَلَمُ ال: «عَذَابُ الگافر ف ره والأى‎ 
E a N E 
حي َيه سب روس يلسعوده رة إلى يوم لقيامة»".‎ 
وني «المعجم الكبير» للطبراني: عن عبد الله إن لمعيس کا قال: عَذَابُ‎ 
الق‎ 


قال اسر دي WEE‏ مَعسَة نكا € يعني: معيشة ضيقة» روي عن 


(1) «شرح صحيح البخاري»» أبو الحسن علي بن خلف بن عبد الملك بن بطال البكري القرطبي 
ت: »)۸١ :۳( ه٤ ٤٩‏ مكتبة الرشد-السعودية -الریاض - ۱٤٩۲۳‏ ه-۳٠٠۲م»‏ ط۲» ت: 
أبو تميم ياسر بن إبراهيم. 

(۲) کتاب ال حنائز» باب المریض وما یتعلق به .)۳١١۱۹(‏ 

(۳) کتاب ال حناتز» باب المریض وما یتعلق به .)۳١۱۲۲(‏ 

(YT :4) (41) (€) 


111° 

ابن معو د وای سعد الدری آما فالا مه خ6 € پقرل: عذاب الق 
وروى أبو سلمة عن أبي هريرة عن النبي لاء ني قوله: لميَة صنكا # قال: عذاب 
القر»'. اه. 

قال الثعلبي: قن له معدسَة سكا € ضصيقا يقال: متزل ضنك وعيش ضنك» 
يستوي فيه الذكر والأنثى والواحد والاثنان والجمع» قال عنترة: 

وإذاهم نزلوا بضنك فانزل 

واختلف المفشر ون في المعيشة الضنك: 

فأخبرني ابو عثان سعید بن محمد بن محمد الحيري قال: آخبرنا بو بكر محمد بن 
أحمد المفيد قال: حدثنا بو خليفة الفضل بن الحباب قال: حدثنا أبو الوليد الطيالسى 
قال: حدَّثنا ماد بن سلمة عن عمرو عن أبي سلمة عن أبي هريرة أن النبي ية قال: في 
قوله سبحانه: 3 ومنْأعرض عن ز ری فلن له مَعيسَة نكا € قال: (عذاب القبر). 

وقال ابن عباس: الشقاء» مجاهد: الضيق» الحسن وابن زيد: الزقوم والغسلين 
والضريع» قتادة: يعني في النار» عكرمة: الحرام» قيس بن أبي حازم: الرزق في المعصية» 
الضحاك: الكسب الخبيث» عطْيّة عن ابن عباس يقول: كل مال أعطيته عبدامن عبادي 
قل أو كثر لا يتقيني فيه فلا خير فيه وهو الضنك في المعيشة» وإِنٌ قوماً صلَالاً أعرضوا 
عن اق و کارا آل س من الا مرن كانت سي اولك ا 
کانوا یرون أن الله لیس بمخلف هم معائشهم من سوء ظتهم بالله والتکذیب به» فإذا 
كان العبد يكذب بالله ويسيء الظنٌ به اشتدت عليه معيشته فذلك الضنك أبو سعيد 
ا لخدري: يضيق عليه قبره حتى تختلف أضلاعه ويسلط عليه في قره تسعة وتسعون 


تنیناء لکل تنین سبعة رؤوس تنهشه وتخدش مه حتی یبعث» ولو آن تنینا منها ینفخ 


.)٤١١:۲( «تفسير السمرقندي المسمى بحر العلوم»‎ )١( 


ik 
في الأرض لم تنبت زرعاً. مقاتل: معيشة سوء لأنباني معاصي الله. سعيد بن جبير: سلبه‎ 
القناعة حتى لايشبع»'. اه.‎ 

وروى البخاري في «صحيحه»: عن عائشة زوج النبي ب4 آن رسول الله جلا 
كان يدعو في الصلاة: «اللهم إني أعوذ بك من عذاب القبر» وأعوذ بك من فتنة المسيح 
الدجال» وأعوذ بك من فتنة المحياء وفتنة المهات» اللهم إني أعوذ بك من المأثم والمغرم» 
فقال له قائل: ما أكثر ما تستعيذ من المغرم! فقال: «إن الرجل إذاغرم حدث فكذب» 
ووعد فاخاف»'. 

وني «البخاري» عن عائشة أيضاً رضى الله تعالى عنها: أن هودية جاءت تسأها 
فقالت: أعاذك الله من عذاب القرء E‏ رسول الله با: أيعذب الناس في 
قبورهم؟ فقال رسول الله لة: «عائذاً بالله من ذلك)» ثم رکب رسول الله کل ذاتَ 
غداة مركباً فكسفت الشمس... وفي الحديث: أنه علّمهم كيفية صلاة الكسوف... 
وني آخره: ثم انصرف» فقال رسول الله ڳل: «ما شاء الله أن يقول» ثم أمرهم أن يتعوذوا 
من عذاب القر»". 

وزاد البيهقي في «سننه الكبرى): فلا انصرف قعد على المنبر» فقال فيا يقول: 
«إن الناس يفتنون في قبورهم كفتنة الدجال»» قالت عائشة: وكنا نسمعه بعد ذلك من 
عذاب القر. 


(1) «الكشف والبيان» (تفسير الثعلبي)» أبو إسحاق أحد بن محمد بن إبراهيم الثعلبي النيسابوري 
ت: ٤۲۷‏ هھ ١۳٠٠م »)٤۱١:7(‏ دار إحياء التراث العربي - بیروت -لبنان - ١١٤١ه-‏ 
۲ م ط١‏ ت: الإمام أي محمد بن عاشور» مراجعة وتدقيق الأستاذ نظير الساعدي. 

(۲) كتاب الآذانء باب الدعاء قبل السلام (۸۳۲). 

(۳) آبواب الکسوف» باب التعوذ من عذاب القبر فی الکسوف ۱٠٤۹(‏ و١١١٠).‏ 

() وردت هذه الرواية في «سنن النسائي الكبرى» وليس البيهقي: كتاب كسوف الشمس والقمر» 
باب آخر من صلاة الکسوف (۱۸۷۳). 


111۷ 
وني «البخاري» أيضاً: عن عائشة رضي الله تعالى عنها: أن هودية دخلت عليهاء 
فذكرت عذاب القبر» فقالت هما: أعاذك الله من عذاب القبر» فسألت عائشة رسول الله 
يا عن عذاب القبر؟ فقال: «نعم! عذاب القبر حق)» قالت عائشة رضي الله تعالى عنها: 
فا رأيت رسول الله ية بعد صلى صلاة إلا تعوذ من عذاب القبر. 


وقال البخاري في «(صحيحه): باب ما جاء ني عذاب القبر: وقوله تعالى: لإز 


E 7‏ ررد ےہر کک اہ چە > <٢‏ وب € 2 و و مہ ر 
الظدلمو ت ق غمرت الوت والاكة باسطوا ایهم آخرجا امس ڪم الوم زوت 


عَذَابَ أَلْهُونِ € [الأنعام: ۹۳] هو الهوان» والهون: الرفق» وقوله جل ذكره: #سنعدم 
I O‏ < ت u‏ * 3 ا وو ے 
مرتان م بر دوت إل عاب عظے ٭ [التوبة: »]٠١١‏ وقوله تعالى: #وحاق ال ذرَعَوبَ 
rT‏ م ہے رش بے ر ص س ر ٣‏ ےپ .ود 
سوء الْعدَاب # الاد تع رورت فلا غدوا وعشيًا ودوم قوم لاع دوأ ءال فرعو 


OE 


شد العَدَاب # [غافر: .]٤٩-٤٥‏ 


وني «(صحيح البخاري»: عن البراء بن عازب رضي الله تعالى عنهما: عن النبي يا 
2 2 4 # 
قال: «إذا أقعد ال مؤمن في قبره» اتي» ثم شهد ان لا إله إلا الله وأن عحمدارسول اللهء فذلك 


رو وو 


قوله: ‏ يسبت الله الت ءامنوا الول اَلنَابتِ € [إبراهیم: ۲۷]). 


® : ا e o‏ ت . ود و 2و 
حدثنا عمد بن بشار: حدناغندر: حدثنا شعبة بهذاء وزاد ٭ شت اله الذرت 


ا 


ءامنوأ &» نزلت في عذاب القبر. 

وروی البخاري: عن آبي هريرة رضي الله تعالی عنه قال: کان رسول الله يا يدعو: 
«اللهم إني آعوذ بك من عذاب القبر» ومن عذاب النار» ومن فتنة المحيا والمهات» ومن 
فتنة المسيح الدجال»7. 


(۱) کتاب الحنائزء باب ما جاء في عذاب القبر (۱۳۷۲). 
(۳) کتاب الجنائزء باب ما جاء في عذاب القبر .)۱۳١١۹(‏ 
)٤(‏ كتاب الحنائز» باب التعوذ من عذاب القبر .)١١۷۷(‏ 


11۸ 

وني «تحفة الأحوذي بشرح الترمذي»: 

«عن آبي هريرة رضي الله عنه: قال الرسول بي (إذا قبر الميت) بصيغة المجهول» 
أي: إذا دحل في القبر وذفن (أو قال: أحدكم) شك من الراوي» آي: أو قال: «أحدكم» 
مكان لفظ «الميت» (آتاه ملكان أسودان أزرقان) بزاء فراء» أي: أزرقان أعينها. زاد 
الطبراني في «الأوسط» من طريق أخرى: عن أبي هريرة: «أعينه) مثل قدور النحاس» 
وأنياب») مثل صياصي البقر» وأصواتبما مثل الرعد». 

ونحوه لعبد الرزاق من مرسل عمرو بن دینار» وزاد: «يحفران بنیا)اء ويطآن 
في أشعار*ماء معه| مرزبة لو اجتمع عليها أهل منى ل يقلوها». كذاني «فتح الباري» 
(يقال لأحدها: المنكر) «مفعول» من «أنكر» بمعنى «نكر): إذا م يعرف أحدا (وللآخر 
النکر) «(فعیل) بمعنى «مفعول» من «نکر)-بالکسر-: إذا م يعرفه أحد» فه| كلا۳ما ضد 
المعروف» سيا با؛ لأن اميت لم يعرفه| ولم ير صورة مثل صورتي). كذا في «المرقاة». 
وقال الحافظ في «الفتح»: ذكر بعض الفقهاء: أن اسم اللذين يسألان المذنب: «منكر 
ونكير)» واسم اللذين يسألان المطيع: «مبشر وبشير» (فيقولان: ما كنت تقول) زاد في 
حديث آنس رضي الله عنه عند البخاري ومسلم: «فيقعدانه)» وزاد في حديث البراء: 
«فتعاد روحه في جسده)» وزاد ابن حبان من طريق آبي سلمة: عن بي هريرة رضي الله 
عنه: «فإذا كان مؤمناً كانت الصلاة عند رأسه» والزكاة عن يمينه» والصوم عن شاله» 
وفعل المعروف من قبل رجليه» فيقال له: اجلس» فيجلس وقد مثلت له الشمس عند 
الغروب)» زاد ابن ماجه من حديث جابر: «فيجلس» فيمسح عينيه ويقول: دعوني 
أصلي» (ني هذا الرجل) وني حديث أنس عند البخاري :«ماكنت تقول في هذاالرجل؟» 
لمحمد. 


ولآحمد من حديث عائشة: «ما هذا الرجل الذي كان فيكم؟ قال القسطلاني: 


۱۱۹ 

عبر بذلك امتحاناً؛ لثلا يتلقن تعظيمه عن عبارة القائل» قیل: یکشف للمیت حتى يرى 
النبي 4ء وهي بشرى عظيمة للمؤمن إن صح ذلك. 

ولا نعلم حديثاً صحيحاً مروياً ني ذلك» والقائل به إنها استند لمجرد أن الإشارة 
لا تكون إلا للحاضر» لكن يحتمل أن تكون الإإشارة ل| في الذهن» فيكون مجاز. انتهى 
كلام القسطلاني (فيقول:) أي: الميت (ما كان يقول:) آي: قبل الموت (قد كنانعلم نك 
تقول هذا) أي: الإقرار بالوحدانية والرسالة» وعلمُّه بذلك إما بإخبار الله تعالى إياهما 
بذلك» أو بمشاهدت) في جبينه آثر السعادةء وشعاعً نور الإيان والعبادة. 

(ثم يُفسح) بصيغة المجهول أي: يُوسع (ذراعاًفي سبعين) أي: في عرض سبعين 
ذراعاء یعنی: طوله وعرضه كذلك. 

قال الطيبي: أصله: يفسح قبره مقدار سبعين ذراعاًء فجعل القبر ظرفاً للسبعين» 
وأسند الفعل إلى السبعين مبالغة في السعة (ثم ينور له فيه) أي: يجعل النور له في قبره 
الذي وسع عليه» وني رواية ابن حبان: «وينور له كالقمر ليلة البدر» (نم) آم من «نام 
ينام) (فيقول:) آي: اميت لعظيم مارآى من السرور (أرجع إلى آهلي) آي: أريد الرجوعً» 
کذا قیل. 

والأظهر: أن الاستفهام مقدرء قاله القاري (فأخبرهم) أي: بأن حالي طيب 
ولا حزن لي؛ ليفرحوا بذلك (كنومة العروس) هو يطلق على الذكر والأنشى في ول 
اجتماعهاء وقد يقال للذكر العريس (الذي لا يوقظه) الجحملة صفة «العروس» وإنا شبه 
نومه بنومة العروس؛ لأنه يكون في طيب العيش (إلا حب آهله إليه) قال المظهر: عبارة 
عن عزته وتعظيمه عند أهله» يأتيه غداة ليلة زفافه من هو حب وأعطف» فيو قظه على 
الرفق واللطف (حتى يبعثه الله) هذا ليس من مَقول الملكين» بل من كلامه بلا و«(حتى») 


11° 
وني بعض النسخ: «يقولون قول وكذلك في «المشكاة)» والمراد بالقول: هو أن حمداً 
رسول الله (فقلت مثله) آي: مثل قوم (لا آدري) آي: آنه نبي في ال حقيقة ام لا؟ وهو 
استئناف» أي: ما شعرت غير ذلك القول ويحتمل أن يكون في حل النصب على الحال 
(التئمي) أي: انضمّي واجتمعي (فتختلف أضلاعه) بفتح الهمزة: جمع ضِلَع» وهو 
عظم ا جنب أي: تزول عن ايئة المستوية التي كانت عليها من شدة التئامها عليه» وشدة 
الضغطةء وتجاوز جنبيه من كل جنب إلى جنب آخر (فلا يزال فيها) أي: في الأرض» 
آو في تلك الحالةء قوله: (وفي الباب عن علي رضي الله عنه) لم قف عليه (وزيد بن 
ثابت) آخرجه مسلم (وابن عباس) لم قف عليه (والبراء بن عازب) أخر جه البخاري 
ومسلم وآحد وابو داود» وأخرج آحمد حديثه الطويل» وذكره صاحب «المشكاة» في 
باب ما يقال عند من حضره الموت» وصححه آبو عوانة وغیره کا صرح به الحافظ في 
«التلخيص» (وآبي أيوب) ل قف عليه (وآنس) آخرجه البخاري ومسلم (وجابر) 
أخرجه أحمد وابن ماجه (وعائشة) أخرجه البخاري ومسلم (وأآبي سعيد) أخرجه 
الدارمي والترمذي». اه . 

وقد وردفي فتنة القبر وعذابه أحاديث كثرةٌيضيق المقام عن حصرهاء وماذكرناه 
منها كاف للإثبات أصله» وهذا يكفي المومنَ الصادق. 


وما ورد في كيفية السال ني القبر: مارواه مسلم: عن البراء بن عازب: عن النبي 
ّ م وه مدد 


قال: «# يسبت آله الت ءامنوأ امول آلقَابتِ € قال: «نزلت في عذاب القبرء 


ےم 


فيقال له: من ربك؟ فيقول: ربي الله ! ونببّى محمد يا فذلك قوله عز وجل: ٭ يبت 


2 ت ت CTC cto‏ خ ھم ہے 2 ود کي ا 2 2 
آله الت ء اموا بالمول القَابت في الحو آلدَا وف آلاخرة )7 . 


(1) «تحفة الأحوذي بشرح الترمذي» .)٠٠١١:٤(‏ 
(1) كتاب صفة القيامة والحنة والنار» باب عرض مقعد الميت من الحنة أو النار» وإثبات عذاب 


31۲1 

وما رواه صاحب «المستدرك على الصحيحين»: عن البراء بن عازب يقول: 
راف ورمورا ا کی ج رچ ا ان اا ارو ا 
بعد قال: فقعدنا حول النبي بيا فجعل ينظر إلى السماء» وينظر إلى الأرض» وجعل 
يرفع بصره ويخفضه - ثلاثاً -ثم قال: «اللهم إني أعوذ بك من عذاب القبر)» ثم قال: 
«إن الرجل المسلم إذا كان في قبل من الآخرة وانقطاع من الدنياء جاء ملك الموت» فقعد 
عند رأسه» وينزل ملائكة من السماء كأن وجوههم الشمس» معهم أكفان من أكفان 
الجنةء وحَنوط من حنوط الحنةء فيقعدون منه مد البصر)ء قال: «فيقول ملك الموت: 
أيتها النفس المطمئنةء أحرُجي إلى مغفرة من الله ورضوان)» قال: «فتخرج تسيل» كا 
تسيل القطرة من السقاء» فلا يتركونها ني يده طرفة عين» فيصعدون مما إلى السماء» فلا 
يمون با على جند من ملائكة إلا قالوا: ما هذه الروح الطيبة؟ فيقولون: فلان ابن 
فلان» بحسن آسمائهء فإذا انتھی إلى السماء فتحت له أبواب الساء» ثم شيعه من كل 
سماء مقرّبوها إلى السماء التي تليهاء حتى ينتهي إلى السماء السابعة» ثم يقال: اكتبوا كتابه 
في عليين» ثم يقال: ارجعوا عبدي إلى الأرض» فإني وعدتمم إني منها خلقتهم» وفيها 
أعيدهم» ومنها أخرجهم تارة أخرى» فتردٌ روحه إلى جسده فتأتيه الملائكةء فيقولون: 
من ربك؟)» قال: «فيقول: الله! فيقولون: ما دينك؟ فيقول: الإإسلام فيقولون: ما هذا 
الرجل الذي خرج فيكم؟» قال: «فيقول: رسول الله!» قال: «فيقولون: وما يدريك؟» 
قال: «فیقول: قرات کتاب الله فآمنت به وصدقت»» قال: «فینادي مناد من الساء: أن 
ا ا رامن ال و اهن ا و رو مر ن ا قال اد لق 
قبره» ویأتیه روح الحنة وريحها»» قال: «فيفعل ذلك به» ويمثل له رجل حسن الوجه» 
حسن الثياب» طيب الريح» فيقول: أبشر بالذي يسرك هذا يومك الذي كنت توعد 
فيقول: من آنت؟ فوجهك وجه يبشر بالخير)» قال: «فيقول: آنا عملك الصالح»» قال: 


11۲۲ 
«فهو يقول: رب أقم الساعة؛ كي أرجع إلى أهلي ومالي»» ثم قرآً: 3 بت أله ال 
اموأ امول لكات في يو لديا وف آلكّخَرَةٍ » «وأما الفاجرء فإذا كان في قبل 
من الآخرة وانقطاع من الدنيا أتاه ملك الموت» فيقعد عند رأسه» وينزل الملائكة سود 
الوجوه» معهم المسوح» فيقعدون منه مد البصر» فيقول ملك الموت: أخرجي أيتها 
و 
النفس الخبيثة إل سخط من الله وغضب)» قال: «فتفرق في جسده» فينقطع معها العروق 
والعصب» كا يستخرج الصوف المبلول بالسَمًود ذي الشُحَّب» قال: «فيقومون إليهء 
فلا يدعونهاني يده طرفة عين» فيصعدون بها إلى السماء» فلا يمرون على جند من الملائكة 
إلا قالوا: ما هذه الروح الخبيثة؟» قال: «فيقولون: فلان بأقبح أسمائه» قال: «فإذا انتهى 
به إلى السماء غلقت دونه أبواب السماوات)» قال: «ويقال: اكتبوا كتابه في سجين)» قال: 
«ثم يقال: أعيدوا عبدي إلى الأرض» فإني وعدتمم آني منها خلقتهم» وفيها أعيدهم» 
ومنها أخرجهم تارة أخرى»» قال: «فیرمی بروحه» حتی تقع في جسده)» قال: ثم 
قرا: اومن شرك پائ کاما عر مے آلسماو طف لبر أو تھی د لر فی 
مان سحيتي) [الحج: ١۳]ء‏ قال: «فتأتيه الملائكة» فيقولون: من ربك؟» قال: «فيقول: 
لا آدري! فينادي مناد من الساء: أن قد كذب» فأفرشوه من النار» وألبسوه من النارء 
وأروه منزله من النار»» قال: «فیضیق عليه قره حتی تختلف فيه ضلاعه)» قال: «ویأتیه 
ريجها وحرها)» قال: «فيفعل به ذلك» ويمثل له رجل قبيح الوجه» قبيح الثياب» منتن 
الريح» فيقول: أبشر بالذي يسوؤك هذا يومك الذي كنت توعَد)» قال: «فيقول: من 
أنت؟ فوجهك الوجه يبشر بالشر !» قال: «فيقول: آنا عملك الخبيث)»» قال: «(وهو 
يقول: رب لا تقم الساعة». 


ورواه بو داود: عن البراء بن عازب قال: خر جنا مع رسول الله يا في جنازة 


.(4۳:1) (17) )1( 


hs 
رجل من الأنصار فانتهينا إلى القبر - ولا يلخد - فجلس رسول الله با وجلسنا‎ 
حوله كآن| على رؤوسنا الطير» وني يده عود ينكت به في الأرض» فرفع رأسه فقال:‎ 
«استعيذوا بالله من عذاب القر» مرتين أو ثلاثاً.‎ 

زاد ني حدیث جریر هاهنا: وقال: «وإنه ليسمع خفق نعام إذا ولوا مدبرين» 
حين يقال له: يا هذاء من ربك؟ وما دينك؟ ومن نبيك؟» قال هناد: قال: «ویأتیه ملکان 
فیجلسانه» فيقو لان: له من ربك؟ فيقول: ربي الله! فيقولان: له ما دينك؟ فيقول: ديني 
الإسلام! فيقولان: له ما هذا الرجل الذي بعث فيكم؟» قال: «فيقول: هو رسول الله 
ية! فيقولان: وما يدريك؟ فیقول: قرت کتاب الله» فآمنت به وصدقت» - زاد في 
حديث جرير: «فذلك قول الله عز وجل: # يكبت أله آرت اموأ 4» الآيةء ثم اتفقا 
قال: «فینادي مناد من الساء: أن قد صدق عبدي» فافرشوه من الجنة» وافتحوا له 
باباً إلى الجنةء وألبسوه من الجنة)» قال: «فيآتيه من روحها وطيبها)» قال: «ويفتح له 
فا مد بضر قال: وإِن الکافر...» فذکر موته» قال: «وتعاد روحه في جسده» ویأتیه 
ملکان» فیٌجلسانه» فیقولان: له من ربك؟ فیقول: هاه هاه هاه» لا دري ! فقو لان له: 
ما دينك؟ فيقول: هاه هاه» لا أدري! فيقولان: ما هذا الرجل الذي بعث فيكم؟ فيقول: 
هاه هاه لا أدري! فينادي مناد من السماء: أن كذب» فافرشوه من النار» وألبسوه من 
النارء» وافتحوا له باباً إلى النار»» قال: «فيأتيه من حرها وسمومها)» قال: «ويضيق عليه 
قىره» حتی تختلف فيه أضلاعه». 

زاد ني حدیث جریر قال: «ثم بقَيَّص له أعمى بكم معه مرزبة من حدید» لو 
ضرب بها جبل لصار تراباء قال: «فيضربه بها ضربة يسمعها ما بين المشرق والمغرب 
إلا التقلين» فر قر ااا قال: «ثم تعاد فيه الروح»'. 


() أخرجه في «سننه)» كتاب السنةء باب في المسألة في القبر وعذاب القبر .)٤۷٥١(‏ 


r: 
فال ار ابت فط راما اللات قعل عا اال كى واا‎ 
وتفاصيل العذاب مجهولة لدينا؛ لأنها موقوفة على أخبار تفصيلية صحيحة» وما عندنا‎ 

منها قلي يفيدنا عل) إحالياًء والله أعلم. 

واعلم أن الأدلة على ثبوت عذاب القبر كثيرةء والمراد بعذاب القبر أعم من أن 
يكون عذابا فقط في القبر» بل يشمل الحياة البرزخية» وهي الحياة المتوسطة بين الدنيا 
والآخرة» وکا آنه يوجد عذاب في القبر» فإنه كذلك یوجد نعیم فیه؛ کا سیأتي بیانه 

لاحقاً. 

قال البقاعي في كتاب «سر الروح): 

«واعلم أن عذاب القبر هو عذاب البرزخ فکل میت اراد تعذیبه ناله ما أراده 
منه» قر أو ل يقر لو صلب» أو غرق ني البحر» ولو أكلته الدواب» أو حرق حتى صار 
رماداًء وذري في الريح» فسبحان ذي القدرة الشاملةء والعظمة الباهرة الكاملة. 

قال الإإمام بو المعين النسفي في «التبصرة): 

«آثبت جمهور الآمة عذاب القبر للكافرين» ولبعض العصاة من المؤمنين» والإنعام 
في القبر» وسال منكر ونكير؛ لورود الدلائل السمعية في ذلك)» ثم قال بعد أن ذكر 
يعض الآدلة من القر ان والمة ار انكرت اهي وعةن اة فلك ا 

فالذي آنكر عذاب القبر ونعيمه هم الجهمية» وبعض المعتزلة» ولم ينكر جميع 
المعتزلة عذاب القبر» ويؤيد هذا النقل ما قاله القاضي عبد الجبار في «شرح الأصول 
الخمسة): 


«فصل في عذاب القبر: وجملة ذلك أنه لا خلاف فيه بين الأمة» إلا شىء بجحكى 


(1) «سر الروح» ص٥۲٤۲.‏ 
(۲) «التبصرة» (۲: .)۷١۳‏ 


111° 

عن ضرار ابن عمرو» وكان من أصحاب المعتزلة ثم التحق بالمجبرة» وهذا ترى ابن 
الراوندي يشنع علينا ويقول: إن المعتزلة ينكرون عذاب القبر ولا يقرون به). اه . 

فالذي ينكر عذاب القبر من المعتزلة-إذن-هو ضرار» وتأمّل حكاية عدم وجود 
خلاف في عذاب القبر من القاضي عبد ا لجبار» فلا تغترّ-بعد ذلك -بمن زعم أن ا معتزلة 
-أي: جيعهم -ينكرون ذلك» بل لا جوز نسبة ذلك إليهم أصلأ إلا مع الإشارة إلى 
ن جمهورَهم أثبته. 

ونقل ابن المرتضى في كتاب «القلائد) إنكار عذاب القبر عن بشر المريسي وضرار 
وابن كامل» وأثبت للأكثر إثباته» وهذا موافق لقول أبي المعين النسفي<. 
قال الطحاوي: (والقبر روضة من رياض الحنةء أو حفرة من حفر النيران) 

هذه العبارة وردت في بعض الأحاديث» ولكنها أحاديث ضعيفة» ولكن معنى 
هذه العبارة صحيح بناء على إثبات عذاب القبر. 

روى الترمذي: عن أبي سعيد الخدري» قال: قال رسول الله ي: «إنا روضة 
من رياض الحنةء أو حفرة من حفر النار». 

وعذاب القبر: هو عبارةعن تنعّم الروح والجحسدف البرزخ» أو تعذبهاء والبرزخ: 
هو الحياة ما بين الحياة الدنيا والحياة الآخرة» وعلى كل الأحوال» فإنه م يرد العذابُ 
إلا على أصحاب الكفرء أو الكبائرء فيقهم من هذا: أن غيرهم في نعيم. 


(1) «شرح الأصول الخمسة» ص .۷۳٠‏ 
() «القلائد» ص۱۲۸ . 
(۳) كتاب صفة القيامة والرقائق والورع» باب .)۲٤٦١(‏ وقال: قال بو عيسى: هذا حديث حسن 


IT 

وإذاعلمنا أن الروح تبقى ولا تفنى في البرزخ» وأن الروح قابلة للتنعم والتعذب» 
وللسعادة والشقاوة» فإنها لا بد أن تكون على إحدى الحالتين آثناء كونها في البرزخ؛ 
لأنه يستحيل كونها منعّمة معدبة معاء ويستحيل كوا لا منعّمة ولا معدبة؛ لاستحالة 
ارتفاع الضدّين عن القابل اء فثبت أن الروح إما منعمة أو معذبة» فثبت بذلك أن 
القبر-أي: حياة البرزخ -إما روضة من رياض الحنةء أو حفرة من حفر النار. 

فهذا دليل عقلي - توصّلت إليه -يثبت أصل عذاب القبر ونعيمه. 

ع . ٤‏ م 

وأضيف العذابٌ إلى القبر؛ لأن الإإنسان عادة يقبر» فأضيف إلى ماهو من عادة 
الناس وأغلبٌ شيء فيهم. 
قال الطحاوي: (ونؤمن بالبعث وجزاء الأعمال يوم القيامة) 


البعث» آي: بعثة الناس وإخراجهم من قبورهم» والجزاء: هو مطلق الجزاء 


سواء كان ثواباً أو عقاباً» وأخبر لله تعالی بامکان البعث؛ قال الله تعالی: وھ وای 
بدو الان دة وهر أهوتف اد اریم 1۲۷و قرله تال فل کا ار 


انش اها أو مََم إلى قوله: * أولس الى حى لسوت والاأرص بد رع أن يلق 
اهر وهر الق ال € [پس: ١۸ا‏ 

ا 0 TN‏ 1 62 
یناو € [یس: .]٥۱‏ 

وقال تعالی: وقح ف الور فصق من ف السَمَوَتِ ومن فا رض إلا من سَاء 
اه ضح فيه رى داهم يام مروك [الزمر: »]٦۸‏ وهو من ضروريات الدين. 

وأما حقيقة البعث» وهل يكون بعد عدم كل أو بعد تحلل الأجزاء وتفرقها؟ ونه 
هل تعاد نفس الأجزاء التي كانت تولف الجسد آم مثلها؟ فهو حل بحث عميق بين 
أهل السنة. 


11۲۷ 


ولكنهم كلهم اتفقوا على جواز إعادة المعدوم» وأما الفلاسفة - ومن اتبعهم من 
الشيعة والقائلين بوحدة الوجود-فقالوا: لا ينعدم شيء» فلا يعاد بعد عدم شيء. 


٤‏ + چ 8 > ر سو ر رو ر 
وأما ا لجزاءء فثابت في قوله تعالى: #لإتمانجرون ما كم ملو € [التحريم: ۷]» وقوله 


ص 
ر 


تعالى: جرا بماكانوأيعملو € [السجدة: ۱۷]. 
قال الطحاوي: (والعزرض) 


أي: عرض الأعمال عن طريق الكتب والصحائف على أصحااء قال الله تعالى: 


ی د ارح > ا ی ا ی ا Lk‏ 2 ۴ . 
# وغرضوأعل ريك صفا قد جتتمونا کماخاقنک اول مرم [الكهف: ٨٤]ء‏ وقوله تعالى في 


د فی ہے ال اس کر rd‏ و کک 2 ر ر ا 2 rG‏ ر 
سورة الحاقة: فوم دوقعب الواقعة #وانشقَت السّماء فهى ومذ واهية #والملك علخ ارجا يها 
کد اک کے بے ا وو عور , چ ل رور , لر ا و ی ڑ< ر رو 
وعيل عرش ريك فوقهم ومين ملنية ومد تعرضودٌ لا فقو منک حافة 4 [الحجاقة: .]۱۸4-1٠‏ 
قال الطحاوى: (والحساتب وقراءة الكتات) 


ا لحساب: هو تقریر الناس بأعماهم» بان بُری کل إنسان ما عمله من خير أو شر 


0 ا یا اښ 
ویعرر به» اي: يعرف . 
8 د ر کی رک ص کر خر ار 
kê‏ 


ايک حًا [الاسراء: ۱٤-۱۳‏ ]» وقو له تعالى: ا اهمساب € [غافر:۱۷]. 


م ت 


ےد 3 


۴ > ع ll‏ 4 ار کي ا کچ ر ص 
وقال تعالى: امام أو به مین #فسوف اسب جسابا مسرا # ملب 


> سو ر ر > ا ڪاو ار >> 2 د وور رو م ر 
إل اهلو مس رورا وامامن اوی تبه ورا فهرو # فسوف يعوا ورا # ولسع € [الإنشقاق: 
[1-V‏ 
ث >L gl‏ 4 ع ص نے 4 و رر 2 
وقوله تعالى: * ونضم الموزينالقَسّط لوم اليم فلا ۾ نفس سيا ون ڪات 


ص ۴ سج عو چک غاس ر 
ونال کے من دل ایتا بھا وکن کا لسرب [الأنبیاء: .]٤۷‏ 


والكتب: هي الصحائف التي يتم بها عرض الأعال. 


1۲۸ 
قال الطحاوى: (والثواتب والعقاب) 


وما مترتبان على الآعمال والآمور التي سبق ذكرهاء وترتبه) على الآعمال إنا هو 
بإرادة الله تعالى» فلا يوجد علاقة علَيّة لازمة بين الأعمال وبين النتائج في اليوم الآخر؛ 
فإن الله تعالى هو الذي خلق العام على هذه الصورةء وجعل الأعمالّ مترتباً عليها ا لجزاء 
في الحياة الآخرى» وهذه المناسبات الواقعة بين الأعمال التي يعلمها الناس في الدنياء 
وبين الثواب والعقاب في الآخرة» إنها هي مناسبات جعلية» وليست مناسبات ذاتية. 

وهذا هو المقصود بأن الله تعالى يعذب من يشاء» ويثيب من يشاء» وهو المعنيْ 
عات ال لار و الما غد مه وف لل ن واا 
فضل منه» فلا عل جب على الله تعالى؛ كا يقول المعتزلة والفلاسفة والشيعة وغيرهم 
ممن سار سيرهم. 

وإن| العذاب المقصود والنعيم اللذان هما في الآخرة» لا ما زعمه بعض الناس 
من آنه التناسخ» واستندوا إلى الحديث الذي ورد فيه: أن آرواح الشهداء ني حواصل 
طيور خحضر» قال النووي في «شرحه» على «مسلم): 

«قال القاضى: وقد تعلق بحديثنا هذا- وشبهه - بعض الملاحدة القائلين 
بالتناسخ وانتقال الأرواح وتنعيمها في الصور الحسان المرفهةء وتعذيبها فى الصور 
ال ال ةه عر آذ شاه الراب الاب واا خلا وال 
ل جاءت به الشرائع من الحشر والنشر والحنة والنار» وهذا قال في الحديث: «حتى 
يرجعه الله لى جسده يوم يبعثه يعني: يوم جيء بجمیع الخلق). 


وقال الإمام السيوطي في «الديباج على مسلم): 


«وقال القرطبي في «(شرح مسلم): قد تضمن هذا الحديث تفسير قوله تعالى: 


(1) «شرح النووي» على (صحيح مسلم» (TTY)‏ 


۱۱۲۹ 
:€ حياءٌ عند رهم رفون 4 [آل عمران: ]١۹١‏ وإن معنى حياة الشهيد: أن لأرواحهم 
من خصوص الكرامة ما ليس لغيرهم وذلك بن جعلت في أجواف طير؛ كا في هذا 
الحديث» أو في حواصل طبر خضر؛ كا في الحديث الآخر؛ صيانة لتلك الأرواح» 
ومبالغة في إكرامها؛ لاطلاعها على ما في الجنة من المحاسن والنعم» كا يطلع الراكب 
المظلل عليه بالهودج الشفاف الذي لا بحجب عا وراءه» ثم يدركون في تلك الحال 
التي يسرحون فيها من روائح الجنة وطيبها ونعيمها وسرورها ما يليق بالأرواح ما 
ترتزق وتنتعش به» وأما اللذات الجسانية فإذا أعيدت تلك الأرواح إلى أجسادها 
استوفت من النعيم جميع ما أعذ الله هاء ثم إن أرواحهم -بعد سرحهافي الجنة-ترجع 
تلك الطير بهم إلى مواضع مكرمة مشرقة منورة عبر عنها بالقناديل؛ لكثرة آنوارها 
وشدتها» وهذه الكرامات كلها خصوصة بالشهداء؛ ك| دلت عليه الآية وهذا الحديث» 
وأما حديث مالك الذي قال فيه: «إنما نسمةالمؤمن طائر يعلق في شجر الحنة)» فالمراد 
بالمؤمن فيه: الشهيد» والحديثان واحد في المعنى» وهو من باب حل المطلق على المقَيّدء 
وقد دل على صحة هذا قولّه في الحديث الآخر: «إذا مات الإنسان عرض عليه مقعده 
بالغداة والعشي من الحنة والنارء فيقال: هذا مقعدك حتى يبعثك الله إليه يوم القيامة)» 
فالمؤمن غير الشهيد هو الذي يعرض عليه مقعده من الجحنة» وهو موضعه من القبر» 
أو الصورء أو حيث شاء الله» غير سارح في الجنةء ولا داخل فيهاء وإنا يدرك منزلته 
مم e‏ 

الأحاديث وتتفق». اه“ 


قال الطحاوي: (والصراط) 
كل هذه أمور وردت با الأحاديث» وهي أمور جائزةء أي: لا يترتب على إثباتها 


(1) «الديباج على مسلم) .)٤۸٤ :٤(‏ 


11۳° 
مور تناقض القواعد الشرعية المعروفةء فما دام قد وردت با أحاديث صحيحة فالأصل 
آن نؤمن ہہا. 

الأصل في هذه المسائل: أن لا نتكلم عليها بتفصيل؛ لأنا ليست من الأصول 
الكبيرة للدين» ولكنها مور ورد با الشرع» ولكن ل ثار على مسألة الصراط سنناقش 
هذه المسألة» ولكن لن نذكر جيعَ الأدلةء ولا جِيعَ الوجوه» بل سنكتفي ببعض ذلك: 

والصراط: عبارة عن جسر واصل بين أرض المحشر والحنةء أو على متن جهنم» 
پا علا ت غاا ی ارق اا و کار ر 
كا لجوادالمسرع» ومنهم كالماشي» ومنهم كالنملة تدب من جاز الصراط دخل إلى أطراف 
ا لجنةء ومن ل يجتز الصراط ذهب إلى النار. 

لو عرضنا على العقل هذا المعنى» فليس هذا الأمر مستحيلا بل يقبله العقل» 
وإذا ورد به الشرعٌ فلا داعي لأن نردّه أو نووّله» بخلاف ما لو ذكر في الشرع أن الله 
ينزل إلى السماء الدنياء فلا يليق أن تُثبته على ظاهره العرفي المحسوس» وكذا في كل 
ما يستحیل عقلاً في حق الله» بل نلجاً إلى تأويله» فنقول: يأْمرٌ ملكا فينزل» أو يتنزل 
بر حمته» فيكون استجابة الدعاء في الثلث الأخير من الليل. 

لكن إذا وردت أحاديث تتعلق بالصراط أو الميزان» فلا داعي لتأويله؛ حيث 
يتم كتابة الأعمال في الصحف» وتوزن في الميزانء وهذا الأمر غير مستحيل عقلاً فإذا 
ورد به الشرع» فيجب أن نؤمن به. 

سنستعرض آراء الفرق الإسلامية في هذا الموضوع» ونحاول أن نقتصر على 
آهمهاء سنوضح ربمم الراجح عندهم» ثم نشير إلى أطرافي من الأدلة التي ثبتت على 
الصراطء ثم نقوم بإيراد الشبه التي وردت على الصراط والرد عليها: 

نبداً في بيان مذاهب الفرق اللإسلامية في هذه المسألة: 


3 
مذهب أهل السنة في الصراط: 


فأما آهل السنة فقد ثبتوا أصل الصراط» واختلفوا ني کیفیته» فإثبات اصله؛ كا 
هو مذكور ني كلام المصنف أعلاه» ومشهور في كتب أهل السنة. 

قال العلامة البييجوري في «حاشيته» على «الجوهرة» بعد أن ذكر أن الصراط 
-لغة: الطريق الواضح: 

«وشرعاً: جسر ممدود على متن جهنم» يرده الأولون والآخرون حتى الكفارء 
خلافاً للحليمي؛ حيث ذهب إلى أم لا يمون عليه ولعله أراد الطائفة التي ترمى في 
جهنم من الموقف بلا صراط وشمل ما ذكر النبيين والصديقين» ومن يدخل الحنة بغير 
حساب» وكلهم ساكتون إلا الآنبياء فيقولون: اللهم سلم سلم» كا في «الصحيح». 

وني بعض الروايات: آنه أدق من الشعرة» وأحد من السيف» هو المشهور» ونازع 
في ذلك العز بن عبد السلام والشيخ القراني وغيرما كالبدر والزركشي» قالوا: وعلى 
فرش صا ذلك فهر غمر ل غل غر ظاعره بان بول باه كاي عن شد ال 
وحينئذ فلا ينافي ما ورد من الأحاديث الدالّة على قيام الملائكة على جنبيه» وكون 
الكلاليب فيه. 

زاد القرافي: والصحيح: أنه عريض» وفيه طريقان: يمنى ويسرى» فأهل السعادة 
يُسلّك بهم ذات اليمينء وأهل الشقاوة يُسلك بهم ذات الشمالء ر E‏ 
منها تنفذ إلى طبقة من طبقات جهنم» وقال بعضهم: إنه يدق ويتسع بحسب ضيق 
النور وانتشاره» فعرض صراط کل آحد بقدر انتشار نورهء فان نور گل إنسان لا پتعداه 
إلى غيره» فلا يمشي أحد في نور أحد» ومن هنا کان دقيقاًني حق قوم» وعريضاًني حق 


ار 


. ٠۸٠ص «حاشية البيجوري» على «جوهرة التوحيد»‎ )١( 


ATT 
ثم قال: «واتفقت عليه الكلمة في ا لحملة» أي: بقطع النظر عن إبقائه على ظاهره؛‎ 
کا هو مذهب آهل السنة» وصرفه عنه؛ ك| هو مذهب كثير من المعتزلة» فإنهم ذهبوا‎ 
. إلى أن المراد به: طرق الجحنة وطريق النار. وقيل: المراد به: الأدلة الواضحة). اه‎ 
وهذا الكلام على طوله يبين حاصل الأقوال ني مسألة الصراط.‎ 
: مذهب المعتزلة في الصراط‎ 


وأمابيان حاصل مذهب المعتزلة فلا يقوم به_حق القيام-إلا أحد أئمتهم المشهود 
هم» ولا أحد أولى بذلك من القاضي عبد الجبار» فقد قال في «شرح الأصول الخمسة»: 

«ومن جملة ما جب الإاقرار به واعتقاده: الصراط» وهو: طريق بين الحنة والنار 
يتسع على أهل ال جنةء ويضيق على هل النار إذا راموا المرور عليه» وقد دل عليه القرآنء 
قال الله تعالى: # هلط اَم + رط أن نَت علوم [الفاتحة: ٠-۷]ء»‏ فلسنا 
نقول فيه ما يقوله الحشوية: من أن ذلك أدق من الشعر» وأحد من السيف» وأن 
المکلّفین یكلفون اجتياره والمرور به» فمن اجتازه فهو من هل ال جنةء ومن ل يُمكنه ذلك 
فهو من أهل النارء فإن تلك الدار ليست بدار تكليف» حتى يصح إيلام ا مؤمن وتكليفه 
المرورَ على ما هذا سبيله في الدّقة والحدّةء وأيضاً: فقد ذكرنا: أن الصراط هو الطريق» 
وما وصفوه ليس من الطريق بسبيل» ففسد كلامهم فيه. 

وقد حكى في «الكتاب» عن كثبر من مشايخنا: أن الصراط إنما هو: الأدلة الدالة 
على هذه الطاعات التي من تمسك ما نجاء وأفضى با إلى الجنةء والأدلة الدالة على 
المعاصي التي من ركبها هلك» واستحق من الله تعالى النار. 
(1) «حاشية البيجوري» على «جوهرة التوحيد» ص٠۸٠‏ . 


(۲) يشير إلى بعض الروايات الواردة في ذلك» فقد كان المعتزلة يسمون أهل السنة بالحشوية. وكون 
الصراط أحد وأدق» مسألة خلافية بين أهل السنة كا تقدم قريباً. 
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وذلك ما لا وجه له؛ لأن فيه حملا لكلام الله تعالى على ما ليس يقتضيه ظاهره» 
وقد كررنا القول في أن كلام الله تعالى -مه| أمكن حله على حقيقته-فذلك هو الواجب 
دون أن يصرف عنه إلى المجاز. 

وعلى آنا لا نعرف من الأصحاب من ذكر ذلك إلا شيعا کی عن عباد: أن 
الصراط إنا هو: الأدلة الدالة على وجوب هذه الواجبات والتمسك بهاء وقبح هذه 
المقبحات والاجتناب منهاء والفائدة - في أن جعل الله تعالى إلى دار الجحنة طريقاً حال 
ما ذكرنا-هو: لكي يتعجّل به للمؤمن مسرّة» وللكافر غمَاًء وليضمنه اللطف على ما 
سبق في نظائره. 

وأحوال القيامة وكيفية الإعادة أكبر من أن يحتمله هذا الموضع» فنقتصر منها على 
هذا المقدار» ونسأل الله السلامة عن عذابه» والفوز بثوابه» إن سائله لا خيب» وهو قريب 
غب ا 

فهذا هو قول المعتزلة من الصراط كا يوضحه أحد أكبر علمائهم» وتراه يستنكر 
على من أوّل الصراط بأنه الأدلةء فتحصل من هذا: أن جمهور المعتزلة على إثبات الصراطء 
لا على نفیه؛ کا يظنه بعض القاصرين. 

ومعلوم أن عبّاداً صار جهمياًء ول يستمر على مذهب المعتزلةء فربما قال ذلك 
وهو جهمي . 
مذهب الإباضية في الصراط: 


وقد حكى مذهب الإباضية السا مى كا في «مشارق أنوار العقول» فقال-بعد أن 
ذكر قول الأشاعرة في إثبات الصراط وأنه جسر -: «وهذا كله ممكن» وليست المسألة 


(1) «شرح الأصول الخمسة» ص۷۳۷. 


I 
من باب الدين» فقد ذهب إلى مثل ما ذهبوا إليه بعض أصحابناء منهم الشيخ هود بن‎ 
محكم القاسم البرادي» والشيخ إساعيل في «القناطر»» وقطب الأآئمة في «الهيميان»»‎ 
و«جامع الشمل»»ء ومعرّل استدلال القائلين بالجسرية قوله تعالى: #فاستبقوأ السرا‎ 
وقوله تعای: اهوم لر اجى ٭ وقمومر ام‎ ۲٠٩ کاک تیروت ) [یس:‎ 
ثم قال ... والذي يظهر لي إبقاءٌ الأحاديث على أصلها‎ ...]۲١-۲۳ وأو # [الصافات:‎ 
من غير تعض لردّها على راوماء وتفويض أمره إلى الله فمن صدقها- من غير قطع‎ 
O AE بکفر من خالفه فیا فقد أحسن ظتّه بالراوي» ولا بأس عليه إن‎ 
والحاصل -والله أعلم -: أن ا لجمهور من الإباضية على نفي الصراط بالاعتاد‎ 
على كلام السا مي» وأن بعض أئمتهم قالوا به» والمسألة عند الحميع ليست من الأصول‎ 

القطعيةء على كل الأحوال. 
مذهب الشيعة الإثني عشرية في الصراط : 

قال الشيخ الطوسي ال متو في سنة ٤٦١‏ هف كتابه «الأقتصاد في الاعتقاد»: 

«وآما الصراط فقال قوم: إنه طريق آهل الحنة والنار» وإنه يتسع لآهل الجنةه 
ويتسهل هم سلوکه» ویضیق على آهل النار» ویشق عليهم سلوکه» وقال آخرون: 
المراد به: ا لحجج والأدلة ا مغرقة بين أهل ال جحنة والنار المميزة بينهم). اه" ولم يوضح 
بالتحديد قول الشيعة المختار» ولكن ظاهر كلامه هو وجوذ خلاف بينهم. 

ولكن قد نص العلامة جعفر السبحاني على مذهبهم فيه في كتابه المسمى 
ب«الإهيات)» وذلك بعدما ذكر بعص الكلام عن مفهوم الصراط مطلقا: 


«وفي ضوء هذا يتبين أن لله سبحانه في هذه النشأة الدنيوية صراطين: أحدهما: 


(۱) «مشارق آنوار العقول» (۲: .)٠١۹‏ 
() «الاقتصاد في الاعتقادا ص ۲۲۲. 
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تکويني في سلوكه كال ال مو جود وبقاؤه» والآخر: تشريعي يختص بالإنسان فيه فوزه 
وا تی ورد اکر من لار ای ورل عا مر م ازارات ررد 
راط ار ی آلا الا عر وة بساک کل رمن راق اخ اوهلا تعر بح مه 
بأن الح وجود الصراط. 

وقال نصير الطوسي في «تجريد الاعتقاد» مع «شرح الحلي): 

وسار الممجات من الان والض اط و السات وتطار الك مكة ءون 
السمع على ثبوتهاء فيجب التصديق بها). اه" . 

وأيده جلال الدين الحلي على ذلك في «(شرحه» مع زيادة بيان الخلاف في صورته 
کا سبق. 

إذن ماهر الناس من الفرق المعترة على إثبات الصراط. 

رأينا-عن طريق النقول من الكتب المعتمدة للفرق الإسلامية-آن جماهير الفرق 
الإإاسلامية تثبت الصر اط »بمعنى: أنه جسر عغدوديمر عليه المؤمنون» وبالنسبة للكافرين» 
قال بعض العلماء: لا يمر الكافرون على الصراط مطلقاء بل يرمَون من الموقف إلى جهنم 
مباشرة. 

ما أصل الصراط» فقد أثبته جماهير الفرق الإسلامية» وهو المعتمّد عندهم» 
والمعتمد عند الأشاعرة هو وجود الصراط» والمختلف فيه عندهم بالنسبة إلى شكله: 
هل هو حادء ضيق آم واسع؟ هل هو طريق واحد أم طريقان؟ وكذلك السادة‌الماتريدية. 

أما بالنسبة للمعتزلةء فقد رأينا كلام القاضي عبد الجبار في كتابه «(شرح الأصول 
ا لخمسة» قال: لا أعلم شيخاً من مشايخ المعتزلة نص على أنه لا صراط بل هذا القول 


.)۷٦٦1 :۲( «الإهیات»‎ )۱( 


(۲) «تجرید الاعتقاد» مع «(شرح ا حلص ۳۳۸. 


ا 
منقول عن عباد» وهذا انتقل من المعتزلة إلى الجهمية وآثناء كونه في الجهمية صرح بهذا 
القول. 

وبالنسبة للشيعة» فقد نقلناعن نصير الدين الطوسي من كتابه «التجريد» وشارحه 
جلال الدين الحلي» وهو من الكتب المعتمدة عندهم» ونقلنا أيضاً عن الطوسي صاحب 
كتاب «الاقتصاد في الاعتقاد» آنه ينقل عن الشيعة قولين: بعضهم يقول: إن ا مراد من 
الصراط الأدلة الموصلة إلى الحنةء والقول الثاني: إنه جسر» ونقلنا عن جعفر السبحاني 
-وهو من مشايخهم المعتمدين في هذا الزمان-ينص صراحة على وجود الصراط» وأن 
النصوص تدل بظواهرها على هذاء وأنها غبر قابلة للتأويل إلى معنى آخر؛ لتضافرها 
على هذا المعنى الذي هو الجسر. 

ونقلنا أيضاً كلاماً للسالمي من كتابه «مشارق العقول» من كتب الإباضية 
المعتمدة» ينص فيه على وجود خلاف بين الإأباضية في وجود الصراط . 

حاصل ما توصلنا إليه بعد كل هذه النقول: أن الصراط بمفهوم الجسر» بغض 
النظر عن صورته وهيئته: هو ضيق ام واسع؟ هذا الآمر حل اتفاق بين سائر الفرق 
الإسلامية اتباع ابن تيميةء ومن م يقل به ل يقل باستحالته» وتوقف فقط في أن هذه 
النصوص ثابتةء آم غير ثابتة. 

وتبين أن الذي نفى كون الصراط جسراًء هو الأقل؛ بعد هذاالكلام الذي تصناه. 

سنكمل موضوع الصراط» وسنقتصر على ذكر بعض الأدلة التي استدل بها 
العلهاء من القرآن والسنة» ولن نناقشها بتفصيل» ثم سنناقش أدلة من نكر الصراط» 
وسنشرع في ذكر بعض الأدلة على إثبات الصراط. 

لا يوجد نص صريح جداً في القرآن يدل على إثبات الصراط» ولكن توجد 
إشارات تحتمل الصراط وغبره» وهى ألفاظ ممَلة حددتما السنة: 


# قوله تعالى: * آَهْدَِاألصَرَّط لقم [الفانحة: ]١‏ احتج ما القاضي عبد 
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ا لجبار في كتابه «المغنى» على إثبات الصراط» واحتجاجه هذا ليس قوياًء فهو بعيد عن 
أن يراد بالصراط هنا معنى الحسر. 
# قوله تعالى في سورة المؤمنون: ونك تدعو إل رمل مسيم وإ ا 
ومنو خرو عامط ىكبو € [المؤمنون: ٤-۷۳‏ ۷]. 


قد يفهم منها: أنهم ناكبون عن الصراط المنصوب على متن جهنم» فهم ناكبون» 
أي: منحرفون عنه. وقد يفهم منها: الأدلة التي نصبها الله إلى طريق الحق» فإذا انحرف 
الإنسان عن الصراط -بأي مفهوم -يكون قد وافق مفهوم الآيةء لكن دلالة هذه الآية 
على الصراط -بمعنى الجسر -ليست قوية» مع احتمال ذلك. 

# قوله في سورةيس: # وميم ل آفوههم كلمت أ دم تمد لهم 
یما کائوا سيون ۴د a‏ 
# ولو هَسَاء لَمسختهر عل مَڪاتتهم فما اسشتطمو مضا ولا رغوت 4 
اس8 -۷]دلالة هذه الآية على الصراط أقوى من دلالة الآية الساء بقة على الصراط؛ 
لأن الله يتحدث هنا عن حال الكافرين يوم القيامة: # ألم َي َل وهم )» أما 
في الآية السابقة فهو يتحدث بشكل عام» لذلك احتملت المعنيّن. 


ےر و 


بعض العلاء قالوا عن معنى #فاستبقوأالصَسرط €: إنهم تعجلوا في الدنيا على 
انتهاز الطريتق (طريق الضلالة) فأنى يبصرون طريق الهدايةء وأنى يبصرون الجنة في 
الآخرة. 

هذه الآية - والله أعلم -دلالتها على الصراط أقوى من دلالة الآية 

# قوله في سورة مريم e‏ شاط ین تم اضر ده ر وا 
هجا ٭ نم زک ونك شيع اموم اشد دعل رع« نن ا م 
أو باصا ٭ e‏ 3% ٭ نے تیلیا وودر 


ان یش لے س دت 


۱۳۸ 
ألظليوت فماجتًا € [مريم: [1۷۲-٠۸‏ دلالتها قوية جداً بانضام القرائن على الصراط 
وذلك لِ) ورد في تفسير هذه الآية» فقد ورد في «الصحاح» أن معناها: «يوم ترون 
على الصراط)'. 

هذه الآية ليست صر ية في الدلالة على الصراط» ولكن باعتضادها بالأحاديث 
الواردة في تفسيرها تكون دلالتها على وجود الصراط قوية»ء ولا يلزم لإثبات الصراط 
أن يرد نض صريح من القرآن. 

قال العلامة أبو السعود في «تفسيره): 

3 ۶ 

«آاي: واصلها وحاضر دوتهاء يمر ا المؤمنون» وهي خامدة» وتنهار بغيرهم» 
وعن جابر: أنه ية سئل عنه فقال: «إذا دخل أهل الجحنة الجنة قال بعضهم لبعض: 
أليس قد وعدَنا ربا أن نرد النار؟ فيقال هم: قد وردموها وهي خامدة)» وأما قوله 

کہ کے ج وو ےو ے 1 
تعالى: #أؤلتيك عنها معدو € [الأنبياء: »]٠١١‏ فالمراد به: الإبعاد عن عذاما. وقيل: 
ورودها: الحواز على الصراط الممدود عليها». اه" . 

وقال الواحدي في «الوسيط»: 

«قال ابن زيد: ورود المسلمين النار: العبور على الجسر» وورود الكافرين: أن 
يدخلوها». اه . 


(1) آخرج مسلم في (صحيحه»» كتاب فضائل الصحابة رضي الله عنهم» باب من فضائل آصحاب 
الشجرة آهل بيعة الرضوان رضي الله عنهم» )۲٤۹7(‏ من حديث آم مبشر رضي الله عنها آنا 
سمعت رسول الله ية عند حفصة رضى الله عنها يقول: «لا يدخل النار» إن شاء الله من 
ااب ا اا و ا ی ات ا اروا ا ا ع ا 
ولنم کر وارد ها € [مریہ: ۷١‏ فقال النبي اة: قد قال الله عز وجل: ل کے تی لیاوا 
ودر الظلیوت فہاج) [مریم: ۷۲]. 

(۲) «تفسير أي السعود» .)۲۷١:٥(‏ 

(۳) «الوسیط» (۳: ۱۹۲). 
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الأدلة من الحديث على الصراط: 


أولاً: ما رواه الإمام البخاري: عن أبي هريرة: أن الناس قالوا: يا رسول الله 
هل نرى ربنا يوم القيامة؟ فقال رسول الله 45: «هل تضارون في القمر ليلة البدر؟» 
قالوا: لا يا رسول الله» قال: فهل تضارٌون في الشمس ليس دونها سحاب؟» قالوا: 
لا يا رسول الله» قال: «فإنكم ترونه كذلك! يجمع الله الناس يوم القيامة فيقول: من 
کان یعبد شیئاً فلیتبعه» فیتبع من کان يعبد الشمس الشمسً» ويتبع من كان يعبد القمرّ 
القمرَء ويتبع من كان يعبد الطواغيت الطواغيت» وتبقى هذه الأمة فيها شافعوها» - أو 
«منافقوها» شك إبراهیم - فیاتیهم الله» فیقول: آنا ربکم» فیقولون: هذا مکانناء حتی 
يأتینا ربناء فإذا جاءنا ربنا عرفناه» فياتيهم الله في صورته التي یعرفون» فیقول: آناربکم» 
فيقولون: آنت ربناء فيتبعونه» ويْضرّب الصراط بين ظهري جهنم» فأكون آنا وآمتي 
أول من يجيزهاء ولا يتكلم يومئذ إلا الرسل» ودعوى الرسل يومئذ: اللهم سلَمْ سلما 
وني جهنم كلاليبُ مثل شوك السعدانء هل رأيتم السعدان؟» قالوا: نعم يا رسول الل 
قال: «فإنها مثل شوك السعدان» غير آنه لا يعلم ما قدرٌ عظمها إلا الله تخطف الناس 
بأعاهم» فمنهم المؤمن يبقى بعملهء - أو «الموبق بعمله» أو «الموثق بعمله) - «ومنهم 
المخردل»-أو «المجازى»» أو نحوه-«ثم يتجلى» حتى إذا فرغ الله من القضاء بين العبادء 
وأراد أن بخرج بر مته من أراد من أهل النارء أمر الملائكة أن بخرجوا من النار من كان لا 
يشر ك بالله شيئاً من أراد الله أن ير حمه» من يشهد أن لا إله إلا الله» فيعرفوغمم في النار بأثر 
السجود, تأكل النارٌ ابن آدم إلا أثر السجود» حرم الله على النار أن تأكل أثر السجود 
فیخرجون من النار قد امتحشواء فيصب عليهم ماء الحياةء فینبتون تحته کا تنبت الحبة 
في حميل السيل» ثم يفرغ الله من القضاء بين العبادء ويبقى رجل مُقبلّ بوجهه على النارء 
هو آخر أهل النار دخولاً ا جنةء فيقول: أي رب اصرف وجهي عن النار؛ فإنه قد قسَبني 


114۰ 
ريحهاء وأحرقني ذکاؤهاء فيدعو الله بها شاء أن يدعوه» ثم يقول الله: هل عسيتَ إن 
اعت ذلك آذ فال غر فقول لا عرف ل امالك غر وبع فن 
عهودِ ومواثيق ما شاء» فيصرف الله وجهه عن النار» فإذا أقبل على الجنة ورآهاء سكت 
ماشاء اله أن يسكت ثم بقول: آي رب قتمتي إل باب ابت فيقول اله له البت 
قد أعطيت عهودك ومواثيقك أن لا تسألني غير الذي أعطيت آبداء ويلك -يا ابن آدم - 
ا اغدرك غر أ رت عر اله حن قر تغل عست إن اعت دك أن 
تسل غيره؟ فيقول: لا وعزتك» لا سالك غيره» ويُعطي ما شاء من عهودِ ومواثيقَ» 
فيقدّمه إلى باب ال جنةء فإذا قام إلى باب ال حنةء انفهقت له الجنةء فرأى ما فيها من الحبرة 
والسرور» فیسکت ما شاء الله أن يسكت» ثم يقول: أي رب أدخلني ال جنةء فيقول الله: 
الت فد عق ع ف موا ف ال غو ع و 
آدم-ما أغدرك» فيقول: آي ربٌ» لا أكوننٌ أشقى خلقك» فلا يزال يدعو حتى يضحك 
الله منه» فإذا ضحك منه قال له: ادخل الحنةء فإذا دخلها قال الله له: کمته» فسأل ربّه 
وتمنی» حتی إن الله ليذكره يقول: كذا وكذاء حتى انقطعت به الأمانجٌ» قال الله: ذلك 

لك ومثله معه). 

قال عطاء بن يزيد: وأبو سعيد اللخدري مع أبي هريرة لا یرد عليه من حدیثه شيتاً 
حتى إذا حدث أبو هريرة: أن الله تبارك وتعالى قال: «ذلك لك ومثله معه» قال أبو سعيد 
ا لخدري: وعشرة أمثاله معه يا أبا هريرة! قال أبو هريرة: ما حفظت إلا قولّه: «ذلك لك 
ومثله معه» قال أبو سعيد الخدري: آشهد آني حفظت من رسول الله ية قولّه: «ذلك 
لك وعشرة أمثالها» قال أبو هريرة: فذلك الرجل آخر أهل الحنة دخو لا الة: 


(۱) آخر جه فی ((صحیحه)» کتاب الر قاق» باب الص اط جسر جھنم» (10۷۳ و٤ .)٦٥۷‏ وکتاں 
حر جه ي 2 2 جر جم و وحتار 


ر رو 


التو حيد» باب قول الله تعالى: ضرال انظ رة [القيامة: .(VETAgV EV) «[YT-Y‏ 


1۱4۱ 

ورواه الحاكم بلفظ فيه بعض الاختلاف» لا من جهة الصراط. ورواه النسائي في 
«السنن الكبرى»» وني الترمذي عن أبي هريرة» والإمام أحمد في «مسنده»'. 

ومن الأحاديث الدالّة على إثبات الصراط ما رواه الإمام البخاري عن أبي هريرة 
في الحديث الطويل حديث الشفاعة» وفيه: «ويضرب الصراط بين ظهري جهنم» 
فأكون آنا وأمتي آول من يجيزهاء ولا يتكلم يومئلٍ إلا الرسل» ودعوى الرسل يومئزٍ: 
اللهم سلم سلم»". 

بعض الناس قال: إن هذا الحديث فيه أمور لاتعقل» مثل أن الله يتصوّر بصورة... 
إلخ. نقول بصورة جُمَلة: إذا ثبت هذا الحديث» فإنه يمكنٌ تأويل هذه الكلمات على 
حمل سليم» فإذا أمكن تأويلّها فكيف يمكن رد الحديث جلة؟ ولو سلّمنامعه أن هذه 
اللاك ا را ا کرد رد کت ف 
دوو ا ت ورد هن طرق ای ورد قاد الهدراط ور عات 
الكلات. 


ثانياً: جاء في «صحيح مسلم: عن أبي عاصم قال: حدثني يزيد الفقيرء قال: 
كنت قد شغفني ري من ري الخوارج» فخرجناني عصابة من ذوي عدد نريد ن نحجٌ» 


(۱) أُخرجه أحمد. (۷۷۱۷). .)۱٤۳:۱۳(‏ و(۷۹۲۷). (۳۰۳:۱۳). (7 ۱۰۹۰( 0۲۹:۱0). 

والنسائي» کتاب التفسیر» قوله تعالی: لوو ناض ولل انار (0۷۳ ۱۱ ). 
والترمذي» أبواب صفة الجنةء باب ما جاء في صفة آهل الجنة» .)۲٥۳۷(‏ وباب ما جاء في سوق 
ا لجنة» .)۲١٤۹(‏ وباب منه» .)٠٠١ ٤(‏ وباب ما جاء في خلود أهل الجنة وأهل النار» .)۲٠١۷(‏ 
والحاكم» كتاب معرفة الصحابة رضي الله عنهم» ذكر مناقب عكاشة بن حصن بن قيس بن مرة 
ابن كثير أبو حصن شهد بدراً وأحداً والخندق والمشاهد كلها مع رسول الله یا .)٠١٠١(‏ 
وقال: هذا حديث صحيح على شرط مسلم ولم يخرجاه. 


‌ 
٤ 


(۲) کتاب التوحید» باب قول الله تعالی: ل ویو یمین اض إل رہاظ ر ٤۳۳۷(‏ ۷ و۳۸٤‏ ۷). 


11€۲ 
فإذا جابر بن عبد الله بحدث القوم جالس إلى سارية عن رسول الله با قال: فإذا هو قد 
ذكر الجهنميين» فقلت له: يا صاحب رسول الله ما هذا الذي تحدثون» والله يقول: 
اتك من دحل آلتار ققد ره 4 [ آل عمران: ۱۹۲]» و[ ڪلما آراد وان روا َا 
نافيا ) [الحج: ۲۲]؟ فقال: أتقرأً القرآن؟ قلت: نعم. قال: فهل سمعتَ 
EE e‏ 
اللحمود الذي رج الله به من مخرج. 

ثم قال: قال: ثم نعت وضع الصراط ومر الناس عليه قال: وأخاف أن لا أكون 
أحفظ ذاك قال: غير آنه قد زعم أن قوماً يخرجون من النار بعد أن يكونوا فيهاء قال: 
يعني فیخر جون کأً: نهم عيدان الساسم» قال فلو رامن اا رالحنة» فيغتسلون فيه»› 
فیخرجون کأً: نهم القراطيس» فرجعنا قلنا TS‏ 
؟ فرجعناء فلا والله- ما خرج مناغیر رجل واحد. او کا قال بو نعي 

يقصد الصحابي أن المقام المحمود هو الشفاعةء ومستلزمات الشفاعة أن يخرج 
من النار بعض من دخل فيهاء وهذا المضمون هو الذي يخالفه ذلك الرجلء فكأن 
الصحابي قال له: م يثبت في هذه الآية أنه يخرج من النار مَن دخل فيهاء إلا أنه ثبت في 
السنةء والسنة هي التي تفسّر القرآن» فيجب أن نقول بها. 

وهذا الكلام يقع في الصراط» فلو قلنا: إنه لا يثبت يثبت عليه نص صريح في القرآن» 
بل إشارات فقط» وثبت صراحة في السنة» فهذا كاف لوجوب أن نقول به. 


إذن كان من ضمن ما حدثهم به وضع الصراط على متن جهنم» وذكر أنه قال 
كلاماً كثيراًء ولكن الراوي اقتصر على الموضع الذي هو حل الإشكال عنده» وأورد 


(۱) کتاب الإیان» باب أدنى آهل الجحنة منزلة فیهاء .)١۹۱(‏ 


114۳ 
الات ع وا ى م ان العراط من هه ان اة ن 
عنه» فهو ليس أمراً مبتدعاً كا يزعم بعضهم. 
ثالثاً: وني «صحيح مسلم: عن أبي هريرة وأبي مالك: عن ربعي: عن حذيفة 
فالا: قال رسول الله بكلا: «يجمع الله تبارك وتعالى الناس» فيقوم المؤمنون» حتى تزلف 
هم الحنةء فيأتون آدم» فيقولون: يا أباناء استفتح لنا ا لجنةء فيقول: وهل أخرجكم من 
ا لجنة إلا خطيئة أبيكم آدم؟ لست بصاحب ذلك» اذهبوا إلى ابني إبراهيم خليل الل 
قال: فيقول إبراهيم: لست بصاحب ذلك» إنا كنت خليلاً من وراء وراء» اعمدوا إلى 
موسی يه الذي کلمه الله تکلی)ء فیأتون موسى باي فيقول: لست بصاحب ذلك» 
اذهبوا إلى عيسى كلمة الله وروحه» فيقول عيسى بلاة: لست بصاحب ذلك» فيآتون 
حمدا يف فيقوم فيؤذن له» وتّرسل الأمانة والرحم» فتقومان جنبتي الصراط يميناً 
وشمالأء فيمر أولكم كالبرق»» قال: قلت: بأبي أنت وأمي أي شيء كمرٌ البرق؟ قال: 
«آلم تروا إلى البرق كيف يمر ويرجع في طرفة عين؟ ثم كمر الريح» ثم كمر الطير وشد 
الرجال» تجري بهم أعماهم» ونبيكم قائم على الصراط يقول: رب سلم سلم» حتى 
تعجز أعال العبادء حتى بجيء الرجل فلا يستطيع السير إلا زحفاً)» قال: «وفي حافتي 
ار کا د اوو اع ی ارت وو ا ومک وین 
النار٠»‏ والذي نفس أبي هريرة بيده» إن قعر جهنم لسبعون خريفا“. 
هذا حديث الشفاعة» وهو نفسه الذي رُوي في البخاري» وليس في هذه الطريق 
تلك الألفاظ المستنكرة التي اعترض عليها بعض الناس» ولكن فيها ذكر الصراطء 
وهذا طريق صحيح ومروي عن صحابيين»وذاك طريق صحيح ومروي عن بعض 
الصحابةء فالذي أقوله: ب أن الحديث قد ورد بعدة طرق» بعض الطرق فيها ألفاظ 


(۱) كتاب الإيان» باب أدنى آهل الجحنة منزلة فیهاء .)٠۹١(‏ 


14٤ 
NK TE 0» ۹ st a 

مستنكرة-عند من يستنكر ذلك-وبعض الطرق ليس فيها شيء من تلك الالفاظ» وكل 
طريق صحيح» وكل الطرق مجتمعة على ذكر الصراط فلا يجوز لنا بعد ذلك أن نقول: 
با أن بعض الطرق ورد فيها ألفاظ مستنكرة» فلا نقول بالصراط. 

قد نقول: تلك الألفاظ شاذة» نعم» ولكن لا جوز أن نقول: كل الحديث شاذ» 
ثم هي م تثبت في جميع الروايات» كا قلنا من قبل: إنه قد ورد لفاظ شاذة في بعض 
الأحاديث. 

وإن وصف الحديث دقيق جداًء فن الذي يمشى بالرجل على الصراط أعاله 
وتأمّلوا في| ورد فيه:حتى تعجز أعال العبادء أي: حتى تعجز أعال العباد على أن تسير 
بالرجل. 

قول الرسول 445 «ونبيكم قائم على الصراط يقول: رب سلم سلم). يقول: هذا 
خوفاً على أمته ولا يصح أنه يقو ها على نفسه» والناس في مر الصراط» وفي الخوف من 
الصراط متفاوتون. 

ومن قال: إن حالة الناس في الخوف من الصراط متساوية فقوله غير سليم 
وكذلك تساو م في أرض المحشر غير سليم» فهناك من هو موقن آنه من آهل الجنةه 

وقد ورد هذا ا لحديث في «المستدرك) عن حذيفة وأبي هريرة بسند قال فيه الحاكم: 

رابعاً: وني (صحيح مسلم» أيضاً: عن عائشة قالت: سألت رسول الله لاه عن 
قوله عز وجل: # يوم بدَل الأرَص عَْرَ لض لوٹ € [إبراهیم: ]٤۸‏ فأين يون 
الناس يومئذ يا رسول الله؟ فقال: «على الصراط). 


(1) كتاب صفة القيامة والحنة والنارء باب في البعث والنشور وصفة الأرض يوم القيامة» (۲۷۹۱). 


160 
واا حجان عن اة عات اشا عن عة ابا قال ا ومول 

5 رم ج ص کے رہ ر 2ے ا ب رص ےر ر ر ے و ے 
لله ا وا رض معا قمص حه وم اليم والس لوث مطويت وينه € [الزمر: 


۷ فأين المؤمنون يومذ؟ قال: «على الصراط يا عائشة). 


ورواه اا الحاكم ف «المستدرك)» والدارمی ف ((ستنه)» ورواه الإمام أحمد ٤‏ 
(مسنده). 
وني «مسند الإمام أحمد): رواية عن عائشة بلفظ آخر: عن القاسم بن الفضل قال: 


4 
sS BA KN AA lel 


قال الحسن: قالت عائشة: يا رسول الله 4# یوم تبدل | لارض عبر ا لارض والسموٹ € آين 


الناس؟ قال: «إِنْ هذالشىء ما سألنى عنه أحد من أمتى قبلك! الناس على الصراط». 
فهذا الحديث رواه غير من واحد من حفاظ الأمة» وكلهم رووه تقريباً بنفس 
اللفظ وش السياق: 


خامساً: في «(صحيح ابن حبان»: عن أبي سعيد الخدري عن النبي بي قال: «ليمر 
الناس على جسر جهنم وعليه حسك وكلاليبُ وخطاطيفٌ تخطف الناس يميناً وشلا 
وبجنبتيه ملائكة يقولون: اللهم سلم سلم» فمن الناس من يمر مثل الريح» ومنهم من 
يمر مثل الفرس المجرى» ومنهم من يسعى سعيأًء ومنهم من يمشي مشيا» ومنهم من 
يحبو حبوا» ومنهم من يزحف زحفاًء فأما آهل النار -الذين هم أهلها-فلا يموتون ولا 


(۱) كتاب إخباره بيا عن مناقب الصحابةء باب إخباره ي عن البعث وأحوال الناس في ذلك اليوم» 
.)V۸۰۹(‏ 

(9) الدارمي» كتاب الرقاق» باب قول الله تعالى: # يوم دل الأرض عر آلأرض والسمورث &» 
(۸۰۹). 
وآحمد, .)۷۹:٤۰( )۲٤۰1۹(‏ و(۲۰۰۲۳) (2۱: ۲١ :۳( »)۲۰۸۲۸( .)٤۷۷‏ والحاکې 
کتاب التفسیر» تفسير سورة إبراهیم عليه السلام .)١۳١٤(‏ 

(1۲1:€) ۷( (۳ ( 


۱۱١ 
يحیون» وأما آناس فيؤخذون بذنوب وخطایاء فیحرقون فیکونون فح)» ثم يؤذن في‎ 
الشفاعة» فيؤخذون ضبارات ضبارات» فيقذفون على نهر من نهار الجنة» فينبتون كا‎ 
تنبت الحبة في ميل السيل»» قال رسول الله بي4: «أما رأيتم الصبغاء شجرة تنبت في‎ 
الفضاء؟ فيكون ِن آخر من احرج من النار رجل على شفتهاء فيقول: يا ربَ اصرف‎ 
وجهي عنهاء فيقول: عهدك وذمتك لا تسألني غیرها؟» قال: «وعلى الصراط ثلاث‎ 
شجرات فيقول: يا رب» حولني إلى هذه الشجرة»ء آكل من ثمرهاء وأكون في ظلهاء‎ 
فيقول: عهدك وذمتك لا تسألني شیئًاً غیرها؟ قال: ثم يرى أخرى أحسن منهاء فيقول:‎ 
يا ربٌ» حولني إلى هذه آل من ثمرهاء وأكون في ظلهاء قال: فيقول: عهدك وذمتك‎ 
لا تسألني غیرها؟ ثم يرى أخرى أحسن منهاء فيقول: يا رب» حولني إلى هذه آكل‎ 
من ثمارها وآکون في ظلهاء قال: ثم یری سواد الناس ویسمع کلامهم» فیقول: یا رب‎ 

أدخلني الحنة». 

قال أبو نضرة: اختلف أبو سعيد ورجل من أصحاب النبي بي فقال أحدها: 
فيدخله الحنةء فيعطى الدنيا ومثلهاء وقال الآخر: فيدخل ال جحنةء فيعطى الدنيا وعشرة 
آمثاهاء قال آبو حاتم رضي الله تعالى عنه: هكذا حدثنا أبو يعلى: «وعلى الصراط ثلاث 
شجرات» وإن| هو: «على جانب الصراط ثلاث شجرات»'. 

ادا وني «صحيح ابن حبان»: عن أنس بن مالك: عن عبد الله بن مسعود: 
عن رسول الله ية قال: «إن آخر من يدخل الجنة رجل يمشي على الصراط» فهو يكبو 
مرة» وتسفعه النار آخرى» حتى إذا جاوزها التفت إليهاء فيقول: تبارك الذي نجاني 
منهاء فوالله لقد أعطاني شيئاً ما أعطاه أحداً من العالمين!» قال: «ثم ترفع له شجرة 
فيقول: يا رب» أدنني منها؛ لعلي أستظل بظلهاء وأآشرب من مائها» قال: «فيقول الله: يا 


(1) كتاب إخباره َي عن مناقب الصحابةء باب إخباره َي عن البعث وأحوال الناس في ذلك اليو 
(۷۹/). 


11۷ 
ابن آدم» لعلي ان اعطیتکه سألتني غیرها؟» فیقول: لا یا رب» ویعاهده أن لا يفعل 
- وهو یعلم آنه فاعله ِ) یری ما لا صبر له علیه-فیدنیه منهاء فیستظل بظلهاء ویشرب 
من مائهاء ثم ترفع له شجرة أخرى-هي أحسن من الأولى-فيقول: يا رب» أدنني منها؛ 
لستظل بظلهاء وأشرب من مائهاء فيقول: ألم تعاهدني أن لا تسألني غيرها؟ فيقول: 
بلى يا رب! ولكن أدنني منها لأستظل بظلهاء وأشرب من مائهاء فیعاهده أن لا يسأله 
غیرهاء فیدنیه منهاء ویعلم آنه سیسآله غير ها؛ لِ) یری ما لاصبر له علیه)» قال: «فترفع 
کو ری غ ا ی ا ا ن ر را ا 
لستظل بظلهاء وأشرب من مائهاء فيقول: ألم تعاهدني أن لا تسألني غيرها؟ فيقول: 
بى يا رب! ولكن آدنني منهاء فإذا دنا منها سمع أصوات أهل الجنة» فيقول: يا رب 
أدخلني الحنةء فيقول الله جل وعلا: أيرضيك -يا ابن آدم - أن أعطيّك الدنيا ومثلها 
معها؟ فيقول: أتستهزئ بي» ونت رب العالمين؟ فيقول: ما أستهزئ بك» ولكنني على 
ما آشاء قادر»» قال: فکان ابن مسعود إذا ذکر قوله: آتستهزیء بي ضحك؟ ثم قال: 
آلا تسألوني ما أضحك؟ فقيل: ما تضحك؟ فقال: كان رسول الله ية إذا ذكر ذلك 
ا 


سابعاً: وني «صحیح ابن حبان»: عن أبي هريرة قال: قال رسول الله ڳلاة: «یؤتی 
بالموت يوم القيامةء فيو قف على الصراط المستقيم» فيقال: يا آهل ال جحنةء فينطلقون خائفين 
وجلين أن يخرجوا من مكانمم الذي هم فيه» ثم يقال: يا أهل النار فينطلقون فرحين 
مستبشرين أن يخرجوا من مكانمم الذي هم فيه» فيقال: هل تعرفون هذا؟ فيقولون: 
نعم -ربّنا-هذاالموت! فيأمر به» فيذبح على الصراط» ثم يقال للفريقين كلاهما: خلود 
ولاق 


(۱) كتاب إخباره بيو عن مناقب الصحابة» باب وصف الحنة وأهلهاء .)۷٤١١(‏ 
(۲) كتاب إخباره ية عن مناقب الصحابةء باب وصف الحنة وأهلهاء .)۷٤٥١(‏ 


11۸ 

ثامناً: روى الحاكم في «المستدرك): عن المغيرة بن شعبة قال: قال رسول الله كلاة: 
«شعار المسلمين على الصراط يوم القيامة: اللهم سلّم سلي». 

تاسعاً: وني «المستدرك على الصحيحين» للحاكم: عن أبي الأحوص عن عبد الله 
رضي الله تعالی عنه 3 وَلِنمن كرا لاوارذهًا € [مريم:١۷]قال:‏ الصراط على جهنم مثل حد 
السيف» فتمر الطائفة الأولى كالبرق» والثانية كالريح» والثالثة كأجود الخيل» والرابعة 
كأجود الإبل والبهائم» ثم يمرون» والملائكة تقول: رب سلم سل 

عاشراً: روى الحاكم في «المستدرك): عن سام بن أبي الجعد: عن عبد الله رضي 


ای ا نے a2‏ 


الله تعالى عنه: مسند #وألمَجر4 [الفجر: ]١‏ قال: قسم مسند إن ربك لبالمرَصاد 4 [الفجر: 
٤‏ : مرور الصراط ثلاثة جسور: جسر عليه الأمانة» وجسر عليه الرحم» وجسر عليه 
الرب عز وجل" . 

ليس معنى قوله: «جسر عليه الرب» أن الله نفسه على ا لجسر» كا أن قوله: (جسر 
عليه الأمانةء جسر عليه الرحم» ليست الأمانة نفسها والرحم موجودين على الجسر» 
ولكن المعنى: من آذى حق الأمانة مر على الجسر الآول» ومن دى حق الرحم مر على 
ا لجسر الثاني» ومن أدى حق الله -فيم| سوى ذلك -مر على الجسر الثالث. 

لا يجوز أن يقول: أحد إن هذا الحديث شاذ؛ لأنه ذكر مكان الرب بعد أن اتضح 
المقام. 


الحادي عشر: في «مستدرل الحاكم» أيضا: عن بي سعيد ا لخدري رضي الله تعالى 


A E E A ER EE Qj 
را‎ 

(۲) كتاب التفسير» تفسير سورة مريم» .)۳٤۲۳(‏ وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين وم 
ا 

(۳)كتاب التفسير» تفسير سورة والفجر» .)۳۹۳١(‏ وقال: هذا حديث صحيح الإأسناد ولم خرجاه. 


۱۱۹ 

عنه: عن النبي ياء قال: «ليحبس أهل الحنة بعدما بجاوزون الصراط على قنطرة فيؤخذ 
لبعضهم من بعض مظالمهم التي تظالموها في الدنيا حتى إذا هذبوا ونقوا أذن في دخول 
ا لجنة فلأحدهم أعرف بمنزله في الآخرة منه بمنزله كان في الدنيا». 

الثاني عشر: وني «سنن أبي داود»» وني «المستدرك» للحاكم: عن الحسن: عن 
عائشة رضى الله تعالى عنها قالت: ذكرت النار فبكيت» فقال رسول الله بياة: «ما لك يا 
عائشة؟» قالت: ذكرت النار فبكيت» فهل تذكرون أهليكم يوم القيامة؟ فقال رسول 
لله ب: «آما في ثلاث مواطن فلا يذكر أحد أحداً: حتى يعلم أيخف ميزانه أم يثقل» 
وعند الکتب حتى يقال: هاؤم آقرءوا کتابیه حتی یعلم آین یقع کتابه آي يمینه آم في 
شماله أو من وراء ظهره» وعند الصراط إذا وضع بين ظهري جهنم» حافتاه كلاليبُ 
كثيرة» وحسك کثیر حبس الله ہا من شاء من خلقه» حتی یعلم: ينجو آم لا" . 

الثالث عشر: وقد رواه الحاكم في «المستدرك): عن بي عثان: عن سلمان: عن 
النبي بي قال: «يوضع الميزان يوم القيامة» فلو وزن فيه السماوات والأرض لوسعت» 
فتقول الملائكة: يا رب» لمن يزن هذا؟ فيقول الله تعالى: لمن شئت من خلقى» فتقول 
الملائكة: سبحانك ما عبدناك حق عبادتك» ويوضع الصراط مثل حد الموسى» فتقول 
الملائكة: من يز على هذا؟ فيقول: من شئت من خلقى» فتقول: سبحانك ما عبدناك 
حى ادنك 


(۱) كتاب الأهوال» .)۸۷١(‏ وقال: قال قتادة: قال أبو عبيدة بن عبد الله بن مسعود: ما يشبه إلا آهل 
جمعة انصرفوامن جمعتهم. هذا حديث صحيح الإسناد ولم بخرجاه. 

(۲) الترمذي» كتاب السنةء باب في ذكر الميزانء .)٤۷٥۷(‏ والحاكم» كتاب الأهوال»(۸۷۲۲). وقال: 
هذا حديث صحيح إسناده على شرط الشيخين لولا إرسال فيه بين الحسن وعائشة» على أنه قد 
صحت الروايات أن ا لحسن كان يدخل وهو صبي منزل عائشة رضي الله تعالى عنها وآم سلمة. 

(۳) کتاب الآهوال» (۸۷۳۹). وقال: هذا حدیث صحیح على شرط مسلم» ولم يخرجاه. 


110۰ 
الرابع عشر: رواه الإمام الترمذي في «الجامع الصحيح»:عن النضر بن نس بن 
مالك: عن آبيه قال: سألت النبي 4 أن يشفع لي يوم القيامة» فقال: «آنا فاعل»» قال: 
قلت: يا رسول الله» فأين أطلبك؟ قال: «اطلبني أول ما تطلبني على الصراط)» قال: 
قلت: فإن لم ألقك على الصراط؟ قال: «فاطلبني عند الميزان» قلت: فإن م ألقك عند 

الميزان» قال: «فاطلبني عند الحوض؛ فإني لا أخطى هذه الثلاث المواطن»'. 

الخامس عشر: ما رواه الإمام أحمد: عن نس قال: حدثني نبي الله بيا4: «إني لقائم 
أنتظر أمتي تعبر عن الصراط؛ إذ جاءني عيسى» فقال: هذه الأنبياء قد جاءتك -ياحمد- 
يشتكون» أو قال: اي جتمعون إليك» -«ويدعون الله عز وجل أن يفرق جمع الأمم 
إلى حيث يشاء الله؛ لخم ما هم فيه» والخلق ملجّمون في العرق» وأما المؤمن فهو عليه 
كالزكمة» وأما الكافر فيتغشاه الموت»» قال: «قال لعيسى: انتظر حتى أرجع إليك» 
قال: فذهب نبي الله لا حتى قام تحت العرش» فلقي ما لم يلق ملك مصطفى» ولا نبي 
مرسل» فأوحى الله عز وجل إلى جبريل: اذهب إلى محمد فقل له: ارفع رأسك» سل 
تعط» واشفع تشفع)» قال: «فشفعت في أمتي: أن أخرج من كل تسعة وتسعين إنساناً 
واحدا)» قال: «فما زلت آتردد على ربي عز وجل» فلا أقوم مقاماً إلا شفعت حتى أعطاني 
الله عز وجل من ذلك أن قال: يا عمد أدخل من أمتك من خلق الله عز وجل من شهد 
أنه لا إله إلا الله يوماً واحداً خلصا ومات على ذلك»”. 

السادس عشر: وني «مسند الإمام آحمد): عن عقبة بن صهبان قال: سمعت أبابكرة 
عن النبي ياء قال: « يحمل الناس على الصراط يوم القيامةء فتقادع بهم جنبة الصراط 
تقادع الفراش في النار)ء قال: «فينجي الله تبارك وتعالى بر مته من يشاء)» قال: «ثم يؤذن 


() أبواب صفة القيامة والرقاتق والورع» باب ما جاء في شأن الصراط» .)۲٤۳۳(‏ وقال: هذا حديث 


حسن غريب لا نعرفه إلا من هذا الوجه. 
(۲) اخ رجه في («(مسنده)» (۲۰۹:۲۰()۱۲۸۲۲). 
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للملاتكة والنبيين والشهداء أن يشفعواء فيشفعون ومخرجون» ويشفعون وخرجون» 
ویشفعون ونخرجون)» وزاد عفان مرة» فقال أيضاً: «ویشفعون ویخرجون من کان في 
قلبه ما یزن ذرة من إیان». 
السابع عشر: روى الإمام مسلم: عن: أبي أسماء الرحبي: أن ثوبان مولى 
رسول الله کل حدثه قال: كنت قاتا عند رسول الله لا فجاء حبر من أحبار اليهودء 
فقال: السلام عليك يا محمد فدفعته دفعة كاد يصرع منهاء فقال: لم تدفعني؟ فقلت: 
آلا تقول: يا رسول الله؟ فقال اليهودي: انا ندعوه باسمه الذي سما به آهله» فقال 
رسول الله کیا: «إن اسمي محمد الذي ساني به آهلي»» فقال اليهودي: جئت أسألك» 
فقال له رسول الله کلا: «أينفعك شيء إن حدثتك؟) قال: آسمع باذني» فنکت رسول الله 
بيا بعود معه» فقال: «سل»» فقال اليهودي: أين يكون الناس * يوم دل ادر عر 
رض والسموٹ 4؟ فقال رسول الله بي : «هم في الظلمة دون الجسر»» قال: فمن أول 
الناس إجازة؟ قال: «فقراء المهاجرين)ء قال اليهودي: ف تحفتهم حين يدخلون الحنة؟ 
قال: «زيادة كبد النون)» قال: فم) غذاؤهم على أثرها؟ قال: «ينحر هم ثور الحنة الذي 
کان یأکل من أطرافها)» قال: «فم| شرا ہم علیه؟ قال: «من عین فیها تسمی سلسبیلاً)» 
قال: صدقت! قال: وجئت أسألك عن شيء لا يعلمه أحد من أهل الأرض إلا نبيء 
أو رجل» أو رجلان» قال: «ينفعك إن حدثتك؟» قال: آسمع بأذني» قال: جئت أسأآلك 
عن الولد؟ قال: «ماء الرجل أبيض» وماء المرآة أصفرء فإذا اجتمعا فعلا مني الرجل 
مني المرآة أذكرا بإذن الله» وإذا علا مني المرآة مني الرجل آنثا بإذن الله»» قال اليهودي: 
لقد صدقت» وإنك لنبيّء ثم انصرف فذهب» فقال رسول الله بالاة: «لقد سألني هذاعن 
الذي سألني عنه» ومالي علم بشيء منه حتی آتاني الله به». 


)0( )1*66( 4:0( 
(۲) كتاب الحيض» باب بيان صفة مني الرجل» والمرأة وأن الولد لوق من مائهاء .)١٠١(‏ 


1۲ 

وقال ابن حجر في «فتح الباري»: 

«وأما ما أخرجه مسلم عن عائشة أا سأآلت النبي: بي: عن هذه الاية # يوم 
يدل ا رض عبر آلأرض وألسمورث €: أين يكون الناس حينثذ؟ قال: «على الصراط»» 
وني رواية الترمذي: «على جسر جهنم»» ولأحمد من طريق ابن عباس عن عائشة: «على 
متن جهنم»» وأخرج مسلم أيضاً من حديث ثوبان مرفوعاً: «يكونون في الظلمة دون 
ا لجسر)» فقد جمع بينها البيهقي بأن المراد با لجسر: الصراط؛ كا سيأتي بيانه في ترجمة 
مستقلة» وأن في قوله: «على الصراط)» مجازاً؛ لكونمم يجاوزونه؛ لأن في حديث ثوبان 
زيادة يتعين المصير إليها لشبوتها»'. 

يعني: أنهم لا يكونون على الصراط بل يجاوزونه» على كل الأحوال؛ فإن الصراط 
مذكور أيضاً ني هذا الحديث» والحديث مذكور في أكثر من كتاب من كتب السنة. 

الثامن عشر: روی ابن حبان في «(صحيحه» عن ابي سعيد الخدري: عن النبي 
بيا قال: «ليمر الناس على جسر جهنم» وعليه حسك وكلاليبُ وخطاطيفٌ تخطف 
الناس يميناً وشمالاء وبجنبتيه ملائكة يقولون: اللهم سلم سلم» فمن الناس من يمر 
مثل الريح» ومنهم من يمر مثل الفرس المجرى» ومنهم من يسعى سعياًء ومنهم من 
يمشى مشيأء ومنهم من يحبو حبواًء ومنهم من يزحف زحفاً... إلخ. ورواه الإمام 
أحهمد وأبو يعلى في (مسنده». 

وني «المستدرك) للحاكم: عن جاهد قال: قال لي ابن عباس: أتدري ماسعة جهنم؟ 


قلت: لا قال: أجل - والله - ما تدري أن بين شحمة آذن أحدهم وبين عاتقه مسيرة 


)۱( «فتح الباري» .(VV:1۱(‏ 
(۲) كتاب إخباره ي عن مناقب الصحابة رجاهم ونسائهم بذكر أسمائهم رضوان الله عليهم» باب 
إخباره ية عن البعث وأحوال الناس في ذلك الیوم» (۷۳۷۹). 


\1o۳ 

سبعين خريفاً أودية القيح والدم! قلت: له أنهار؟ قال: لا بل أوديةء ثم قال: آتدري 
ما سعة جهنم؟ قلت: لاء قال: أجل -والله -ما تدري! حدثتني عائشة رضي الله تعالى 
عنها: أا سألت رسول الله ٤ي‏ عن قول الله عز وجل: رارض جما فرص نة 


وا 


وم القَیكمة والس موث مطويت رَمِيِنِإء 4 قلت: فأين الناس يومئذ يا رسول الله؟ 


وم کے 


0 


قال: «على جسر جهنم 

وني «سنن أبي داود»: عن سهل بن معاذ بن أنس الجهني: عن أبيه: عن النبي بيا 
قال: «من هى مؤمناً من منافق؟ أراه قال: «بعث الله ملكا مي لحمه يوم القيامة من 
نار جهنم» ومن رمی مسلا بشيء یرید شینه به حبسه الله على جسر جهنم حتی يخرج 
ما قال». 

وني «المعجم الكبير): عن آبي وائل شقيق بن سلمة: آن عمر بن ا لخطاب رضي الله 
تعالی عنه استعمل بشر بن عاصم على صدقات هوازن» فتخلف بشر» فلقيه عمر فقال: 
ما خلفك؟ أما لنا عليك سمع وطاعة؟ قال: بلى» ولكن سمعت رسول الله ية يقول: 
من ولي شيئاً من أمر امسلمين أتى به يوم القيامة حتى يوقف على جسر جهنم؛ فإن كان 
محستاً تجاوز» وإن كان مسيثاً انخرق به الجسر» فهوى فيه سبعين خريفا)» قال: فخرج 
عمر رضي الله تعالى عنه كئيباً حزيناًء فلقيه أبو ذر فقال: مالي أراك كئيباً حزيناً؟ قال: ما 
يمنعني ن أكون کئیباً حزيناً وقد سمعت بشر بن عاصم يقول: سمعت رسول الله 4لا 
يقول: «من ولي شيئاً من مر المسلمين أتى به يوم القيامة حتى يوقف على جسر جهنم 
فان کان حسناً تجاوز» وإن کان مسیئاً انخرق به الجسر فهوی فيه سبعین خریفاً»؟ قال 


)١(‏ كتاب التفسير» تفسير سورة الزمر» .)۳١۳١(‏ وقال: هذا حديث صحيح الإأسناد ولم رجاه بهذه 
السياقة»(١٠۳٦١).‏ 
(۲) كتاب الأدب» باب من رد عن مسلم غيبة» .(EAA0)‏ 
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آبو ذر: وما سمعته من رسول الله ی قال: لا قال: آشهد آني سمعت رسول الله ڳلا 
يقول: «من ولي أحداً من الناس أتى به يوم القيامة حتى يوقف على جسر جهنم» فإن 
کان حسناً تجاوز» وإِن کان مسيئاً انخرق به الجسر فهوی فيه سبعین خريفاً وهي سوداء 
مظلمة)» فأي الحديثين أوجع لقلبك؟ قال: كلاهما قد أوجع قلبي» فمن يأخدّها ب 
فيها؟ وقال أبو ذر: من سلت الله أنفه» وألصق خدّه بالأرض, أما إنا لا نعلم إلا خير 

وعسى إن وليتها مَّن لا يعدل فيها أن لا تنجو من إثمها. 

التاسع عشر: قال الكتاني في «نظم المتناثر من الحديث المتواتر): 

«أحاديث الصراط والميزان وإنطاق الجوارح وتطاير الصحف وأهوال الموقف» 
وأحوال ال لجنة والنارء نقل البرزلي عن شرح «الإرشاد» آنا متواترة» ونقله عنه أبو علي بن 
رحال في اشر حه») ل(غختصر خليل»» وني «الشهاب على الشغا» في الكلام على حدیث 
الشفاعة الكبرى على قوله فيه: «وتأتي الأمانة والرحم» فتقومان على جنبي الصراط» ما 
نصه: وني هذا-ونحوه ما بلغ حد التواتر المعنوي - رد على المعتزلة المنكرين للصراط 
كا بن في الكتب الكلامية. اه" . 

وانظر «الدر المنثور» لدى قوله: *#والوزن وم ألْحَقّ ‏ [الأعراف: ۸] فقد ذكر 
فيه هناك كثيراً من أحاديث الميزان»". 

فهذانقل للتواتر المعنوي لأحاديث الصراط» وحق ها أن تكون كذلك»والمنصف 
يقر بذلك خاصة بعدما قرّرنا له ما مضى من الأحاديث والروايات الواردة في الصراط 
وآقوال فرق اللإسلام المعتبرة» والله الموفق. 


(1) (4:()1۲۱۹(. 
(۲) «نظم المتناثر من الحدیث المتواتر» ص .۲٤۳‏ 
() «الدر المنشور» .)٤۱۷:۳(‏ 
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أقول: والأحاديث في الصراط أكثر من ذلك» فكان الأصل أن تبقى على ظاهرها؛ 
ل) کان مکنا غير مستحيل عقلأً وإن كان بعض الأحاديث ضعيفاًء فإنا إذا كانت 
بتلك الكثرة» فإن المعنى المشترك بينها-وهو وجو د لحسر يسمى الصراط» وذلك بغض 
النظر عن حقيقة شكله وصورته-يتقوى به الضعيف من هذه الحاديث بلا ريب» والله 
تعالى أعلم. 

جئت بهذا الكلام لنعلم أن العلماء ذكروا أن أحاديث الصراط وغيرهامن أحوال 
القيامة قد بلغت على حد قول بعض العلاء التواتر المعنوي. 

إلى هنا نكون قد انتهينا من ذكر بعض الأدلة التى ورد فيها ذكر الصراط» ولو 
نظرتم في الآحاديث التي ورد فيها ذكر الصراط مع الآيات التي وردت فيها إشارات إلى 
الصراط مع أقوال علاء الأمة من الفرق المختلفة ومعظمهم اتفقوا على إثبات الصراط ؛ 
لتبين لكم أن إنكار الصراط بهذه السهولة لا يتأتى لحد وأما القول بأن الصراط عبارة 
عن فكرة بهودية تسربت إلى المسلمين من اليهود» هذا قول خطير وليس عليه دليل. 

هذا نکون قد انتهينا من مرحلتين من ثلاث مراحل في الحديث عن الصراط : 

المرحلة الأولى: أقوال الفرق اللإسلامية في إثبات الصراطء 

المرحلة الثانية: ذكر الروايات والأدلة الدالة على إثبات الصراط. 

والآن سنأتي للمر حلة الثالثة وهي ذكر الاعتراضات والتشكيكات التي أوردها 
البعض ني الكلام على الصراط واو لات لنفيه. وهي عبارة عن عشر نقاط» هذه النقاط 
التى ذكرها بعض الذين شككوا في الصراط في «شر حه للعقيدة الطحاوية)» وسنذكر 
موضع الشاهد من كلامه بنصه» ثم نذكر كيفية الرد عليه. 


11٥٩ 
الشروع في نقد كلام حسن السقاف:‎ 

لقد تكلم الشيخ السقاف على مسألة الصراط في شرح العقيدة الطحاوية» ونحن 
سنبين خلاصة ما ذكره هنا ونشير إلى مواضع الضعف في كلامه: 

أولاً: قال السقاف: «قضية الصراط بمعنى أنه جسر ممدود على متن جهنم أدق 
من الشعرة وأحد من السيف يمر عليه الناس واحدأ واحداً فمنهم من يقع عنه فيسقط 
في النار» ومنهم من ينجو وعليه كلاليب مثل شوك السعدان تخطف الناس فيقعون في 
النار» قضية مرجوحة). اه . 

ا لجواب: أطلق السقاف على هذه القضايا بمجموعهاء نامر جو حة» أي: ضعيفة» 
آي: أن غيرها نفيها أقوى منهاء فإن قصد بالر جحان: الرجحان عنده الذي قد يكون 
في نفس الأمر» وإن قصد الرجحان عند أئمة الإسلام من ختلف الفرق» فقد بينا أن 
هذا غلط» بل إن ماهير المسلمين يثبتون الصراط» وإن قصد بالرجحان: أن الأحاديث 
الواردة فيها ضعيفة» فقد بينا أن كثيراً منه صحيح» نعم منها ضعيف» ولكن هكذا شأن 
غالب المنقولات» منها ضعيف» ومنها صحيح» ولو أجزنا لأنفسنا أن نرد الصحيح 
لأجل الضعيف» لإ يثبت شيء من الأحاديث. 

وإن قصد أن بعض هذه القضايا ضعيف» فقد يسلم له» ولكن كلامه لا يفيد 
مجرد ذلك» بل يفيد القول بضعف جيع هذه القضاياء وهذا باطل. 

ثانياً: قوله في: «(كون الصراط أدق من الشعرة وأحدٌ من السيف لم يأت في القرآن 
الكري", 


(1) «شرح الطحاوية» للسقاف ص۳۹٥‏ . 
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ا لجواب: الصحيح: أن هذه الفكرة قد اختلف حوها العلهاء» وصح الكثير منهم 
آنا ربم) لا تثبت» وبعضهم صرح بنفيهاء وبعضهم قال: لا مانع منهاء فالخلاف حاصل 
حوهماء وهذا أمر ثابث قبل وجود السقاف وبعد وجوده! 

أما قوله: إنها م ترد في الق رآن؛ فقد بناه على وجوب ذكر كل عقيدة نصا في القرآنء 
وهذا لا يسم - كا سنشير إليه لاحقاً - وقد خالف هو هذا الأصل الذي قرره؛ كا 
ا ا 

ولكن الذي يمكن أن يقال هنا: إنه حتى لو فرض أن هذا الوصف منازع فيه 
فهل يجوز لنا أن ننفي فكرة الصراط من الآصل؟ 

إنه من البّن بنفسه أن هذه الطريقة من التفكير باطلةء فالاختلاف في وصف 
الشيء لا يستلزم انتفاء أصله» ولو سلك الناس هذا المسلك لاستلزم نفي كثير من 
اللأصول الدينية. 

يعني: لو حصل الخلاف في هيئة الصراط وصورته» هل يستلزم هذا الاختلاف 
أن ينفى أصل الصراط؟ على أنه قد يطلق أن الصراط كحد السيف» ويراد به كحد 
السيف في القطع» فإن من يمر عليه إن يجتزه ينقطع به السبيل إلى جهنم. 

ثالغا: قوله في: «إن الصراط -في لغة العرب-: هو الطريق الواسع السهل». 

آقول: إن العلماء كا بيّنا قد اختلفوا ني آن الصراط هل هو واسع آم ضيق» أو أنه 
يتسع ويضيق بحسب أعمال الإنسان الصالحة» وجرد كون معنى الصراط لغة كا ذكر 
لايستلزم نفي أصل الصراط شرعاً. 

على آن الصراط كا ورد في كتب اللغة ليس معناه بالضبط الطريق الواسع» بل هو 
الطريق الواضح» هذاذكره الأصفهاني في «ا مغر دات)ء قال: «هو الطريق المستسهل»» ول 
يقيده بكونه واسعاًء وقال: هو الطريق المستقيم» وأصله: صرطت الطعام» أي: بلعته 


110۸ 
فغاب في الجوف بسرعة. وكا تعلمون: أن من يأتي على الصراط يغيب بسرعة إما 
في اللحنة آو في جهنم» فهذا مناسبة كونه الصراط, ولم يذكر في اللغة: أن الصراط معناه: 
الطريق الواسع التبادر منها السعة المكانيةء إلا إن قيل: إن التبادر للاستعمال العرفي 

الشائع» وبناء على أن الألفاظ موضوعة أصلا للأمور المحسّة ثم تجتازها إلى غيرها. 

رابعاً: قال: «إن الصراط بمعنى أنه جسر منصوب على متن جهنم» أو فوقهاء أو 
بين حافتيهاء لم برد في القرآن الكريم الذي هو الأصل في معرفة العقائد». 

أقول: قد بيّنا أن الصراط ليس من أصول العقائد» بل هو مر جزئي» وكونه 
لم يرد صراحة في القرآن قد يُسلّم لمن ينازع في دلالة الآيات التي ذكرناها فيه» ولكن 
القول بعدم وروده على الإطلاق -أي: إطلاق القول بعدم وروده- مر آخر» فإن هذا 
نارن بدلالكة افر ان غه ول ا قارف خر طا دا ورد م الا اديت ها فر 
تلك الآيات بالصراط» وبأنه جسر على جهنم؛ ك أوردناه سابقاًء فالآية المحتملة إذا 
ورد حديث صحيح في تفسيرها تصبح دليلاً على ذلك بلا ریب» فإطلاق قوله بعدم 
ورود ذلك باطل. 

ثم إن السقاف نفسه م يستطع ن يثبت الحوض بآية صريحة من القرآن» بل اعتمد 
على الأحاديث الواردة فيه» وادعاؤه أن الكوثر هو عين الحوض باطل؛ فالوارد في 
الأحاديث: أن الكوثر غير ا لحوض» فالكوثر: عبارة عن نهر في الجحنة يصب في ا لحوض 
الذي هو إما في ساحات الحنةء أو في أرض المحشر. 

هو قال: «إن الحوض هو نفس الكوثر)ء وهذاالأمر باطل وغخالف للأحاديث» 
وفي نفس الوقت أثبت الحوض مع أن الحوض ل يرد ذكره في القرآن. 


(۱) «مفردات القرآن» ص۷ .٤٠‏ 
(۲) «شر ح الطحاوية» للسقاف ص٤٤٥‏ . 
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وادعاؤه: أن الكوثر هو عين الحوض؛ خلاف الصواب كا أشرنا إليه في حله» 
فالكوثر نهر يصب ني الحوض» فثبوت الحوض بالحديث وثبوت الكوثر بالق رآن فلم 
يعارض هنا إثبات الصراط بالحديث مع الإإشارة إليه في القرآن. 

فإن ادعى أن الأحاديث با لحوض متواترة» فقد نقلنا سابقاً: أن الأحاديث الواردة 
في الصراط متواترة بامعنى» والتواتر المعنوي حجة كا لا يخفى - كتواتر عذاب القبر 
بالمعنى» وهل ورد ذكر عذاب القبر في القرآن صراحة؟ آم إن ما ورد فيه هو دلالات 
وإشارات إليه - وإن كانت أقوى من دلالاتها على الصراط -فالحاصل: آنه لا يوجد 
نص عليه- كا يريده السقاف -بل عذاب القبر وارد بالحديث أصالةء وهو يثبت معاني 
القرآن. 

وخحاولة السقاف إر جاع فكرة الصراط إلى أصل مهودي؛ لايسلَمُ له» لوروده عن 
النبي اء بأحاديث صحيحة وبطرق ختلفة ك مضى بيانه» وكون هذه الفكرة قد وردت 
عند اليهود لا يستلزم أنها باطلةء فافهم. 

خامساً: قوله: «إن الأحاديث التي وردت في الصراط هي أحاديث آحاد لا تفيد 
إلا الظن» وهي معارَضة بقطعي الدلالات ک| ستری إن شاء الله تعالى». 

آقو ل لو ف فا غ القرل أن الا اديت الو اردة فة مر اة المختى ونلا أا 
آحاد فإننا لا نسم نها غريبة أو قليلة او ليست مشهورة» ومعلوم أن الأحاديث التي 
وإن كانت آحاداً مشهورة» فإنها تفيد العلم النظري كا نص عليه أهل السنة» ومعلوم 
أيضا أنه لا يقال: إن كل حديث آحاد لا يفيد إلا الظنٌء بل بعض أحاديث الآحاد تفيد 
القطع بالقرائن الواردةء ولا ريب أن الآحاديث الواردة في الصراط آكثر من أن تطبق 


. ٥٥١ص «شر ح الطحاوية» للسقاف‎ )١( 
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عليها هذه القاعدة» فلا يقال فيها: إنها جرد آحاد وبالتالي فلا تفيد إلا الظن؛ بمثل هذا 
الأسلوب الظاهري الجلف. 

وأما قوله: «إنها معارضة بقطعي الدلالات)» فهو غير صحيح كا سترى لاحقاً. 
نحن سنورد كل الآيات التي احتج بها السقاف على أن هذه الآيات تعارض الأحاديث 
کا قال ونبين أن معنى الآيات غير المعنى الذي فهمه هو» أو أا لا تعارض الأحاديث 
التي وردت ني ذكر الصراط. 

لو سلمنا آنا أحادیث آحاد مطلقاً فهذه الا حاد لا تعارض القرآن وقال ہا كثر 
من المتقدمين من السلف والخلف وقالت ا كثر من الطوائف الإسلامية. ليس هذا 
دليلاً على نهم قبلوا الآحاد. بالطبع. ثم إذا لم بأن هذه الأحاديث مقبو لة فالكلام على 
قطعيتها أمر آخر. 

وأما ادعاؤه بعد ذلك في قوله: «وعمدة استدلاهم على الجسر ذي الكلاليب هو 
حديث آبي هريرة وأبي سعيد...» ‏ فكلام باطل لا قيمة له» وذلك بعد آن ما رأينا 
الأحاديث الكثيرة التي وردت في الصراط . 

أقول: وحتى لو كان عمدة في استدلا لهم على هذا الحديث وفيه بعض الأمور 
المردودة كا قال» فإن هذا لا يستلزم رد الحديث بالمرّة كا أشرنا إليه في كلامنا على 
الإسراء والمعراج» على أنه لو اقتصرنا في الاستدلال على الصراط بمثل تلك الآحاديث 
لكفى عند العقلاء. 

سادساً: قوله: «تنص فكرة الصراط الذي فوق جهنم على أن الناس يمرون عليه 
ویکونون قریبین من النار» بل يمرون ما بين حافتيها فيجوزون عليها من فوقهاء وهذه 


. ٥٥١ص «شر ح الطحاوية» للسقاف‎ )١( 
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الفكرة تعارض ماهو مقرّر في القرآن الكريم من أن المؤمنين لا يقربون من نار جهنم»‎ 
Oa 
أقول: هذا الكلام ضعيف» فإن كون المؤمنين يمرْون فوق جهنم على الجسر‎ 
بسرعات ختلفة حتى إن منهم كالبرق» وتتفاوت مراتب سرعاتهم» يفيد أنهم ليسوا‎ 
کلهم يتأدّون من النار عند مرورهم فإنه لا بخفى على عاقل آنه كلا ازدادت سرعة‎ 
الواحد فإنه ربا لا بحس بأي أثر من آثار النار عليه ولا يعتبر هذا تعذيباله» بل إنعامامن‎ 
الله سبحانه وتعالى أن مر عليها بهذه السرعة» وأما إن أراد آنه يقهم من القرآن أن سائر‎ 
المؤمنين لا يقتربون من النار ولايسمعون حسيسها فإن هذا باطل غخالف لا ورد من أن‎ 
من المؤمنين من يُعذب في النار» ون عذابمم متفاوت قد يطول وقد يقصر.‎ 
والحاصل أن قوله تعال: دسجت لهم يا الحسش اوک تب‎ 
ن غغ الین‎ N E 5 مد‎ 
ولا يُسلّم بأن مراد منه: عدم سماع حسيسها بالمرة؛ ل ورد في بعض الأحاديث أن‎ 
امؤمنين يرون النار ويعرفون ما فيها من العذاب» ولو كان جرد سماع حسيسها عذاباً‎ 
حتى يكون معارضاً للآيةء لما سمع الأنبياءُ حسيسًها با مرة؛ لا أهم لا يعذّبون» ولكن‎ 
الذي يدرك معاني الكلام وطريقة القرآن في التعبير يفهم أن المراد: آم لا يسمعون‎ 
حسيسها ساح تعذيب» من القرائن البينة هذا الفهم قوله تعالى: وما أت شيع من في‎ 
القبور » [فاطر: ۲۲]» فأهل السنة احتجوا بهذه الآية على أن أهل القبور يسمعون كلام‎ 
الرسول 4 ولكنهم لا يسمعونه سباع استجابة» بل يسمعونه سباع إدراك.‎ 


فالقول بأن المؤمنين لا يسمعون حسيس النار لا يستلزم أنهم لا يسمعونما بالمرة» 


(۱) «شرح الطحاوية» للسقاف ص٥٥٥٠‏ . 
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بل لا يحسونما حسيس تعذيب» بل حسيس إدراك لوجودهاء وهذا کلام قوي جدا یرد 
كلام السقاف الذي مر سابقاً. 

سابعاً: قوله: «فكرة الصراط بمعنى الجسر الممدود على متن جهنم بين حافتيها 
فيها من الملع والخوف والفزع ما لا يستطيع أحد أن ينفيه حتى عن الأنبياء الذين 
يقولون: كا جاء في ذلك الحديث: «اللهم سم سلّم»». 

هذا کلام ساذج لا يقول به عاقل» وظاهر كلامه: آنه حتى الأنبياء يخافون على 
أنفسهم» أو حتى على الأقل» فإن ظاهر كلامه يدل على: أن كل المؤمنين يشتركون في 
الخوف من المرور على الصراط وقد بينت الأحاديث أنه ليس كل المؤمنين يخافون من 
الصراط» بل من المؤمنين من يمر عليه ولا يلتفت إليه» والأنبياء يقولون: «اللهم سلم 
سلم» خوفاً على أمتهم» وليس خوفاً على أنفسهم. 

أقول: أما أن فكرة الصراط فيها هلع وخوف فمسلم» ولكن الثابت أيضا: أن 
ا لخوف منه يتفاوت بقدر الأعمال» وأن المرور عليه إنما يكون بحسب الأعمال التي 
يقدمها الإنسان في الحياة الدنياء لا بحسب المهارة في الركض كا يتوهم السقاف» ومن 
يوجه هذا الاعتراض,» فإن هذا الاعتراض إن يدل على سذاجة قائله» وعدم معرفته 
بأحوال أمور الآخرة» وأا لا قاس بأمور الدنيا. 

وأما أن الأنبياء يقولون: «سلم سلم»» فمسلم» ولكن ما أدراك أم يقولون: ذاك 
لأنفسهم؟ أي: لأنهم يخافون على أنفسهم السقوط في النار» فإن هذا لا بخطر على بال 
عاقل» بل يقولون: ذلك خوفاً على أمتهم فإنهم يطلبون السلام لأمهم وأتباعهم» وهذا 
وارد في نص الأحاديث تقريباً. 

ثم إن وقوع ال لخوف في حالة ووقت معين لا يخالف عدم وقوعه في غالب الأوقات» 


(۱) «شرح الطحاوية» للسقاف ص١٥٥٥‏ . 


11۳ 

فافهم! أي: حتى لو وقع الخوف في لحظة من اللحظات» فهذا لا يعني أنهم لا يخافون 
مطلقاً في كل الآحیان حتى يكون ذلك قادحاًنی إیماغہم و مکانتهم» کا يريد أن يوحي» 
بل إن مقامهم العظيم يقتضي منهم ا لخوف من الله تعالى مع غاية حبته والرجاء منه. 

سابعاً: وأما قوله بأن فكرة الصراط تفيد التساوي في الخوف بين المؤمنين 
والكافرين؛ كا نص عليه حيث قال: «إن فكرة الصراط تفيد التساوي في الخوف بين 
المؤمنين والكافرين»") فهذا قريب من التحريف للأحاديث الواردة في ذلك» وهي 
تفيد التفريق بين مرور الناس عليه» فمجرد تفاوتهم في ذلك يفيد تفاوتهم في الخوف 
وجرد علم المؤمن بآنه مؤمن - خاصة أن ذلك يكون بعد الحساب وعرض الأعال- 
يفيد عدم تساو يم مع الكافرين في الخوف. 

وبعد» فإن خحوف كل واحد من الصراط إنا يكون بقدر أعماله الباطلة والمخالفة 
لأوامر الله تعالى في الحياة الدنيا كا هو المقرر في أحوال الآخرة وحياة البرزخ» فإذن 
کلامه لا حاصل له ولا وجه له. 

ثامناً: قوله ني: «تنص فكرة الصراط على أن الناس يمرون على الصراط الذي هو 
جسر على جهنم واحداً واحداً وليسوا جماعات» وهذا أيضاً خالف لِم جاء في القرآن 
الكريم من أنه يذب بالناس من أرض الحساب والمحشر إلى ا لجنة والنار أفواجا أفواجاً 
وزمرا زمر قال الله تعالی: ل و ووی ت کک یں اعم لت وھ و ملم بمایفعلو #و یی ادبن 


ہکوہ ر 0 


ڪ فر وال جه رما [الزمر: (V۰‏ . 
أقول: ليست كل الأحاديث تفيد ذلك من أنهم يمرّون واحداً واحداًء بل في 
بعضها نهم يمرون على الصراط جماعات» ثم إن ما أفاد منها ذلك لا يعارض الآيات 


. ٥٥٦ص «شر ح الطحاوية» للسقاف‎ )١( 


11٤ 
التي آشار إليهاء فإن المعنى ربا يكون آنهم بعد أن يسقطوا على الصراط يساقون بالصورة‎ 
التي ذُكرت.‎ 

ثم إن الآیات تقول: #وَسِيقَ ا از ڪ مر وال جه رما وهذا لا خخالف 
مامضى من ذكر صورة الصراط؛ لأننا قلنا: إن بعض الكفار يرمَون على جهنم من دون 
المرور على الصراط» فرب| تكون هذه الآية في ذكر حالة هؤلاء الكفار. 

ثم إن الآيات لا تدل على نهم يساقون مباشرة إلى جهنم من أرض المحشر 
والحساب» بل تفيد أنهم يساقون إليها بعد ذلك» ومطلق البعدية يقبل توسط الصراطء 
ا ا ا ل رفو ار هی ا اا غار د فان 
من أرض الحساب إلى > جهنم إن كان عن طريق الصراط فلا تعارض» بل هو مطرد مع 
الآيات. 


تاسعاً: قوله في: «تنص فكرة الصراط الذي هو جسر على متن جهنم أن كيفية 
دخول النار تتم بالسقوط من هذا الجسر المنصوب على حافتيها والهوي في النارء وهذا 
غالف لم هو مقرر في القرآن من أن دخول النار يتم بمجيء الكفار والعصاة إلى أبوابها 
مثل مجيء المؤمنين إلى أبواب الحنة والدخول فيها بعد إذن» قال الله تعالى: لوَسِيقَ 
ال كا جه E E O‏ 

أقول: هذا غبر معارض للأحاديث» والمعارضة لو تحققت غير قطعية؛ إذ ربا 
يكون السوق إلى جهنم الوارد في الآيات بعد سقوطهم عن الصراط وأيضاً فإنه لا 
يوجد دليل على أن ججيء الكفار والعصاة إلى أبواب جهنم» هو مثل مجيء المؤمنين إلى 
أبواب ال جحنةء بل الوارد هو مطلق المجيء» وهذا لا يستلزم الماثلة بالصورةء بل الأصل 
هنا: هو عدم التماثل لاختلاف آحوال الفریقین کا لا بخفى. 


. ٥٥٦ص «شر ح الطحاوية» للسقاف‎ )١( 


111° 

فإن كان كون المؤمنين مكرّمين-وهذا يستلزم أن يأتوا ا لجنة مشياً مثلاً أو في حالة 
معينة -فإن هذا يستلزم ن الكافرين يآتون النار في حالة تخالف حالة المؤمنين» وكل من 
هذا یسمّی مجیئاً کا لا يخفى على عاقل. 

السَوْفٌ هو القيادة إلى جهة لا يريدها المسوق» هذا الكلام لا يتعارض مع القول 
بان الكافرين إما أن يلقون إلى جهنم إلقاء» أو أن يمشوا على الصراط ثم يسقطون ثم 
بعد ذلك يساقون. 

القصد أن مطلق الآية #وَسِيىَ 4 لا يتعارض مع كون الكافرين يلقون إلقاء» أو 
أهم يمشون» ثم يسقطون» ثم يساقون إلى مواضعهم. 

آما القول: إن هذه الآية دلالتها قطعية على نفي الصراطء فالذي أراه-من دون 
مبالغة- آنه قول مبالغ فيه. 

عاشراً: قوله في: «تفيد فكرة الصراط الذي هو جسر بأن الارٌ عليه لا يعرف 
مصيره ... إلى قوله ... وهذا أيضاً مضادٌ وخالف لِ| تقرر في القرآن الكريم وني 
الأحاديث الصحيحة الأخرى» من أن المؤّمن وغه من ساعة موته يعرف مصرره). 


اھ( 


آقول: کلامه هذا مر بیان بعض ما فيه سابقاً» ففیه تکرار» ولکن نزید هنا فنقول: 
المؤمن العاصي -ولا يخلو مؤمن من معصية ولو من الصغائر لعدم عصمة جميعهم - لا 
جزم بأن الله سبحانه وتعالى سوف يغفر له» فكيف والحال القائم في الحقيقة أن المؤمنين 
ليسوا فقط عاصين بالصغائرء بل وبالکبائر؟ لا يستطيع أحد أن ينكر هذاء وقد قيل عن 
بعض الصحابة: إنهم فعلوا الكبائر فا بالك بعوام الناس؟ 


. ٥٥۷ص «شر ح الطحاوية» للسقاف‎ )١( 


11٦ 

إذا كانت هذه حالة المؤمنين - وهي التلبس با معاصي - فكيف يستطيع أحدهم 
أن يجزم بنجاته» حتى بعد الحساب؛ لأنه بعد الحساب إما أن يُغفر له وإما أن يعذب؟ 

آم يرد عن الرسول بي آنه كان يعوذ بالله من ا لخوف» وقد حمل العلاء هذا على 
طبيعة النفس البشريةء وهذاالملائم لحالة البشر في الموقف. 

من الجلي نه لا يقول: بهذا قائل - وهو أن يجزم أحد بنجاته في الآخرة- ولا أظن 
السقاف يقول: بذلك أيضاًء فإذا تقرر هذا فلم لا يكون الخوف عند المرور على الصراط 
إنما هو نتيجة لعدم معرفة حصول المغفرة» بل إن هذا هو ظاهر الأحاديث الكثيرة 
الواردة في الصراط وإذا كان كذلك فا قاله السقاف باطل جملة وتفصيلاً. 

هذه هي النقاط العشر التي تبين رؤية السقاف» ولا يوجد نقطة منها تقوم كدليل 
قطعي كا يدعي السقاف على وجوب نفي الصراط. واللّه سبحانه وتعالى أعلم. 

الحقيقة: أن هناك طرقاً أخحرى لإبطال أدلة السقاف» وهي طرق أقوى من هذه 
بكثير تعود إلى تأصيل الأدلة الواردة في الشريعةء ولكني اقتصرت على الأدلة السهلةه 
ولاحتياج تلك إلى التفكير العميق وإلى تقعيدِ قواعد» وهو مما لا يناسب هذا الشرح 
الوجز: 

هذاهو حاصل ما قال السقاف» قد بيّنا بطلانه» وأنه لايقوى على نفي الصراط 
من الآصل» ون ما فهمه من القرآن وتوهم أن فهمه قطعي» قد بینا آنه لايقوی آمام نقد 
سريع من نحو ما قمنا به هناء فكيف لو كان المجال كافياً للتفصيل!؟ 

هذا وقد أعرضنا عن ذكر كثير من الأخطاء والمغالطات التي وقع فيها السقاف 
أثناء مناقشته لفكرة الصراط كا يقول! وهذه المغالطات أنواع منها تجاهل أحاديتٌ كثيرة 
واردة» ومنها قطعه لأقوال بعض العلماء في الصراط» ومعاني الآيات» ومنها عدم ذكره 
لحقيقة أقوال الفرق اللإسلامية في هذه المسألةء ومنها أسلوبه الذي لا يليق اتباعه في مثل 


1۷ 
هذه المباحث» وغير ذلك» ورجونا أن يكون في هذه المناقشة السريعة المختصرة ل قاله 
في الصراط كفاية عن الرد عليه تفصيلاً في ما ألمحنا إليه» والله الموفق. 


ثم قال الإمام الطحاوي: (والميزان يُوزن به أعمال المؤمنين من الخبر والشرء 
والطاعة والمعصية) 


امیزان وارد ذکره في القرآن» ورد القرآن بالمیزان فقد قال الله تعال: # فَأَمَا س 
ص ۴ 


و e‏ کو 2و ر 


2 23 . 2 ر 2 
تقلت موازینه. # فهو في عيشت راضية + وأما من حَفت موازينه, ٭ فَامّه 

ر و ن ء رر ص < ا 
هَاوِيَة € [القارعة: »]٩-٠‏ وقال تعالى في سورة الأنبياء: # ونضم الموزي الط لوم 
ع سے س سے 4 > ے قر تی > ر بے سج و کک غا سے 
لقم فلا ظلم تقس سا ون ڪات يقال حت من حردل آيبتا بها وكفن با 
اا ت ف ا اا ت می ر وار ا ر 
سیت4 V]‏ وقال تعالی: وا لوزن يو مين الح فمن قلت موْزِينة فاۇلتىك هم 
الْممَلحونَ # [الأعراف: ۸]. 

روى الإمام البخاري ومسلم والترمذي: عن أبي هريرة: عن النبي بيه قال: 
«كلمتان خفيفتان على اللسان» ثقيلتان فى الميزان» حبيبتان إلى الرهمن: سبحان الله 
العظيم» سبحان الله و 

وني صحيح مسلم» عن أبي مالك الأشعري قال: «قال رسول الله 4ي4: «الطهور 
شطر الإيان» والحمد لله تملا الميزان» وسبحان الله والحمد لله تملآن» _ أو «تملا» _ «ما 
بين الساوات والأرض» والصلاة نور» والصدقة برهان» والصبر ضياءء والقرآن حجة 
لك أو عليك» كل الناس يغدوء فبايع نفسه فمعتقهاء آو موبقها»". 


(0) البخاري» كتاب الدعوات» باب فضل التسبيح» .)٠١ ٤١(‏ وكتاب الإيمان والنذور» باب إذا قال 
والله لا آتکلم الیوم فصلی او قرا آو سبح او کہر آو مد آو هلل فھو على نیته» .)٦۳۰١ ٤(‏ ومسلم» 
كتاب الذكر والدعاء والتوبة والاستغفار» باب فضل التهليل والتسبيح والدعاء» (۲۹۹۲). 
والترمذي» آبواب الدعوات» باب» .)۳٤٨۷(‏ وقال: هذا حديث حسن صحيح غريب. 

(۲) كتاب الطهارةء باب فضل الوضوء (۲۲۳). 


۱۸ 

وني «صحيح ابن حبان»» ورواه أيضاً الحاكم في «المستدرك): عن أبي سلمى 
راعي رسول الله ٤4‏ -ولقیته بالکوفة في مسجدها-قال: سمعت رسول الله ية يقول: 
«بخ بخ» وأشار بيده بخمس ما أثقلهن في الميزان: سبحان الله» والحمد لله ولا إله إلا 
الله» والله آكبر» والولد الصالح يتوف للمرء المسلم فيحتسبه)'. 

وني «مستدرك الحاكم»: عن سلمان عن النبي ب قال: «يوضع الميزان يوم 
القيامة» فلو وزن فيه السماوات والأرض لوسعت» فتقول الملائكة: يا رب» لمن يزن 
هذا؟ فيقول: الله تعالى لمن شئت من خلقي» فتقول الملائكة: سبحانك ما عبدناك حق 
عبادتك» ويوضع الصراط مثل حذ الموسى» فتقول الملائكة من تجيز على هذا؟ فيقول: 
من شئت من خلقي» فتقول: سبحانك ما عبدناك حق عبادتك). 

وني «(صحیح ابن حبان): عن عبد الله بن عمرو قال: قال رسول الله ب «(خحصلتان 
لا يحصيه) عبد إلا دخل الجنة» وما يسير» ومن يعمل با قليل» يسبح الله أحدكم في 
دبر كل صلاة عشراًء ويحمده عشر اء ويكره عشراء فتلك خسون ومئة باللسان» وألف 
وخمس مئة في الميزان» وإذا أوى إلى فراشه يسبّح ثلاثاً وثلاثين» ويجحمد ثلاثاً وثلاثين» 
ويكبر أربعاً وثلاثين» فتلك مئة باللسان» ولف في الميزان»-قال رسول الله بل: «فأيكم 
يعمل في يوم وليلة ألفين وس مئة سيئة؟» قال عبد الله بن عمرو: ورأيت رسول الله 
یه یعقدهن بیده» قال: فقیل: يا رسول اللّه» وکيف لا بحصيها؟ قال: «ياتي أحدكم 
الشیطان وهو في صلاته» فیقول: اذکر کذاء اذکر کذاء ویأتیه عند منامه فینوّمه)". 


(۱) کتاب الرقائق» باب الأذکار» (۸۳۳). 

(۲) تاب الآهوال» (۸۷۳۹). وقال: هذا حديث صحيح على شرط مسلم ولم يخرجاه. 

(۳) كتاب الصلاةء باب صفة الصلاةء» (۲۰۱۸). وقال: قال حماد بن زيد: كان أيوب حدثنا عن عطاء 
ابن السائب بهذا ا لحديث» فلا قدم عطاء البصرة قال لنا أيوب: قد قدم صاحب حديث التسبيح» 


فاذهبواء فاسمعوه منه. 


۱۹ 

وفيه أيضاً: عن أم الدرداء» عن أبي الدرداء» عن النبي بكلا قال: «إن أثقل ماوضع 
في ميزان المؤمن يوم القيامة خلقّ حسن» وإن الله يبغض الفاحش البذيء»”. 

وروى الترمذي في «سننه)» وأحمد في «مسنده»: عن النضر بن أنس بن مالك: 
عن أبيه قال: سأآلت النبي 4 أن يشفع لي يوم القيامة فقال: «آنا فاعل»» قال: قلت: يا 
رسول الله» فأين أطلبك؟ قال: «اطلبني أول ما تطلبني على الصراط)» قال: قلت: فإن 
ألقك على الصراط؟ قال: «فاطلبني عند الميزان»» قلت: فإن لم ألقك عند الميزان؟ قال: 
«فاطلبني عند الحوض؛ فإني لا أخحطى هذه الثلاث المواطن». 

فا لحاصل: آن صل المیزان ثابت» وما صفته وصورته فلا تثبت بطريق قطعي» 
فلا ينبخي ا حزم بصورة معينة له. 

وقد مال الإمام الماتريدي في «تفسيره» إلى عدم ال جزم بأن المراد من الميزان والموازين 
هو الميزان ا لحسي المعروف» وتوقف في بعض ال مواضع من تفسيره. وقال في تفسير قوله 
تعالى: # وألسّماء رفعها ووصَح اَلّميرات € [الرحمن: ۷]» ومال إلى تفسير الميزان بالعدل 
في بعض المواضع: اوفرع ول لووَصََ ألَميرّات يحتمل حقيقة الميزان 
الذي يزن الناس به الأشياء وبه يتحقق الإيفاء والاستيفاء» امتحنهم بذلك؛ ليعرفوا 
بذلك قبح التقصير في| أمروا به والمجاوزة عا نهوا عنه» وذلك يحتمل في الأحكام» 
والشرائع والتوحيد» وصرف الآلوهية والعبادة إلى غير الذي يستحقه؛ ليعلموا التقصر 
في ذلك» والله أعلم. 


(۱) كتاب الحظر والإباحةء باب الاستماع ا مكروه وسوء الظن والغضب والفحش»(۹۳٦۰0٥۹٦٥).‏ 

(5) الترمذي» أبواب صفة القيامة والرقائق والورع عن رسول الله يا باب ما جاء ني شأن الصراطء 
.)۲٤۳۲۳(‏ وأحمد (۲۱۰:۲۰(۰)۱۲۸۲۰). وقال آبو عیسی: هذا حدیث حسن غریب لا نعرفه 
إلامن هذاالوجه. 
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ويحتمل المراد بالميزان: الآحكام التي وضعت بين الخلق» والشرائع التي جعلت 
عليهم؛ ليقوموا بوفائها وينتهوا عن التقصير فيهاء والتعدي عن حدودها. 

وقيل: الميزان: العدل» وهو ما ذكرناء والله أعلم. 

وذكر أن الموازين ثلاثة: 

أحدها: العقول» وهي التي يعرف بها حاسن الأشياء ومساوئهاء وقبح الأشياء 
وحسنها. 

والثاني: الميزان الذي جعل بين الخلق لإيفاء الحقوق والاستيفاء. 


والثالث: الذي جعل في الآخرة؛ ليوف به ثواب الأعمال وجزاؤهاء والله أعلم». 


اه. 


وقال الماتريدي في التفسير: «وقوله -عَرّ وجل و 
القيكمة فلا نظلم ف ا 
لسري في ظاهر الآية أن الموازين هي القسط, والقسط هو العدل؛ لأنه قال 
الموري لفطل + فكأنه قال: ونضع الموازين التي توضع في الدنيا ويعرف بها حقوق 
الناس في الآخرة العدل الذي يعرف به حدود الأشياء وأقدارهاء فيكون الموازين العدل 
ما ذكر بقوله: #فلاظلم ضس سيا 4 أي: لا ينقص من حسناته أو يزاد على جزاء 
سیئاته» ولکن یو کل جزاء عمله. 

ويجحتمل أن يكون قوله: # ونص م المور الفط 4 على اللإضمارء آي: نضع الموازين 
التي تكون في الدنيا يوم القيامة بالعدل لا تطفف ولا تنقص ولا تحسر» كا تفعلون في 
الذتا ولك العدل لا تطفف ولا تقض ذلك رى سوق مشتويا من غ زبادة 
ولا نقصان؛ لأن الزيادة والنقصان إن| تكون في الشاهد لوجوه: الجهالةء أو للحاجة» أو 
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للجور» فيحمله كله على الزيادة والنقصان» واللّه -سبحانه وتعالى-يتعالى عن ذلك كله؛ 
أنه عالم بذاته غنی بذاته عادل» فلا وجه للخسران منه والزيادة فیه). اه. 

ولا داعي لأن يتكلف أحد» فينكره؛ بحجة أنه لا حاجة له في بيان عدل الله تعالى» 
فالله تعالى لا حاجة له بالملائكة أيضاًء ولكن اقتضت حكمته أن بخلق الكون على هذه 
الصورة» ولا حاجة لن نتكلف تحديد هيثته» فنقول: هو ميزان زنب ركي أو ذو كفتين...! 
بل هو ميزان لا نعلم هیئته ولا کیفيته. 

اذا خلقه الله؟ ل اذا خلت الله اللوح المحفوظ؟ لاذا أمر الله الملائكة بكتابة الأععال؟ 
لاذا تعرض الأعمال على المؤمنین؟ اليس الله سبحانه وتعالى بصادق» ألا يكفيهم قوله؟ 
فلاذا إذن أراد ذلك کله؟ 

الجواب عن هذه الأسئلة وما يشامها: لحكمة هو سبحانه يعلمهاء يمكن أن 
نخوض في هذه الحكمة» ونحاول الوصول إلى بعض أطرافهاء ولكن الكلام ني ذلك 
يحتاج إلى جهود كبيرة جدأء قد ندرك حكمة من جكم الميزان مثلاً... يمكن للعقل أن 
يخوض في هذا كله» ولكنه خوض ليس قطعياًء ولذلك فا دام العقل بجيز ذلك كله 
فالأصل: أن نؤمن به» وأما البحث عن تفاصيل ذلك» فليس من قدرة العقل؛ لأنها 
تتوقف على النقل» وعدم العلم بالتفاصيل لا يقدح في الإيمان بها إجالاًء هذه طريقة 
آهل السنةء وقد خلق الله تعالى الملائكة» وهو غني عنهم» وخلق العرش» وهو غني 
عنه» بل خلق البشر أنفسهم» وهو غني عنهم. 

وربا تكون حكمته الآقرب: هي إقامة العدل وحجة الله تعالى على بني البشر 
بشکل حسي لا یمکن أن بُنکره أحد, ولا جادل فیها أحد» وهو - جل شأنه - لیس 
بحاجة لذلك» ولكتّه لطيفٌ بعباده. 


11۷۲ 
قال الطحاوى: (والحنة والنار خلوقتان. لا تفنیان ولا تبیدان وان الله تعالی 
خلق الجنة والنار قبل الخلق) 

هذه عقيدة أهل السنةء بل عقيدة سائر الطوائف اللإإسلامية-فالجحنة والنار دائمتا 
الوجودومعه| أهلها. 

والمراد بالذلق: البشر» وليس المراد: أن ا جنة والنار خلوقتان قبل جيع الخلق بيا 
فيه العرش والقلم کا هو ظاهر. 
ا لجنة والنار هل ما خلو قتان الآن آم لا؟ 


آهل السنة على أن الحنة والنار مو جودتان الآن» وبعض المعتزلة قالوا: بل ستخلقان 
يوم القيامة. 
والدليل الذي اعتمد عليه أهل السنة: هو ظواهر القرآن والحديث الدالّة على أا 


4 


Csefisl 


موجودتان الآن» وذلك نحو قوله تعالی: # ولقد ر امترلة ری # عند سد رة انه ۴ عندَها 
َة لاو € [النجم: »]٠١-١١‏ وما ورد ني الكتاب من وصف للجنة والنار»وكذلك ما 
ورد في الحديث من ذلك» نحو ما ورد في سؤال القبر بأن الرجل يُرى مقعده من الجنة 
أو من النار» وكذلك ما ورد ني حديث اللإسراء من أن النبي دخل الجنة وما قاله من 
وصفهاء وما ورد من أن أرواح الشهداء ني جوف طيور خضر في الحنة. 


ومن ذلك ما رواه البخاري: عن ابن عباس قال: انخسفت الشمس على عهد 
رسول الله يا فصلى رسول الله كيا فقام قياماً طويلاً نحواً من قراءة سورة البقرة» 
ثم رکع رکوعاً طویلاً... وذکر وصف الصلاةء ثم قال: ثم سجد» ثم انصرف وقد 
تجلت الشمس» فقال بياة: «إن الشمس والقمر آيتان من آيات اللهء لا بخسفان لموت 
أحد ولا لحياته» فإذا رأيتم ذلك فاذكروا الله»» قالوا: يا رسول الله» رأيناك تناولت 
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شيئاً في مقامك» ثم رأيناك كعكعت! قال بياة: «إني رأيت ال حنةء فتناولت عنقودا ولو 

أصبته لأكلتم منه ما بقيت الدنياء وأريت النار» فلم أر منظراً كاليوم قط أفظع» ورأيت 

آکثر لھا النساء)ء قالوا: بم یا رسول الله؟ قال: «بکفرهن)» قیل: یکفرن بالله؟ قال: 

«ايكفرن العشير» ويكفرن الإحسان» لو أحسنت إلى إحداهن الدهر كله» ثم رت منك 
شا قال ت ما رایت منق نیرا فط 


ورواه ابن خزيمة في «(صحيحه): عن أنس بن مالك قال: صلينا مع رسول الله 
ية صلاة الصبح» قال: فبين| هو في الصلاة مد يده» ثم أخرهاء فلا فرغ من الصلاة 
قلنا: يا رسول الله» صنعت في صلاتك هذه ما م تصنع في صلاة قبلها! قال: «إني ريت 
الجنة قد عرضت علَ» ورأيتُ فيها قطوفها دانية حبّها كالدّبّاء فأردت أن أتناول 
منهاء فأوحى إليها: أن استأخري» فاستأخرّت» ثم عرضت عل النارٌ بيني وبينكم» 
حتى رأيت ظلي وظلكم» فأومأت إليكم: أن استأخرواء فأوحى إلي: أن أقرّهم» فإنك 
أسلمت وأسلمواء» وهاجرت وهاجرواء وجاهدتَ وجاهدواء فلم ر لي عليكم فضلاً 
إلا بالنبوة»'. 


ومنها ما رواه مسلم ني «(صحیحه): عن انس قال: صلی بنا رسول الله يه ذات 
يوم فلما قضي الصلاة أقبل علينا بوجهه فقال: «آبما الناس» إني إمامكم فلا تسبقوني 
بالركوع ولا بالسجود» ولا بالقيام ولا بالانصراف» فإني أراكم آمامي» ومن خلفي»» 
ثم قال: «والذي نفس محمد بیده» لو رأيتم ما رأيث» لضحکتم قليلا ولبکیتم كثيرا)» 
قالوا: وما ریت يا رسول الله؟ قال: «رأآيت الحنة والنار»". 


۹ ٤( كتاب الكسوف» باب صلاة الكسوف حماعة»‎ )١( 
.)۸۹۲( كتاب الصلاةء باب الرخصة في تناول الثىء عند الحادثة تحدث.‎ )۲( 
.)٤١١( كتاب الصلاةء باب النهي عن سبق الإمام بالركوع أو سجود ونحوهماء‎ )۳( 


1۱۷٤4 
ت رر ر و‎ 
وأما ما استدل به المخالف نحو قوله تعالی: # کلمنْعلمافانِ % [الرہمن:۲۹] و # کل‎ 

ي ا٣‏ £ ت > ے3 

ثم ما البعد في أن يكونا موجودتين الآن» ثم تفنيان ني يوم القيامة» ثم يعيد الله تعالى 

إجادهما؟ وهذا لا يناقض كون)] موجودتين الآن وهو المطلوب. 


الكلام على مذهب ابن تيمية والرد عليه: 


قال ابن تيمية وابن قيم الجوزية ومن تبعهما: إن لأهل السنة قولّين في فناء النارء 
القول الأول: إن النار باقيةء والثاني: إنها تفنى» وقد رجح ابن قيم الجوزية-تبعاً لشيخه 
ابن تيمية -هذاالقول. 

فجعلوا أهل السنة ختلفين في بقاء النار» وذلك تقريباً لبدعتهم في القول بفناء 
النارء ليقال: إن ما اختاروه أحد أقوال أهل السنة أو السلف» فلو اعترفوا بأن الإجماع 
واقعٌ على خلود الجن والنارء فإن خلافهم في بقاء النار يصبح منبوذأمردودأعند الجميع» 
ولكنهم أرادوا التشكيك في هذا الإجاع» والقدح في الأدلة التي يقوم عليهاء فزعموا أن 
لأهل السنة قولين في ذلك فالذي يصدَّق هذا الكلام منهم» يهون عليه بعد ذلك قبولٌ 
اختيارهم لأحد القولينء فالمسألة فيها خلاف! 

ولكننانعلم-خلافاً هما-: أن الاتفاق على بقاء النار شيء معلوم ومطرد ومشهور» 
أما أن يأتي بعد ذلك شخص ويقول: إن أهل السنة ختلفون في هذه المسألة؛ قريب من 
القول بأن هناك عقيدة اشتهرت عند أهل الإسلام» وهي أصلاً إسرائيليةء هذا قريب 
من ذاك» نفس الأسلوب» ونفس المنهجية» وهى مردودة عند أولى الججا. 


(1) ويتمسك ابن تيمية ببعض الروايات المنقطعة عن ابن عباس والتي لو كانت موصولة فإنها ليست 
نصا صر يحاي فناء النار» بل يُمكن أن تحمل على فناء جهنم التي يعذب فيهاعصاة ا مؤمنين» ومنها: = 
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وقد ادعى ابن أبي العز الأذرعي -تبعاً لابن القيم وابن تيمية- في «شرحه» على 
«الطحاوية)ء أن مسألة فناء النار قد اختلف فيها هل السنة والعلاء منهم من السلف 
والخلف» وآن هم فيها قولين: الأول: إنغها تبقى كال حنةء والثاني: إنها تفنى» ونسب القول 
بفناء النار إلى جماعة من السلف والخلف» وقال: 

«وقوله - أي الطحاوي -: لا تفنيان ولا تبيدان» هذا قول مهور الأئمة من 
السلف والخلف» وقال ببقاء الحنة وبفناء النار جماعة من السلف والخلف» والقولان 
مذكوران في كثير من كتب التفسير وغيرهاء وقال بفناء الجنة والنار الجهم بن صفوان 
إمام المعطلة). اه . 


وهذا القول الذي ادع آنه مو جو دفي كثبر من كتب التفسير» ونه مشهور, فقوله 
ليس صحيحاً ولا مطابقاً للحق» ولا للأمر في نفسه؛ فإن ما ورد عن بعض السلف إن 
هو بعض رواياتِ لا يصح ها سند» ولا يقوى معناها على معارضة القول ببقاء النارء 
فلا يصح أن يعتبر ذلك قولاً لأحد من السلف» فضلاً عن أن ينسب إلى بعض أكابر 
الصحابة. 


وهو يقول بأن الجنة باقية» وأا لا تفنى» ولكنه ذكر أن الناس اختلفوا في فناء 
النار وبقائها على ثانية أقوال» فقال: 


= أن أهل النار لو علموا آنهم يبقون في النار مقدار رمل عالج لكان هم يوم يخر جون فيه» ولكن هذه 
الرواية- إن صخت -تحمل على جهنم وأن هذا هو حل عذاب المؤمنين. 
فلماذا يأتي ابن تيمية ويجعل من هذه المسألة خلافية؟ وقد ذكرها ابن قيم الجوزية في «شفاء العليل» 
و«حادي الأرواح» ونقلها بهذا النص ابن أبي العز الحنفي في «شرح العقيدة الطحاوية)» وسيأي 
تفصيل ذلك قریباً ص۷١١۱‏ . 

(1) «شرح الطحاوية» لابن أبي العز الحنفي ص ٤۸٠‏ . 
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«وأما أبدية النار ودوامهاء فللناس في ذلك ثانية أقوال: 

أحدها: ن من دخلها لا يخرج منها أبد الآباد وهذا قول الخوارج والمعتزلة. 

والثاني: أن أهلهايعذبون» فيها ثم تنقلب طبيعتهم» وتبقى طبيعة النارية يتلذذون 
بما؛ لموافقتها لطبعهم» وهذا قول إمام الاتحادية ابن عربي الطائي. 

الثالث: أن أهلها يعذبون فيهاء إلى وقت محدود ثم يخرجون منهاء ويخلفهم 
فبها قوم آخرون» وهذا القول» حكاه اليهود للنبي واكذمم فيه وقد آکذبہم الله تعالی 


و ر 1ء 


فقال عز من قائل: «وَقالوا کی مسا لكا ل e‏ 


a EAA ارت‎ ٠ س ار‎ 


ا رارک اھا نکر بک کب سی 
کٹ اک + 


الرابع: يخرجون منها وتبقى على حاها ليس فيها أحد. 

الخامس: آنا تفنى بنفسها؛ لأا حادثة» وما ثہت حدوثه استحال بقاؤه وهذا 
قول الجهم وشيعته» ولا فرق عنده في ذلك بين الحنة والنار؛ كا تقدم. 

السادس: تفنى حركات أهلها ويصيرون جاداً لا بحسون بألم» وهذا قول أي 
الهذيل العلاف كا تقدم. 

السابع: أن الله بخرج منها من یشاء - کا ورد في الحديث - ثم يبقيها شيئاء ثم 
يفنيهاء فإنه جعل ها أمدا تنتهى اليه. 

۹ 2 3 ٠ ا‎ 2 a haa 1 

الثامن: أن الله تعالى سرج منها من شاء-ك| ورد في السنة-ويبقى فيها الكفار بقاء 
لا انقضاء له؛ کا قال الشيخ رحه الله. 

وما عدا هذين القولين الأخبرين ظاهرٌ البطلانء وهذان القولان لأهل السنة 
ینظر في ادلتھ)؟). اه“ 


(۱) «شرح الطحاوية» لابن أبي العز ص۸۳٤‏ . 
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فهذه هي الأقوال الثانية التي ذكرها الأذرعي في «شرحه»» وما يهمناهناهو ما 
ادعاه من أن القولين الأخبرين عتملان» وأن)| قولان لأهل السنةء فأنا أسأله: من من 
أهل السنة قال بن النار تفنى؟ دعك من الروايات الفاسدة الضعيفة التي بحتح بها ابن 
تيمية على أن بعض السلف قال بذلك» ولكن من هو الذي قال بذلك- عن يعتد بقوله- 
عدا ابن تيمية؟ ولن جد إلى ذلك سبياا فإن كان الأمر كذلك» فلاذا يقول: إن هذين 
القولين قولان لأهل السنة؟ أليس في هذا الفعل تدليسا؟ 
ومن الأدلة التي استحضرها للقول الآول-وهو فناء النار-قوله ص٤۸٤‏ : 
«فمن أدلة القول الأول منها: قوله تعالى: 16# لار متّونگ حلي فيها! 
که انرك کید علي € [الأنعاء: ۸ وقوله تعالى: # فأ الین سفوا نیال 
فیا وير وهي TT‏ كله 
َال لما ری [هود: ۱۰۷-۰[ ولم يأت بعد هذين الاستفناءين 
المذكور لأهل الحنةء وهو قوله: لعا U‏ 
فا أَحُمَابا € [النباً: ۲۳]. 


& 
کک 


وهذا القول-أعني القول بفناء النار دون الجنة -منقول عن عمر وابن مسعود 
وأبي هريرة وأبي سعيد وغيرهم» وقد روى عبد بن حميد في «تفسيره المشهور بسنده الى 
عمر رضي الله عنه أنه قال: لو لبث أهل النار في النار كقدر رمل عالج لكان نهم على 
ذلك وقت يخر جون فيه. ذكر ذلك في تفسبر قوله تعالى : لشي د فا قابا &. 

قالوا: والنار موجب غضبه» والحنة موجب رحته» وقد قال: « لما قضى الله الخلق 
كتب كتاباً فهو عنده فوق العرش: إن رحمتي سبقت غضبي» وفي رواية «تغلب غضبي» 
رواه البخاري في «(صحيحه» من حديث أي هريرة رضي الله عنه. 


قالوا: والله سبحانه يخبر عن العذاب آنه عذاب يوم عظيم» وآليم» وعقيم» ول 


117۸ 


4 ۰ ء کن ج 2 
يخبر - ولا في موضع واحد-عن النعیم آنه نعیم یوم» وقد قال تعالی: #عڌاۍ أَصِيبُ 


عا 


سر 


ا وی وک € و ل ا غ 
اللائكة: لرا وسعتَ ڪل ىء َة وعلَمًا) [غافر: ۷] فلا بد أن تسع رحمته 
هؤلاء ا معذبين» فلو بقوا في العذاب لا إلى غاية م تسعهم رحته» وقد ثبت في الصحيح 
تقدير يوم القيامة بخمسين آلف سنةء وا لمعذًّبون فيها متفاوتون في مدة لبثهم في العذاب 
بحسب جرائمهم» وليس في حكمة أحكم الحاكمين» ورحة أرحم الراحمين» أن يخلق 
خلقاً يعذبمم أبد الآباد عذاباً سرمداً لا نهاية له» وأما آنه بخلق خلقاً ينعم عليهم ويحسن 
إليهم نعي سرمداً فمن مقتضى الحكمة والإحسان مراد لذاته» والانتقام مراد بالعرض. 

قالوا: وما ورد من الخلود فيهاء والتأييد» وعدم الخروج» وآن عذاها مقيم» ونه 
غرام» کله حق مسلَمٌ لا نزاع فيه» وذلك بقتضي الود في دار العذاب ما دامت باقية 
وإنا بخرج منهاني حال بقائها أهل التوحيد» ففرق بين من بخرج من الحبس-وهو حبس 
على حاله -وبین من یبطل حبسه بخراب الحبس وانتقاضه). اه. 

وأما الروايات التي أوردها ليثبت أن بعض السلف قائلون بهذا المذهب» فيكفي 
ي ردها ما قرره حقتق الكتاب وَج أحاديثه الألباني - وهو من أتباعه ومن أنصار ابن 
تيمية-حيث قال في حاشية معلقاً على ما ذكره عن عمر من «تفسير عبد بن حميد): 

«(ضعيف؛ لأنه من روايته عن الحسن» قال: قال عمر» والحسن لم يدرك عمر 
رضي الله عنه» وقال ابن القيم في «حادي الأرواح» (۲: ١)عقبه:‏ «والحسن لم يسمع من 
عمر)» ومع ذلك حاول تقویته بکلام خطابي لا غناء فيه: (وقد روي نحوه عن عبد الله 


ابن مرو موقو فا سند ضعيفت» وعن أي أمامة مر فرعا بسند فيه تالف». آه. 


(1) «شرح الطحاوية» لابن أبي العز الحنفي بحاشية ص٤۸٤‏ . 


1۹ 

وأما ما ادعاه من أن النار تفنى» وفرْق بين فناء النار بمّن فيهاء وبين خروج مَّن 
فيها منهاء فيکفي ني رده آنه جرد قول بلا دليل» بل الدليل قائم على خلافه» فالقرآن 
مصرح - کا سترى-بأن النار تبقى خالدة» وأن الكافرين يتمتون ا لخروج من النار» وما 
هم بخارجين منهاء وغير ذلك ما ستراه في رد الإمام تقي الدين السبكي. 

وقد كتب في الرد على قول ابن تيمية هذا- ومن تبعه فيه - الإمام المجتهد تقي 
الدين السبكي - الذي شهد له العلماء بالوصول إلى درجة الاجتهاد المطلق» وسلم له 
المحققون بالدقة والأمانة في النظر والنقل عن الخصوم -وسمى رسالته هذه «الاعتبار 
ببقاء الحنة والنار)» رادًافيها على الرسالة التي ألفها ابن تيمية ني الاحتجاج لفناء النار". 

وقد ثبت في ظهر الأصل بخط الحافظ الشمس ابن طولون: 

«فائدة: قال شيخ اللإسلام تقي الدين السبكي في «فتاويه» في آثناء مسألة (إذا 
وقف على بنيه الثلاثة إلى آخرها): وهذا الرجل -أي: ابن تيمية - كنت رددت عليه في 
حياته في إنكاره السفر لزيارة الملصطفى ية وني إنكاره وقوعَ الطلاق إذا حلف به» ثم 
ظهر لي ما يقتضي آنه ليس ممن يعتمد عليه في نقل ينفرد به؛ لمسارعته إلى النقل لفهمه 
كا ني هذه المسألة» ولا ني بحث ينشئه لخلطه المقصود بغيره» وخروجه عن الحد جد 
وهو کان مُكثراً من الحفظ ولم يتهڏب بشيخ» ولم يرتض في العلوم» بل يأخذها بذهنه 
مع جسارته واتساع خيال وشخب كثير» ثم بلغني من حاله ما يقتضي الإعراض عن 
النظر في كلامه جملةء وكان الناس في حياته ابتلوا بالكلام معه للرد عليه وبس بإجماع 
المسلمين وولاة الآمور على ذلك ثم مات. 

ولم يكن لنا غرض في ذكره بعد موته؛ لأن تلك آمة قد خلت» ولكنْ له أتباعٌ 


(1) وسوف أنقل أغلب رسالته لكثرة فوائدهاء وأعتمد على النسخة التى طبعها أصحاب كتاب 
التوفيتق الرباني» في الرد على ابن تيمية الحراني (وذلك من ص۳٤ .)١١۷-١‏ 


۱۸٩۹ 
ينعقون ولا يَعّون» ونحن نتبرّم بالكلام معهم ومع آمثاهم» ولكن للناس ضرورات إلى‎ 
الجواب في بعض المسائل».‎ 

قال الإمام السبكي في رسالته «الاعتبار» بعد البسملة والحمد: 

«وبعد؛ فإن اعتقاد المسلمين: أن الجنة والنار لا تفنيان» وقد نقل او مدان 
حزم الإجماع على ذلك وأن من خالفه كافر بإجماع» ولا شك في ذلك؛ فإنه معلوم 
من الدين بالضرورة وتواردت الأدلة عليه قال الله تعاى: # والذب ن قروا وكدّبوأً اكا 
اوك أَصََبُ بارهم نادو [البفرة: ۳۹ وقال تعالی: # بل س كسب سینکة 


EE E E EA EA‏ کک قال 
تعالی: ن لزت کفروا وماوا وم قار کیک عَکوم نة ان الیگ وألا أَجََوينَ 


م ۶ے ے 


فا کف َف عنم اعدا ولاهم مُظرورت € [البقرة: ١١١-۲٦١]ء‏ وقال تعالى: 
oR‏ :1 إل قوله: لدی فا أب 4 [الساء e114:‏ 


وقال تعالى: # إن اله لعنا[ کفرین وعد هم سییر 4 خلل دين فماأبدا € [الأحزاب: ت 


I KFS LL > 2‏ ر رر ت 


.]۲۲ وقال تعال: #إومن عص الله ورش دفن له, تارجَهدَّم یری فا ابا [اجن:‎ ]٥ 


ومنهاني معنى التأبيد: اَمَف عَم لداب [البقرة: ۸]. وقوله تعالی: 
ومهم برجي ماللا € [البقرة: ۷١۱]ء‏ وقوله تعای: ا ت جلو م بهم 


و3 ا 


جلوداعَيرهَا 4 [النساء: ١٥]ء‏ وقوله: وما هم ریت ما ا ب افم 
< ےو 


[المائدة :۷ وقوله : اوليك شأ نمی € [العنکبوت :۳ وقوله pre f‏ 


s> > کس‎ 


ڪڪ لما خت زد تهر سا 4% [الإسراء: [۹V‏ وقوله تعال: #ألَإِیَ اللي فی عداب 
مَقَيِمٍ ‏ [الشوری: .]٤٥‏ 


(1) وهذا الكلام الذي نقله ابن طولون مو جود في «فتاوى الإمام السبكي» (۲: 1°( 


۸۱ 
وغيرها من الآيات كثير في هذا ا معنى جدأء وذلك يمنع من احتمال التأويلء 
ويوجب لقطع بذلك» کا أن الآيات e‏ لجان كرما ع بم 
تأويلهاء ومن اوها حكمنا بكفره بمقتضى العلم جلة. 
وكذلك الأحاديث متظاهرة جداً على ذلك كقوله بلة: «أما أهل النار الذين هم 
هلها فإ نهم لا يموتون فيها ولا بجيون». صحيح من حديث ابي سعيد» وقوله عليه 
السلام: «إذا صار آهل الجحنة إلى الجنة وأهل النار إلى النار جيء بالموت حتى يجعل 
بين الجنة والنار فيذبح فينادى يا آهل الجنة لا موت ويا آهل النار لا موت» وفي رواية 
صحيحة: «(فخلود فلا موت» وفي الحنة مثل ذلك». 
E‏ 
ذلك قوله تعالی: وات اموا ویوا للحت سد خ هم جَسَّتِ رى ِن 
تھا انھکر خرن IS‏ عداللو حًا € [الساء: ۱۲۲]ء وقال تعالى: # ابه 
تازا کوتر یکت از کردی) س ٥‏ وقوله تعالی: #ها 
ميقع سدقي دَق a‏ جت ری من َا E‏ [المائدة: »]١١۹‏ 
وقال تعالى: # لايمسهم فیهانصب وما هم مها برجي € [الحجر:۸٤]ء‏ وقال تعالى: 


3 ر کے 


اهک هر حبر الرِيَةِ # جرهم عند ريم جت عدن ری من کا لأر حبري ا 


جو 


2کو دوو ر و۶ ° 


رضى الله عنْهم ورضوا عن € [البينة: ۸-۷]. 
فهذه بعض الآيات الدالة على ذلك» وهى كافية. 
قال الإمام السبكي: وبدآنا بالنار؛ لأنا وقفنا على تصنيف لبعض أهل العصر في 


فنائها"'. وقد ذكرنا نحو مئة آية منها نحو ستين في النار ونحو أربعين في الحنة» وقد ذكر 


11۸۲ 
الخلد أو ما اشتق منه في ربع وثلاثين في النار» وثمان وثلاثين في الجحنةء وذكر التأبيد في 
الخروج آو معناه في آكثر من ثلاثين» وتضافر هذه الآيات ونظائرها يفيد القطع بإرادة 
حقيقتها ومعناهاء وأن ذلك ليس ما استعمل فيه الظاهر في غير المراد به» ولذلك أجمع 
اللسلمون على اعتقاد ذلك وتلقوه خلفأعن سلف عن نبيهم بيا وهو مركوز في فطرة 
اللسلمين» معلوم من الدين بالضرورة» بل وسائر الملل غير المسلمين يعتقدون ذلك 
ومن رد ذلك فهو كافر» ومن تأوله فهو كمن تأول الآيات الواردة في البعث الجساني» 

وهو كافر أيضاً بمقتضى العلم. 
وقد وقفت على التصنيف المذكور' وذكر فيه ثلاثة آقوال في فناء ا لحنة والنار: 
أحدها: إنه) تفنيان» وقال: إنه م يقل به أحد من السلف. 
والثاني: إن] لا تفنيان. 
والغالث: إن ا لحنة تبقى» والنار تفنى» و مال إلى هذاواختاره» وقال: إنه قول السلف. 
ومعاذ الله! وأنا أبرئ السلف عن ذلك ولا أعتقد أن أحداً منهم قاله» وإنها روي 
e‏ ء ر 4 
عن بعضهم کلمات تَتأوّل» ك تتأول المُشكلات التي ترد وتحمَّل على غير ظاهرهاء 
e ۰‏ < %۹ ۴ + ۰ 2 2 ۰ 

2 

اوا 


(1) وهذاالنقل من التصنيف ال مذكور الذي يرد الإمام السبكي على ما جاء فيه ثابت في كتاب لابن قيم 
الجوزية هو كتاب «حادي الأرواح إلى بلاد الأفراح)» وقد قال فيه في ص٤٤۲:‏ «وهذا موضع 
اختلف فيه المتأخرون على ثلاثة أقوال: 
(أحدها): إن الحنة والنار فانیتان غير أبديتين» بل كا هما حادثتان فه| فانيتان. (والقول الثاني): 
إغها باقيتان دائمتان لا تفنيان. (والقول الثالث): إن ا لحنة باقية أبدية والنار فانية). اه. 


۱۱۳ 

ومن جاء إلى كلمات ترذ عن السلف في ترغيب أو ترهيب أو غير ذلك فأخذ 
اشا اا واف ا ت ا واا 
التنقيرٌ عن معنى الكلام والمراد به» وما انتهى إلينا عن قائله» فإذا تحققنا أن ذلك مذهبه 
واعتقاده نسبناه إليه» وأما بدون ذلك فلاء ولا سي ني مثل هذه العقائد التي المسلمون 
مطبقون فيا على شيء. 

كيف يعمد إلى خلاف ما هم عليه ينسبه إلى جلة المسلمين»ء وقدوة المؤمنين» 
ويجعلها مسألة خلاف كمسألة الوضوء في باب الوضوءء» ما أبعد من صنع هذا عن 
العلم والهدى؟ وهذه بدعة من أنحس البدع وأقبحهاء أضل الله من قا لها على علم. 

فإن قلت: قد قال الله تعالى: لبتي فما أَحَمَابا 4. 

قلت: هو جمع منكّر يصدٌق على القليل والكثير» وعلى ما لا نهاية له. 

فإن قلت: هو جمع قلة؛ لأن «أفعالا) من جوع القلة. 

قلت: قد تجمع بجمع الكثرة أيضاًء فالحقبة: الزمان» والزمان يصدق على القليل 
والكثيرء فإذا كان المفرد كذلك» فما ظنك با لجمع؟ 

وتفسير الخلود بعدم الخروج منها ما دامت باقية» فليس بصحيح» وليس ذلك 
بخلود فإنك إذا قلت: فلان الد في هذه الدار الفانيةء لا يصح . وحقيقة الخلود التأبيدذ 
وقد يستعمل في المكث الطويل مجازاًء وأما استعماله ني الخلود في مكان إلى حين فنائه 
فهذا معنى ثالث ) يسمع من العرب. 

فإن قلت: قوله تعالى في سورة الأنعام: ليلمَعَكَر لمن ھک 


ت 


وال أولیاؤشم ناا € [الأنعام:۱۲۸] إلى قوله کک ا 


فیھا! 
وأولياؤهم هم الكفار لقوله: ون a O‏ اا بیت [الا: 1۲۱[ 


ع 


1۸6 
وقوله في سورة هود في أهل الحنة وأهل النار: لاإ لا ماشاء أل € [الأنعام: »]٠١۸‏ على 
ماذا حمل إذا كانتا باقیتین؟ 

قلت: قد تكلم الناس في ذلك وأكثرواء وذكر أبو عمرو الداني في تصنيف له في 
و وعو ین ا اک جر ن هو الاو و ن فان ا ها 
استشناء المدة التي قبل دخوهم» أو الأزمنة التي يكون آهل النار فيهافي الزمهرير» ونحوه. 
وأهل الحنة في) هو أعلى منها من رضوان الله وما لا يعلمه إلا هوء أو أنه استثناء معلّق 
با لمشيئة» وهو لا يشاء خروجهم» فهو بلغ في التابید» آو آن «إلا) ب بمعنى الواو» كقوله: 
«إلا الفرقدان»» أو آنا بمعنى 2 حکاه الکوفیون» كقوله: #إ لا مامد سكب 4 
[النساء: ۲۲]ء وقوله: وکات فہمًا تاملک آم € [الأنبیاء: ۲۲] أو أن الاستثناء ل| بعد 
السهاوات والأرض» كقوله: «لاتكسل حولا إلا ما شفت» معنا الزيادة على الحول» أو 
أنه لعصاة المؤمنين» والذي يدل على التأبيد قوله في الحنة: #إعطة عير جدود € فلو م 
يكن مؤبدألكان مقطوعاًء فيتعين ا لجمع بين أول الآية وآخرهاء فبقي يقينا الاستفناءُ على 
ظاهر هذا المجاز في قوله: عط عبر تدوز €> وليس التجوز فيه بأولى من التجوز في 
الاستشناءء ويرجح التجوز في الاستناء الأدلة الدالة على التخليدء وقوله في النار: لإنً 


ر ہے ےر 


ريك فعا لما ري يناسب الوعيد والزيادة في العذاب ولا يناسب الانقطاع. 
واعلم أن ما شاه ربك ظاهرّه استثناءٌ مدة زمانية من قوله: ما دام امون 
وألارّض » ويحتمل أن يراد ها: ظرف مكان» ويكون الاستشناء من الضمير في إفها&» 
ويراد به الطبقة العليا التى هى لعصاة المؤمنين» فكأنه قال: إلا ما شاء ربك من أمكنة 
فإن قلت: قد قال آبو نضرة: القرآن كله ينتهي إلى هذه الآية ٣ن‏ 


11۸٥ 

قلت: هذا كلام صحيح» والله يفعل ما يريد» وليس في ذلك آنه جرج الكفار من 
التار: 

فان قلت: قد روی عبد بن هید في «تفسیره): عن سلیم‌ان بن حرب: نا ماد بن 
سلمة: عن ثابت: عن الحسن: قال عمر رضي الله عنه: لو لبث آهل النار في النار بقدر 
رمل عالج» لكان هم على ذلك يوم يخرجون. 

قلت: الحسن م يسمع من عمر» وقد ربت هذاالأثر في «تفسير عبد في موضعين: 
في أحدهما: «يخرجون)» وني الآخر «يرجون)» لا تصريح فيه فقد حصل فم رجاء ثم 
ييأسون» ويخ ر جون يحتمل أن يكون من النار إلى الزمهرير» ويحتمل أن يكون ذلك في 
عصاة المؤمنين» فلم جى في شيء من الآثار آنه في الكفار». اه. 

أقول: أولا نقول: كيف يجيز ابن تيمية ومن تبعه نسبة هذا القول أعني فناء النار 
لعمر معتمدين على هذا الأثر المنقطع» من حيث الرواية» والذي لايدل على مايزعمون 
من حيث الدراية؟ ثم إنه يتعين حمل هذه الرواية على العصاة من المؤمنين» فهؤلاء هم 
الذين يخرجون من النار» وبمذا ا لحمل يحصل التوافق مع الأحاديث والآيات المتكاثرة 
الواردةء ولا نضطر إلى اختراع قول في أصول الدين بناء على نحو هذه الرواية الضعيفة! 

ثم إن ابن تيمية والشارح الأذرعيٌّ ومن يتبعهم يعون أن الكفار لا يخرجون 
من النار بل تخرب» فلا يتحقق ما قاله عمر من نهم يخرُجون فإن الخروج لا يتحقق 
إلا حال بقاء وجودهاء وابنْ تيمية اڏعى خرابهاء فكيف يصح له أن يستدل بهذه الرواية 
التي تخالفه على قوله؟! 

آليس هذا يستدعي العجب» ولذلك قلنا: إنه يتعين حمل هذه الرواية على العصاة 
من المؤمنين» وهذاالأثر ينبغي عدم مله على عصاة المسلمين؛ لأنه عند ذاك-يعارض 


۱۱۸٦ 
ما ورد عن ابن مسعود في الطبراني «الكبير» مرفوعاً: «لو قيل لأهل النار: إنكم ماكثون‎ 
في النار عدد كل حصاة في الدنيا لفرحوا).‎ 

ثم قال الإمام التقيٌ السبكي: 

«فإن قلت: قد قال هذا المصنف أنه يحتج على فناء النار بالكتاب والسنة وأقوال 
الصحابةء وإن القائلين ببقائها ليس معهم كتاب ولا سنة ولا أقوال الصحابة رضي الله 

قلت: هذا الكتاب والسنة بين أظهرنا بحمد الله وهما دالان على بقائه|. 

فان قلت : قد قال: في (مسند أحمد» حديث ذكر أنه ينبت فيه الجر جير 

e yS 
العصاة.‎ 

فإن قلت: قال حرب الكرماني: سألت إسحاق عن قول الله تعاى: ما اء 
ربك # فقال: تت هذه الآية على كل وعيد في القرآن. 

وعن آبي نضرة: عن بعض أصحاب النبي ياي قال: هذه الآية تأي على القرآن 
کله حیث کان ني القرآن # حَلِرِ فما [هود: ۲۱٠۸‏ تأي عليه. 
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فان قلت: قال ابن مسعود رضى الله عنه: لياتین على جهنم زمان نخفق أبوابها 
ليس فيها أحد» وذلك بعدما يلبثون فيها أحقاباً. 


1A۷ 

قلت: إن صح هذا عن ابن مسعود حمل على طبقة العصاةء وقوله: أحقاباً بجمل 
على الأحقاب غير المذكورة في القرآن حتى يصح الحمل على العصاة). اه. 

أقول: الأثر الوارد عن ابن مسعود يدل على أن النار تبقى وذلك قوله: «ليأتين 
على جهنم زمان تخفق أبوابها ليس فيها أحد»» فإذا كانت صفة جهنم كذلك أا تبقى» 
فكيف يدعي ابن تيمية أا تفنى؟ ثم المفهوم من قول ابن مسعود: إن من كان فيها 
يخرجون منها وهي تبقى موجودة» وآما ابن تيمية فإنه يقول: بآنها تفنى» لا نهم يخرجون 
منها وهي باقية. 

فكيف ير أبن تيمية لنفسه الاستدلال ذا الأئر لقولهة؟ اليس هذا نوعامن 
التدليس في الدين؟ ولذلك نحن نجزم-كا أشار السبكي -: آنه إن ثبت هذا الأثر عنه» 
فإنه حمول قطعاً على العصاة من المؤمنين؛ فإنمم هم الخارجون من النار-ولو بعد سنين 
E UENO TO e O EE‏ 
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وقول كذلك: وإن نسبة هذا القول لأبي هريرة وغيره من الصحابة لا تثبت؛ كا 
زعم الشارح نقلاً عن ابن تيميةء وأنت ترى أن استدلاله با لمفهوم من الأثر لا يصح» 
ونه لا جسن فهځه» بل يهجم عليه بحمله على ما یریده من المعنی» ثم جزم به -وإن کان 
ال عفر فا ر اناد فد ن اعد شر 

ثم قال السبکي: 

«فإن قلت: قال الشعبي: جهنم أسرع الدارين عمراناًء وأسرعها خراباً. 

قلت: آنا عيذ الشعبي من ذلك» فإنه يقتضى خراب الحنة. 

فإن قلت: قد اعترض هذا المصنف على الإجماع؛ لآنه غير معلوم؛ فإن هذه المسائل 
لا يقطع فيها بإجماع» نعم قد يظن فيها الإجماع» وذلك قبل أن يعرف النزاع» وقد عرف 
النزاع قدي وحديثاًء بل إلى الساعة. 
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قلت: الإجماع لا يعض عليه بأنه غير معلوم» بل يعترض بنقل خلاف صريح» 
ولم ينقله» وإنا هو من تصرفه وفهمه» وقوله: إن هذه المسائل لا يقطع فيها بإجماع دعوى 
حجردة. 

فإن قلت: قد قال: ل أعلم أحداً من الصحابة رضي لله عنهم قال: لا تفنى» وإنم) 
المنقول عنهم ضد ذلك» لكن التابعون تقل عنهم هذا وهذا. 

قلت: هو مطالَّبٌ بالنقل عن الصحابة رضي الله عنهم والتابعين» ولن يجده 
وغایته - کا قلت لك -یأخذه من کلمات وردت قَهم منها ذلك» وجب تأويلّها تحسياً 
للظن ہم. 

فإن قلت: قد قال: إنه ليس ني القرآن ما يدل على آنا لا تفنى» بل الذي يدل 
-على ظاهر القرآن-أنهم خالدون فيها أبداء ونه يقتضي خلودهم فيها ما دامت باقية لا 
يخرجون منها مع بقائها وبقاء عذابما؛ كا بخرج آهل التوحيد. 

قلت: قد قلت لك: إن حقيقة الخلود في مكان يقتض بقاء ذلك المكان. 

وقد تأملت كلام المصنف فلم أَرَ فيه زيادة على ذلك» بل اندفع في ذكر الآبات 
وأحاديث الشفاعة» ولم يبين ما يؤول إليه آمر الكفار بعد فناء النار. 

فإن قلت: قد فرق بين بقاء الجنة والنار شرعا وعقلاً أما شرعا فمن وجوه: 

أحدها: أن الله تعالى أخبر ببقاء نعيم أهل الجنة ودوامهاء وأنه لا نفاد له ولا 
انقطاع» في غير موضع من کتابه» كا أخبر أن آهل الجنة لا يخرجون منهاء وأما النار 
وعذابهاء فلم يخبر ببقاء ذلك بل أخبر أن هلها لا يخرجون منها. 

قلت: قد أخبر في النار وأهلها نهم في عذاب مقيم» وأنهم لايفتر عنهم» و لا يخفف 
عنهم» فلو فنيت لكان إما أن يموتوا فيهاء أو بخرجواء وكل منها أخبر في القرآن بنفيه. 
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فإن قلت: قد ذكرَ من الوجوه الشرعية: أن الجنة من مقتضى رحته» والنار من 
عذابه» فالنعيم من موجب أسمائه» والعذاب من خلوقاته» والمخلوق قد يون له انتهاء 
لا سيم خلوق خلق لحكمة تتعلق بغيره. 

ومن أسمائه تعالى: شديد العقاب» والجبارء والقهارء والمذل» والمنتقم» فيجب 
دوامه بدوام ذاته وأسائه أیضاً. 

فنقول هذا الرجل: إن كانت هذه الأسماء والصفات تقتضي دوام ما يقتضيه من 
الأفعال فيلزم قدم العالم» وإن كانت لا تقتضي فلا يلزم دوام الجنةء فأحد الأمرين لازم 
لكلام هذا الرجل» وكل من الأمرين باطل» فكلام هذا الرجل باطل. 

فان قلت: قد قال: نه خبر أن رحمته وسعت کل شيء» و(سبقت ر متي غضبي» 
فإذا قدر عذاب لا آخر له لم يكن هناك رحة البتة. 

قلت: الآخرة داران: دار رحهمة لايشوا شيء» وهي الجنةء ودار عذاب لا يشوبه 
شيء» وهي النار» وذلك دليل على القدرة» والدنيا ختلطة بهذا وممذاء فقوله: إذا قدر 
عذاتٌ لا آخرَ له لم يكن هناك رحة البتةء إن أراد نفي الرحة مطلقاً فليس بصحيح؛ 
لأن هناك كمال الرحمة في الجنةء وإن راد م يكن في النارء قلنا: مه» وإن قال: إنها شيء» 
والعقاب شيء» وقد قال تعال: مسا ڪا يفون € [الأعراف:١٠٠].‏ 


فإن قلت: قد ثبت أنه حكيم رحيم» والنفوس الشريرة لو ردت إلى الدنيا لعادت 
لا تصلح أن تسكن دار السلام فإذا عذبوا عذاباً خلص نفوسهم من ذلك الشرء كان 
هذا معقولاً ني الحكمة» أما خلق نفوس تعمل الشر في الدنيا وفي الآخرة لا تكون إلا 
للعذاب» فهذا تناقض يظهر فيه مناقضة الحكمة والرحة ما لا يظهر في غيره» وهمذا كان 
جهم ینکر آن یون الله تعالى أرحمَ الراحمين» بل يفعل ما يشاء» والذين سلكوا طريقته 
كالأشعري وغيره ليس عندهم-في الحقيقة -له حكمة ولا رحة. وإذا ثبت أنه حكيم 


۱۱۹۰ 
رحيم - وعلم بطلان قول جهم - تعين إثبات ما تقتضيه الحكمنة والرحمةء وما قاله 
المعتزلة أعظمٌُ غلطهم اعتقادُهم تأبيد جهنم؛ فإن ذلك مستلزم ما قالوه» وقد أخبر تعالى 
آهل الجنة والنار لا موت» فلا بد هم من دار» وحال أن يعذبوا بعد دخوهم الجنة فلم 
يبق إلا دار النعيم» والحي لا يخلو من لذة أو أل» فإذا انتفى الألم تعينت اللذة الدائمة. 

قلت: قد صرح بها صرح به في آخر کلامه فیقتضي آن إبلیس وهامان وسائر 
الكفار يصيرون إلى النعيم المقيم واللذة الدائمة» وهذا ما قال به مسلم» ولا نصراني» 
ولا بهودي» ولا مشرك, ولا فیلسوف(' 

أما المسلمون فيعتقدون دوام الحنة والنار» وما المشر ك فيعتقد عدم البعث» وأما 
الفيلسوف فيعتقد أن النفوس الشريرة ني ألم» فهذا القول الذي قاله هذا الرجل مانعرف 
أحداً قاله» وهو خروج عن الإسلام بمقتضى العلم إحالا. 


وسبحان الله إذا کان الله تعالى يقول : ویک يیشوا مِنْرَحُمَ € [العنکبوت:۲۳]» 


s> > و‎ 


وكذلك قوله تعالی : ڪلما حت زد تهر سيوا € [الإسراء: 1۹۷ ونبيه بلا بر بذبح 
الوك ا و و ف ا ن ا و اا 
الدائم في العذاب» فلو كانوا ينتقلون إلى اللذة والنعيم لكان ذلك رجاءً عظي) هم وخيراً 
من الموت» ولم يحصل هم إياس» فمن يصدَق بهذه الآبات والآحاديث كيف يقول هذا 
الكلام؟ وما قاله من خالفة الحكمة جهل» وما ينسبه إلى الأشعري رضي الله عنه افتراء 
عليه نعو ذ بالله تعالی منه. 


فإن قلت: قد يقول: إنه تحلص نفوسهم من الشرء بذلك العذاب فيسلمون. 
(0) إلا ماينقل عن بعض المتصوفة المائلين إلى وحدة الوجود» من أن أهل النار يبقون في دار العذاب» 


ولكن عذاهم ينقلب نعي)ً! انظر كتابنا: «(أصحاب النار ومصيرهم)» فقد وضحنا فيه هذه المسألة 
بتفصيل وذكرنا فيها آراء الفرق ووجه استدلاهم على أقواهم. 


۱۱4۱ 

قلت: معاذ الله» ما إسلامهم في الآخرة فلا ينفعهم» بإجاع المسلمين» وبقوله 
تعالى: لايق فسا يهار تكن ءامَتَتَ من قبل [الأنعام: ۸١٠]ء‏ وأما خلوصهم من 
الشر فباطل؛ لقوله تعالى: < حَكَم أنه عل فلوبهم 4 [البقرة: ۷] ولإوطيح عل فلوم 4 
[التوبة: ۸۷]ء فهذا يستحيل ن يخرج الشر من قلوبهم -أو يدخل فيها خير. 

فإن قلت: ما في خلق هؤلاء من الحكمة؟ 

قلت: إظهار القدرة» واعتبار المؤمنين» وفكرتهم في عظمة الله تعالى القادر على أن 
علق اللذتكة و اشر الصا لن والاأياء ومد اسيد الخلق» وغل أن على فن الطرف 
الآخر فرعون وهامان وأبا جهل وشياطين الإنس والحن وإبليس رأس الضلال. 

والقادر على خلق دارين» متمحضة كل واحدة منهاء هذه للنعيم المقيم» وهذه 
للعذاب المقيم» ودار ثالثة-وهي الدنيا - متزجة من النوعين» فسبحان من هذه قدرته» 
وجلت عظمته» وکان الله سبحانه قادراً آن بخلتق الناس كلهم مؤمنین طائعين» ولكن 
راد سبحانه أن يبين الشيء وضده» عَلِمَه من علمَه» وجهله من جهله» والعلم منشاً 
السعادة كلهاء نشا عنه الإيمان والطاعةء والجهل منشاً الشقاوة كلهاء نشا عنه الكفر 
والمعصية. 


وما ريت مفسدة من أمور الدنيا تنشاً إلا عن اجهل فهو أضر الأشياء. 

فإن قلت: قد تقل عن جهم وأصحابه آم قالوا بفناء الحنة والنارء وإن أئمة 
الإسلام كفروهم بذلك لأربع آيات من القرآن: قوله تعالى: #أڪلها داي [الرعد: 
«Yo‏ [ص: »]١ ٤‏ و لا مقطوعة ولا موعت € [الواقعة: ٣]ء‏ ولإ عا 
َر دودر #» ولا رواه الطبراني وابن ماجه في التفسير. 

قلت: من قال بفناء النار والحنة أو أحدهماء فهو كافر. 


فإن قلت: قد قال هذا المصنف: إن هذا قاله الجهم لأصله الذي اعتقده» وهو 


1۱۹4۲ 
امتناع وجود ما لايتناهى من الحوادث» وهو عمدة آهل الكلام استدلوا به على حدوث 
الأجسام» وحدوث ما لا يخلو من الحوادث. 

قلت: في هذا دسيسة يشبه أن يكون هذا المصنف قصد به التطرق إلى حلول 
الحوادث بذات الباري تعالى وتنزه"" وقد أطال الكلام في ذلك» وقال بعده: إنه اشتبه 
هذا على كثير من أهل الكلام» هذا ما اعتقدوه حقاًء حتى بنوا عليه حدوث ما لم جل 
عن الحوادث» ثم قال: وعليه أيضاً نفي الصفات؛ لأا أعراض لا تقوم إلا بجسم 
هذا كلامه. ويشبه أن يكون عمل هذا التصنيف وسيلة إلى تقرير ذلك» نسأل الله تعالى 
العافية والسلامة» والحمد لله وحده وصلى الله على سيدنا حمد وآله وصحبه وأزواجه 
وذريته والتابعین هم بإحسان وسلم تسلي) كثيرا). اه. 

هذا هو غالب تلك الرسالة م نحذف منها إلا العديد من الآيات الآخرى التي 
آتى بها المصنف في مقام بقاء الجنة والنار؛ اكتفاءَ بم أوردناه. 

رحم الله الإمام السبكي فانه كان حققاً عالاً كبيراً قائ)ً بالدعوة والدفاع عن هذا 
الدين» وهكذا جب أن يكون العلاء العاملون". 


(1) ولا يخفى ان ابن تيمية وابن قيم الجوزية يقولان بحلول الحوادث في ذات الإله عز وجل» وهذا 
يثبت أن آراء ابن تيمية م تكن واضحة مشهورة بين علهاء عصره» ويدل ذلك على أنه كان يجحاول 
قدر ما يستطيع إخفاء شذوذه وخالفاته لأهل السنة الذين كانوا غالبين في ذلك العصر. 

(5) وقد تجراً بعض المعاصرين ممن استخف قومه فأطاعوه في الابتداع بدعوى الانفتاح ومراجعة 
التراث القديم» وضرورة الانفتاح على القول بأن ما قاله ابن تيمية هو الصحيح» وقد رددت 
عليه برسالة خاصة أبطلت له ما اعتمد عليه من شبهات ودعاوى» وأكثرها أخذه من ابن قيم 
ا لجوزيةء وقد أضاف همذه البدعة الردئية آخرى ردا منها وهي قوله: إن اليهو د والنصارى لا يجب 
عليهم اتباع شريعة سيدنا محمد عليه الصلاة والسلام» بل يكفيهم الاعتراف بنبوته» والبقاء على 
ماهم عليه من عمل ومن دين ومن شريعة. وهذا القول الباطل يذكرنا ب قاله بعض فرق اليهود 
السابقين من أن سيدنا حمدا نبي فعلاًء ولكنه نبي إلى العرب فقط لا إلى غيرهم. 
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وما أشار إليه الإمام السبكي من أن ابن تيمية يقصد التطرٌق إلى حلول الحوادث 
بذات الباري» هو فعلاً ما قصده ابن تيمية» فلذلك نرى أن ابن أبي العز الذي لا شك قد 
اختصر «رسالة ابن تيمية في فناء النار»» في «شر حه» على «الطحاوية)» قد شدد على: «أن 
امتناع وجود ما لا يتناهى من الحوادث» وهو عمدة آهل الكلام المذموم التي استدلوا 
بها على حدوث الأجسام» وحدوث ما لم جل من الحوادث» وجعلوا ذلك عمدتمم في 
حدوث العال». ا . 

وكلامه هذا لا قيمة له» بل هو تكرار لِم قاله ابن تيمية» وا لحق - کا قررناه -: 
أن حوادث لا أول ها أمر باطل» لا سبيل إلى إثباته والقول به» فضلاً عن نسبته إلى أهل 
السنة؛ | تجراً هذا وشيخه! وأما ما استنكره من استدلال المتكلمين على حدوث ما 
لم يل من الحوادث» فهذا الاستنکار ناشئ عنده من أنه یقول فعااً: إن الله تعالى لا 
تخلو منه ا لحوادث» ولو سلّم للمتکلمین بأن ما لا يخلو من الحوادث فهو حادث» للزمه 
حدوث الذات الإميةء وأصل حدوث الحوادث في الذات الإهية قال به ابن تيميةء 
واذعى أن هذا قول السلف وأهل السنةء واذعى أن هذا ما تدل عليه النصوص» وهو 
آمر باطل لا قيام له إلا في ذهن ابن تيمية وأشياعه! والله تعالى لا تقوم به الحوادث» ولا 
تمل في ذاته كا زعم هؤلاء المشبهة. 

وأما استنكاره على علماء الكلام» فهو مردو د عليه» وهذا الكلام منه جرد ترجيع 
لكلام ابن تيمية أيضاًء وأهل السنة منهم متكلمون» كا أن منهم أصوليين» 0 
فقهاء» وحدثون وغيرهم» فالمتكلمون من أهل السنة يدافعون عن العقائد الصحيحة 
مقابل المتكلمين من سائر الفرق المبتدعة الأخرى. 


وابن تيمية يرفص القولً بأن نوع العام حادت وله أول» ويرفض القول: إن 


(1) «شرح الطحاوية» لابن أي العز ص٠۸٤‏ . 


1۱44 
للمخلوقات بداية» بل يقول: إن نوع المخلوقات لا ول ها ولا بداية ها. بمعنى: إنه ما 
من خلوق إلا وقبله خلوق لا إلى بداية. 

وهذاالکلام باطل یرده قوله تعالی : ولرد € [الحدید :]» وقوله عليه السلام: 
«کان الله وم يکن شيء معه»» وقوله عليه السلام: «کان الله قبل کل شيء). 


قال الطحاوي: (وإن الله تعالى خلق ال حنة والنار وخلق )ا آهل فمن شاء إلى 
ا لحنة أدخله فضلاً منه) 


أي من دون إيجاب ووجوب على الله تعالى. 

ومن الأحاديث الواردة في ذلك ما رواه الحاكم في «المستدرك): عن عبد الرحمن 
ابن قتادة السلمي -وكان من أصحاب النبي بيه -قال: سمعت رسول الله بء يقول: 
«خحلق الله آدم» ثم خلق الخلق من ظهره» ثم قال :ھۇلاء للجنة ولا أبالي» وهؤلاء للنار 
ولا أبالي)» قال: فقيل: يا رسول الله فعلى ماذا نعمل؟ قا yy‏ 

ومنها ما رواه الإمام أحمد في «مسنده»: عن بي الدرداء عن النبي ئي قال: «خلق 
ا الذر» وضرب كتفه 
اليسرى فأخرج ذرية سوداء كأ م الحمم» فقال للذي في يمينه : إلى الحنة ولا أبالي» وقال 
للذي في كفه اليسرى: إلى النار ولا أبالي»". 


وكل ذلك مبناه على علم الله التفصيلي بها يفعله العباد ني حياتهم» وذلك من قبل 
أن يخلقهم» فقد علم الله تعالى من يول منهم إلى الجنة ومن يؤول منهم إلى النارء وكل 


(۱) کتاب الإیان» .)۸٤(‏ وقال: هذا حديث صحيح قد اتفقا على الاحتجاج برواته عن آخرهم إلى 
الصحابة. 
(EAI :€0)«(TVEAA) (1)‏ 


114° 
ذلك بحسب كسبهم وأعماهم» ولذلك قال الرسول: «اعملوا فكل ميسر لما خلق له»» 
وأن العمل على موافقة القدر. 
قال الطحاوى: (ومن شاء منهم إلى النار آدخله عدلاً منه» وکل يعمل لما قد 
فرغ منه» وصائر إلى ما خلق» والخبر والشر مقدّران على العباد) 


شرح هذا الكلام كله ذكرناه في| سبق» ويعتمد على أصول لا تخفى على النبيه: 
منها أن الله تعالى فاعلّ ختار» لا جب عليه شيء من عذاب الكفارء ولا نعيم الأبرارء 
وکل ما یفعله فان یفعله بارادته واختیاره» بلا سبق وجوب علیه» ولا ترتب تشنیع إذا 
ل يقم به» وكذلك يعتمد على أصل: أن الله تعالى فاعل كل شيء بما فيها أفعال العباد 
وتقدير الله تعالى علمه وإرادته السابقين» بلا استلزام إيجاب ولا جبر على العبادء ولذلك 
صح التكليف مع القضاء والقدر كا هو عقيدة أهل السنةء خلافاً للقدرية والجبرية 
والمبتدعة. 
قال الطحاوي: (والاستطاعة التي يجب با الفعل من نحو التوفيق الذي لا 
يجوز آن يوصف ال مخلوق به فهي مع الفعل» وأما الاستطاعة من جهة الصحة 
والوسع والتمكن وسلامة الآلات - فهي قبل الفعل› وا يتعلق الخطاب» 
وهو ک| قال الله تعالی: ¥ اکل اله تاا وَسمَه € [البقرة: .)]۲۸١‏ 

هذه الفقرة في نسخة البابرتي على الوجه الآتي: 

«والاستطاعة التي يجب ما الفعل من نحو التوفيق الذي لا جوز أن يوصف به 
ا للخلوق مع الفعل» وآما الاستطاعة من جهة الصحة والتوسع والتمكين وصحة الآلات 
- وهي قبل الفعل» وهو ک| قال الله تعالی: ‏ ايکل اله فسالل وسَمَه ٠)‏ . 


(۱) «شرح العقيدة الطحاوية». كمل الدين البابري» ص١٠١٠‏ . 


۱۱۹٩ 

فتوجد ک| ترى فروقات طفيفة لاتؤثر» ونحن في شر حنا نعتمد على الأصل. 

يعني: إذا كان الإنسان سليم الأعضاء والآلات... هذه السلامة يُطلق عليها 
«استطاعة»» وشر ط التكليف: هو سلامة الآلات من عقل وأعضاء وغبر ذلك. 

إذا قام الإنسان يصلي فليس شرط القيام للصلاة هو سلامة الآلات فقط» بل 
يضاف إليه القدرة المصاحبة لفعله» هذه القدرة أيضاً تسمى «استطاعة). 

شرط التكليف يترتب على سلامة الآلات وليس على القدرة المصاحبة للفعل؛ 
لذلك قال الإمام الأشعري: القدرة مع الفعل لا قبله» ويقصد بالقدرة: القدرة التي يتم 
بها الفعل» وآما القدرة التي يترتب عليها التكليف فهي قبله اتفاقاً. 

والقدرة التي تكون مع الفعل هي التي با بحصل الفعل» أو يتم اكتسابه» وأما 
القدرة التي يصح بناءً عليها تكليف الإنسان فهي التي قبل الفعلء وهي بمعنى سلامة 
الأعضاء والحواس والعقل. 

قال البابرتي في «شر حه): 

«اعلم أن الاستطاعة على قسمين: باطنة وظاهرة» أما الباطنة فهي التي يوجد 
بها الفعل يحدثها الله تعالى مقرونة بالفعل» ففي الطاعات تسمى توفيقاًء وفي المعاصي 
خذلاناً» ولا يوصف به المخلوق؛ لأنا من الله» فهذه الاستطاعة مع الفعل كحركة 
الإصبع مع حركة الخاتم ليكون العبد دائ مفتقراً إلى توفيق الله مشيئته وتأبيده رمَا 
َسَامُود إل أن سا َه [الإنسان: ١۳]ء‏ ولا استقلال للعبد في إيجاد لفعل» وهو في 
كل لمحة ولحظة محتاج إلى الله» وهي حقيقة العبودية والافتقارء قال الله تعالى: انس 
الفقراء إلى أله 4 [فاطر: »]٠١‏ وفيه رد لقول المعتزلة حيث قالوا: إن هذه القدرة سابقة 
على الفعل مقدورة للعبد. 


۹۷ 

وآما الاستطاعة الظاهرة فهي القدرة من جهة الوسع والتمكن وصحة الآلات 
وسلامة الأعضاء» وهي مقدَّمة على الفعل» ومدار التكليف على هذه لأن الخطاب 
بالتكاليف منوط اء إذ الأولى باطنة ولا يقف العبد عليهاء فمن كان قادرا على 
العبادات من الصلاة والصوم والحج تجب عليه بناء على القدرة الظاهرة وإن لم يوجد 
منه شيء منها بناءً على إحداث الله الاستطاعة التي بها يوجد الفعل. وفي قوله تعالى: 
ایک فاه تفاللا وَسَمَها 4 دليل على أن التكليف لا يكون إلاعلى ماني الوسع 
بناءًَ على الاستطاعة الظاهرة. وفيه رذ لقول الأشاعرة حيث جوزوا التكليف يا لا 
يطاق». اه . 

ولنا تعليق على قول العلامة البابرتي الأخيرء فإن الشيخ الأشعري م يصرح 
بالقول بجواز التكليف بم)| لا يطاق» قال التاج السبكي في «(شرح ختصر ابن الحاجب» 
الأصولي: «وهو لم يصرح به». اه" . 

ونص على ذلك كثيرٌ غيره» كالإمام الجويني في «البرهان»"» ولكن بعض 
أصحاب الإمام الأشعري ومنهم الجويني» قالوا: إن القول بجواز التكليف ب| لا يطاف 
هو لازم لمذهبه» وقضيته» وفرعوا ذلك على مقدمتين قال ا الإمام الأشعري: 

الأولى: أن التكليف يكون قبل الفعل لا معه ولا بعده» والأشعري يقول: إن 
القدرة تكون مع الفعل» فالتكليف حاصل إذن قبل القدرة» وهذاهو تكليف ما لا يطاق. 

والمقدمة الثانية: أن أفعال العباد بقدرة الله تعالى» والعبد مطلوب منه فعل غيره 
وهو لا یطاق. 
(۱) «شرح البابرتي» ص٣أ١٠.‏ 
(۲) «(شرح ختصر ابن ا لحاجب) (۳۳:۲). 


(۳) انظر «البرهان في أصول الفقه» الإمام آبو المعالي الجويني» (1: ۸۹4)» ت. د. عبد العظيم حمود 
الدیب. دار الوفاء للطباعة والنشر. ط۱۲۰۱٤۱ه-۹۹۲٠.‏ 


۱۸ 

ولي على استلزامهم ذلك القولّ من هاتين المقدمتين تعليق: 

آما المقدمة الأولى» فأقول: إن التكليف متوقف على القدرة التي هي بمعنى سلامة 
اللأعضاء وهذه حاصلة اتفاقاً قبل الفعل عند الأشعري. 

وأما القدرة التي قالوا إغما مع الفعل» فهي القدرة التي يكون بها الفعل» وهذه 
القدرة ليست هي شرط التكليف» فشر ط التكليف إذن حاصل قبل التكليف» فانتفى 
التكليف ب) لا يطاق. 


وأما المقدمة الثانية: فهم اعتبروا أن التكليف متعلق بإيجاد الفعل» واختراعه من 
العدم» وهذا ليس بصحيح؛ إذ الخلق مستحيل أصلأ والتكليف المتعلق بالعباد هو 
كسب الأفعال التي يخلقها الله تعالى هم» وليس خلق أفعال من العدم» وهذا هو قول 
الأمام الأشعري» فهو لايقول إن الفعل الصادر من الإنسان خلق» بل يقول إنه كسب» 
والله تعالى آمرنا أن نكتسب» ولم يأمرنا أن نخلق. وبناءً على ذلك» نقول إن کون الله تعالى 
هو الخالق لأفعالنا لا يستلزم أننا مكلفون ب| لا نطيقه؛ لأنا | نكلف الخلق» بل كلفنا 
بالگنت 

فانتفى بذلك ما قاله بعض الأئمة من استلزام القول بجواز التكليف ب| لا يطاق 
على مذهب الأشعري. وانتفى أيضاً الاعتراض الذي ذكره العلامة البابرتي. 
اللأصول»: فقال: «شرط المطلوب الإمكان» ونْسبَ خلافه للأشعري». اه فأشار 
بقوله: «تُسب» بالبناء للمجهول إلى تضعيف هذه النسبة» وقال العضد في «(شر حه»: 
(1) «شرح ختصر الأصول»» عضد الدين الإيجي مع حواشي السعد التفتازاني والسيد الشريف 


ا لجرجاني» (4:۲). ط۲ ٤١١‏ ١ه-۱۹۸۳م»‏ مصورة عن الطبعة البو لاقية الأولى بمصر المحمية 


۱۱۹ 
خلافه إلى الأشعريّ» ولم يثبت تصريحه به"». اه وإن لم يوافقه عليه الإمام السبكي 

وبناء على هاتين المقدمتين: فلو صح تخريج قول الشيخ المنسوب إليه» لكانت 
جميع التكاليف تكليفا بم لا يطاق» وتكليفاً بالمحال» وهذا حل نظر کا لا بخفى! وإن 
صرح بذلك الإمام ا لجويني» عل) بأن الإمام ا لجويني اختار عدم التكليف با لا يطاق» 
وبنى ذلك على أن التكليف من باب الطلب» والطلب لا يقتضي وقوع المطلوب» وذلك 
بناءٌ على قول الأشاعرة بالفرق بين مفهوم الأمر ومفهوم الإرادةء خلافاً للمعتزلة الذين 
بنوا قوهم على أن الطلب يستلزم إرادة المطلوب بناءً على خلطهم بين مفهوم الإرادة 
والاأمر. 

ويوجد في كلام الإمام الأشعري مايعارض ما قرره الجويني في اختياره وتفريعه» 
وهو ما نقله ابن فورك في «مقالات الأشعري»: 

«وكان يقول-أي: الأشعري-: إن الأمر با لا يستطيعه الأمور على قسمين» تارة 
يكون لترك المأمور ذلك واشتغاله بضده اختياره له وعليه» وتارة يكون لعجزه» وأما 
الحال التى يفقد فيها استطاعة المأمور به للترك فإنه لا ينكر أن يقترن ما الأمر بالأمور 
به» وعلى ذلك وردت الأوامرء فما الحالة التى يفقد فيها الاستطاعة للعجزء فإن ذلك 

: a 8 e 

ما م یوجد التکلیف في مثلهاء ولو قدرَ وروده وتوم کونه م یکن مستحیلاء ولا کان 
ف صفته ني ولا منه عبغاً). 


فهذا يدل على ن الآشعري يقول إن الأمر بم لا يطاق للعجز وهو حل الكلام في 


(۱) «شرح العضد على المختصر الآصولي» (۹:۲). 
(۲) «مقالات الأشعري» لابن فورك ص١١١‏ . 


Y۹ 
أصل ال مسألةء م يقع التكليف به» وهو خلاف ما قاله الجويني وغيره من أن هذا واقع في‎ 
كل الآوامرء بناء على المقدمتين اللتين ذكرناهماء ولكنه يقول بعدم استحالته» فهو هكن‎ 
رکنم‎ 

وقال الإمام ابن فورك ناقلاً عن الأشعري: 

«وذكر في كتاب «النوادر» في باب الترك آنه لو ورد آمره بالجمع بين الضدين | 
یکن منه سفهاً ولا کان منه مستحیلاًا. اه . 

وهذا بناءً على أن التكليف مبناه على الأمر والنهي الراجعين إلى الكلام لا إلى 
الإرادة» وهو ما اعتمده الجويني في قوله. فالحاصل أن ادعاء الجويني بأن مذهب 
الآشعري يلزمه كون جميع التكاليف هي بم| لا يطاق» غير مسلم له» وأما قوله بأن الأمر 
با لا يطاق جائز؛ لعدم لزوم حصوله بعد ذلك» فهو صحيح؛ لأنه لا تلازم بين الأمر 
والنهي (الطلب) وبين وقوع المأمور به. 

والإمام الأشعري يفرق دات) بين القدرة وبين الآلةء وكلامه دائافي هذا الباب على 
القدرة التي هي مع الفعل لاعلى الآلة وسلامتهاء وهو أحدالمعنيين للقدرة والاستطاعة 
اللذين ذكرهما البابرتي وغيره» وبذلك لا يرد عليه الاعتراض والتشنيع؛ فإن الاستطاعة 
التي هي قبل الفعل بمعنى سلامة الآلات» ليست هي موضع الخلاف مع الآخرين. 
فوجب أن يكون محل الخلاف إن| هو الاستطاعة التي هي مع الفعل» فالمخالف يقول 
إا تنقدم الفعل» ونحن نقول لا. 

وأما ما يتعلق بالقدرة التي قبل الفعل والتي معه» فإننا نكتفي بنقل كلام الإمام 
الرازي في «معالم أصول الدين» في المسألة الثالثة من الباب السادس: 


. ١٠١١ص «مقالات الأشعري» لابن فورك‎ )١( 


۲۰۱ 

«قال بو ا لحسن الأشعري: الاستطاعة لا توجد إلا مع الفعل» وقالت المعتزلة: 
لاتوجد إلا قبل الفعل. 

والمختار عندنا: أن القدرة التي هي عبارة عن سلامة الأعضاء وعن المزاج المعتدل؛ 
فإنها حاصلة قبل حصول الفعل» إلا أن هذه القدرة لا تكفى في حصول الفعل البتةء 
فإذا انضمت الداعية الجازمة إليها صارت تلك القدرة مع هذه الداعية الجازمة سياً 
مقتضياً للفعل المعين» ثم إن ذلك الفعل يجب وقوعّه مع حصول ذلك المجموع؛ لأن 
المؤثر اتام لا يتخلّف عن الأثر البتة. 

فنقول: قول من يقول: الاستطاعة قبل الفعل صحيح؛ من حيث إن ذلك المزاج 
حصول مجموع القدرة والداعي» هو المؤثر التام جب حصول الفعل معه). اه" . وهو 
کلام حقق کا تری. 

وهذه الاستطاعة التي هي من قبيل التمكن وسلامة الأعضاء والآلات تتقدم 
على الفعل کا قاله الرازي» قال تعالى: # ولتو عل لتاس جح يمن اسحَمَّع ل 
سي € [آل عمران: ۹۷] فأثبت الاستطاعة قبل الفعل عينه» وقوله تعاى: #خاقولة ما 
سطع 4 [التغابن: »]٠١‏ فأوجب التقوى بناء على وجود الاستطاعة. 

وأما الاستطاعة التي مع الفعلء فنحو قوله تعالى: للإنك ممصا € 
[الكهف: [IV‏ وهذه الاستطاعة دخلت فيها النية والداعية کا تری» ولذلك کانت م 
الفعل قطعاًء وقوله تعالی: ما كوا يسيع والسَمَمَ وما کڪ انوا برو € [هود: ۲۰]» 
وهم في الحقيقة يملكون أسباب السمع والبصر» ولكنهم لايريدون تحقيق لوازم السمع 
والبصر» فنفى عنهم الاستطاعة لذلك. 


)۱( «معام أصول الدين»» الإمام فخر الدين الرازي» ص٥ ١‏ اعتنی به: نزار همادي» دار الضياء. 
طا ٤۳٣۳‏ اھ_۰۱۲ م 


1۰۲ 
قال الطحاوى: (وأفعال العباد خلق لله و كسب من العباد) 


في نسخة البابرتي: «وأفعال العباد بخلق الله وكسب من العباد). اه 


وني نسخة الغنيمي: «وأفعال العباد هي خلق الله... الخ)» ومعنى ال کر 


تكلمت في هذه المسألة سابقاًء ووعدت أن أتكلم عليها بتفصيل» وقد كتہت 
رسالة خاصة في هذه المسألة» ولن نستطيع أن نوردها الآن لطوهاء ولكن سأذكر أصول 
المسالة: 

أولأً: هناك أمر اسمه الخلق» والخلق: هو الإمجاد من العدم أي الإمجاد لا من 
شىء وهناك آمر اسمه «الكسب»» فا هو الكسب؟ سورد بعضص الآيات لنفرق بین 
الخلق والكسب: 

O O 
الرعد: * سنرب الوت لأر فل اه فل اذم تن دون ولاه کد يمل لشم‎ 
وا فل عل ری ای ا ف ا ا ا ا لوا‎ 


و و 


كلوه تشه اق لیم قل الله خللق کل شیو وهو ألودالَقَر 4 [الرعد: ١١‏ ]. 
قال ارخ اوي في (ته یره : 


«آي لا خالق غيره فيشا e‏ 
استحقاقها ثم نفاه عمن سواه ليدل على قوله وهو الواحد المتوحد بالألوهية). اه" 


(۱) «شرح البابرتي»» ص۱۳۷ . 
(5) نسخة شرح العلامة | لغنيمي > ص۱۲۱. 
() «تفسبر البیضاوي)» ت: ۰1۸٩‏ دار الفکر -بیروت» (۳: .)۳۲٣‏ 


وقال القرطبي: 

«والآية رد على المشركين والقدرية الذين زعموا أنهم خلقوا كا خلق الله وهو 
الواحد قبل كل شيء القهار الغالب لكل شيء الذي يخلب في مراده كل مريد. قال 
القشيري أبو نصر: ولا يبعد أن تكون الآية واردة فيمن لا يعترف بالصانع» أي: سلهم 
عن خالق السماوات والأرض» فإنه يسهل تقرير الحجة فيه عليهم ويقرب الأمر من 
الضرورة» فإن عجز الماد وعجز كل خلوق عن خلق السماوات والأرض معلوم» وإذا 
تقرر هذا وبان أن الصانع هو الله فكيف يجوز اعتداد الشريك له» وبين في أثناء الكلام 
أنه لو كان للعا لم صانعان لاشتبه الخلق ول بتميز فعل هذا عن فعل ذلك فبم يعلم أن 
الفعل من اثنين). اه . 

وقال السيوطي في «تفسيره): 

«آخرج البيهقي في «الآسماء والصفات): عن آبي هريرة رضي الله عنه قال: قال 
رسول الله کلاة: «لیسألنکم الناس عن کل شيء» حتی يسألوکم: هذا الله یلیک 
س 4 فمن خلق اله؟ فان سئلتم فقولوا: الله کان قبل کل شيء» وهو خالق کل شيء» 
وهو کائن بعد کل شيء)). اه" . 

وقال النسفي في «تفسيره): 

« لاله حَللقكلٍ مَىَو € أي خالق الأجسام والأعراض لا خالق غير الله ولا يستقيم 
أن يكون له شريك في الخلق» فلا يكون له شريك في العبادة» ومن قال: إن الله م يخلق 
أفعال الخلق وهم خلقوها فتشابه الخلق على قوهم» وهو الواحد المتوحد بالربوبية 
القهار لايغالب» وماعداه مربوب ومقهور». اه" . 


(۱) «تفسیر القرطبي» .)٣۰ ٤:۹(‏ 
(۲) «تفسبر السیوطی» .)۲٤۳:۷(‏ 
(۳) «تفسیر النسفی» .)۲۱٤:۲(‏ 


۰4 


A TY ` i» ۰ »‏ ر ر ع رو ر سے وو 
وقوله تعالى في سورة الزمر: # آله للق ڪل سىء وهو ڪل کل سىء وکيل 4 
۰ ظ 3 و مو O L>‏ م 5 حو مو کرو 
وني سورة فاطر: *# باماالتاس !اذ دروا نعمت الو ع یکر هل من للق عبرأل ررکم 
ص ےرہ ص کک 0 
س لماي وا لار ض ل له إلا هو ا E‏ 
قال البيضاوي في «التفسير): 


«ثم لما بين نه المو جد للملك والملوك والمتصرف فيه على الإطلاق أمر الناس 
E OE CODER CIE ECE CET‏ 
والاعتراف بهاء وطاعة مُوليهاء ثم أنكر أن يكون لغيره في ذلك مدخل فيستحق 
يشر به بقوله: زین ک5ا و والار شلا إل | E‏ 

ۆگ € فمن أي وجه تصرفون عن التوحيد إلى إشراك غيره به؟ ورفع عير 
للحمل على حل #من خللتي ‏ بآنه وصف أو بدل؛ فإن الاستفهام بمعنى النفي». اه 

قال الآلوسي في «تفسيره»: 

«و لما كانت نعم الله تعالى - مع تشعّب فنونما - منحصرة في نعمة الإبجاد ونعمة 
الإبقاءء نفى سبحانه أن يكون في الوجود شيء غيره سبحانه يصدر عنه إحدى النعمتين» 
بطريق الاستفهام الذي هو لإنكار التصديق» وتكذيب الحكم» فقال عز وجل: هل 
من خلت عبرا &). اه 

وني سورة غافر: # لڪ مان ريک حن ڪل ىء لله ٳ لهو مان 
وکن [غافر: 1 ]. 


وني هذه الآية ثبت ت الله تعالی آنه خالق کل شيء» وتأمل کیف رتب کون الإله 


(۱) «تفسیر البیضاوي» .)۲٠٥۳:٤(‏ 
(۲) «تفسیر الألوسی» (۲۲: .)٠١١‏ 


T۰0 

واحدأعلى جرد كونه خالقاً لكل شىء» فالخالق لكل شىء إذن هو الإله الذي يستحق 
العبادة» وليس كل معبود بالفعل فهو إله؛ لأن الإله هو المستحق للعبادة» ولا يكون 
كذلك إلا إذا کان خالقاًء ولا خالق إلا الله. 

وني سورة النحل: # أف کک فلاَدَڪروت € [النحل: ۱۷]. 

وفي النحل أيضاً: * ولیت يذعون من دون الله لا عقون شا وهم لقو 
[النحل:٠١۲]‏ 

وهذه آية عظيمة» تحتوي على إشارات وفوائد عديدة سنذكر بعضها هنا؛ لِ) ها 
من تأسيس نظرة آهل السنة في هذه المسألة. 


قال الإمام البيضاوي: 


أ 0 


ا ےد 


«قوله تعالى: # أفمن على كمن لَايسَْنٌّ 4 إنكار بعد إقامة الدلائل المتكاثرة على 
کال قدرته وتناهی حکمته والتفرد بخلق ما عدد من مدعاته لن يساویه ویستحق 
مشار کته ما لا يقدر على خلق شيء من ذلك بل على ٳڃڃجاد شيء ما. 

وكان حق الكلام: «أفمن لا يخلق كمن يخلق» لكنه عكس تنبيهاًعلى أنم بالإشر اك 
بالله سبحانه وتعالى جعلوه من جنس المخلوقات العجزة شبيها ما. 

والمراد بامن لا خلق»: کل ما عبد من دون الله سبحانه وتعالى مغاباً فيه أولو 
العلم منهم» أو الآصنام» وأجرّوها مجرى ولي العلم؛ لأنهم سكّوهاآة» ومن حق الإله 
أن يعلم» أو للمشاكلة بينه وبين من يخلق» أو لمبالغة. 

وكأن قيل: إن من يخلق ليس كمن لا يخلق من ولي العلم» فكيف ب) لا علم 
عنده؟ أفلا تذكرون» فتعرفوا فساد ذلك! فإنه E‏ 
عنده بأدنی تذكر والتفات» # وإن تش دوانمة له آ صوها € [النحل :1 لا تضبطوا 


۱1۲۰۹٦ 
عددهاء فضا أن يطيقوا القيام بشكرها. أتبع ذلك تعداد النعم وإلزام الحجة على تفرده‎ 
. باستحقاق العبادة). اه‎ 

وقال النسفى في «تفسيره» هذه الاية: 


وص وو 


3 مق 4 کل شيء ٭ گن للق 4 شيعا صل وهو تبکيت للكفرة 
وإبطال لإشراكهم وعبادتم للأصنام بإنكار ما يستلزمه ذلك من المشابهة بينها وبينه 
سبحانه وتعالى بعد تعداد ما يقتضي ذلك اقتضاءً ظاهراًء وتعقيب الهمزة بالفاء لتوجيه 
الإنكار إلى توهم المشامة المذكورةعلى مافصل من الأمور العظيمة الظاهرة الاختصاص 
به تعالى» المعلومة كذلك فیا بینهم» حسب| يؤذن به ما تلوناه من قوله تعالى: # لین 
سَألَهّم ...) الآيتين» والاقتصار على ذكر الخلق من بينها؛ لكونه أعظمها وأظهرهاء 
واستتباعه إياهاء أو لكون كل منها خلقاً خصوصاً. 

أي: أبَعْدَ هور احتصاصه تعالى بمبدثية هذه الشؤون الواضحة الدلالة على 
دة تال و وو اا هة وا ساقاق الاد م اة هة 
وبين ما هو بمعزل من ذلك با مزة؟ كا هو قضية إشراككم» ومدارها - وإن كان على 
تشبيه غير الخالق بالخالق - لكن التشبيه حيث كان نسبة تقوم بالمنتسبين» اختير ما عليه 
النظم الكريم مراعاة لح سبق ال ملكة على العدم» وتفادياً عن توسيط عدمها بينها وبين 
جزئياتها المفصلة قبلهاء تنبيهاً على كمال قبح ما فعلوه» من حيث إن ذلك ليس جرد رفع 
الأصنام عن محلهاء بل هو حط لنزلة الربوبية إلى مرتبة المجادات» ولا ريب في أنه أقبح 
من الأول» والمراد ب« من لا يخلق): كل ما هذا شأنه كائناًما كان» والتعبير عنه با بختص 
بالعقلاء للمشاكلةء أو العقلاء خاصةء ويعرف منه حال غيرهم؛ لدلالة النص؛ فن من 
يخلق حيث لم يكن كمن لا يخلق وهو من جملة العقلاءء فم ظنك با لجاد؟ 


(۱) «تفسیر البیضاوي» (۲۲۳:۳). 


۹۷ 
ويا ما كان فدخول الأصنام في حكم عدم المماثلة والمشابمة؛ إما بطريق الاندراج 
تحت الموصول العام» وإما بطريق الانفهام بدلالة النص على الطريقة البرهانيةء لا بأنها 
هى المرادة بالموصول خاصة « افلا َد ڪرو أي: الا تلاحظون فلا تتذکرون 
SEE E U a‏ 
[النحل:۱۸] تذكير إجمالي لنعمه تعالى بعد تعداد طائفة منها وكان الظاهر إيراده عقيبها 
تكملة ها على طريقة قوله تعالى: ولق ما امسن [النحل:۸]» ولعل فصل ما 
بینھ) بقوله تعای: # فمن لی گن لای نکڪ وت 4 [الحل: ]١۷‏ للمبادرة 
إلى إلزام الحجة وإلقام الحجر إثر تفصيل ما فصل من الأفاعيل التي هي أدلة الوحدانية 
مع ما فيه من سر ستقف عليه» ودلالتها عليها-وإن م تكن مقصورة على حيثية ا لخلق - 
ضرورة ظهور دلالتها من حيثية الإنعام أيضا. اه . 
ثم قال: «وقرئ على صيغة المبني للمفعول وعلى الخطاب لوهم ضلقوت € 
[النحل: ]۲١‏ من الأشياء أصلاً أي: ليس من شأمم ذلك ولا م يكن بين نفي الخالقية 
وبين المخلوقية تلازم بحسب المفهوم وإن تلارّما في الصدق أثبت هم ذلك تصريحا 
فقیل: وهم لقو ٠)‏ أي: شأنهم ومقتضى ذاعمم المخلو قية؛ لأا ذوات مكنة مفتقرة 
في ماهياتما ووجوداتها إلى الموجد وبناء الفعل للمفعول لتحقيق التضاد والمقابلة بين ما 
ثبت هم وبين مانفي عنهم من وصمَي المخلوقية والخالقيةء وللإيذان بعدم الافتقار إل 
بيان الفاعل لظهور اختصاص الفعل بفاعله جل جلاله). اه" 
وقوله تعالی: # أفمن یکمن لَاّلقٌ ) آن الذي من شأنه آن بخلق» لا يمكن 
آن يشابه الذي ليس من شأنه آن بخلق» ولیس معناه - كا ادعى ابن تيمية -: أن الذي 


.)٠١٤:٥( تفسير أبي السعود‎ )١( 
.)٠٠١١:٥( المصدر السابق‎ )۲( 


۲۹۸ 
يخلق بالفعل ليس كمن لا يخلق بالفعل» واستلزم من ذلك أن الله تعالی لکې یکون غير 
مشابه لخلقه» جب أن یکون دائ) خالقاً! وهذا منطق عجیب» وفهم غریب للآیات» بل 
لعمري» نه ليس بفهم أصلاً هاء بل هو صب ما يعتقد به هو عليهاء وإلصاقه بهاء بلا 
وجه» كا رأيناه يفعل في استدلاله على فناء النار بكلمات من الصحابة لاتدل على مراده. 
بذلك كون العام لا بداية له بالنوع» أي: ما من عالّم إلا وقبله الم آخر غيره» لا إلى 
بدايةء وهذاهو المقصود بقوله بقدم نوع العالم» وهو قول مردودٌ شاد لا تدل عليه قاعدة 

ولا فهم» بل هو غالف للآيات والأدلة العقلية» كا أوضحناه لك في غير حل. 

فانت تری ایا القارئ - کیف آثبت الله تعالى لنفسه الخلق في آیات» ونفاه عن 
غیره في آيات آخرى؟ فثبت من هذا حصر الخلق في الله تعالى» وبعد ذلك لا جوز أن 
تفن واد لته القدرة عا الى مطقا. 
الخلق والجحر والكسب: 


هل حصر الخلق في الله تعالى يلزم منه أن العباد كلهم جبورون على أفعاههم؟ قلنا: 
الاختيار بالخلق» بمعنى أن ادعاء أنه لا اختيار إلا بالخلق» هو السبب في ذلك. 

وتحرير هذا المحل: أن نقول: إن الخلق هو الإيجاد بعد العدم» والمخلوق هو 

والاختيار: هو حصول إرادة الفعل فيك» ولا يشترط في الاختيار أن تخلق آنت 
الفعل» بل لو أوجده لك غيرك ونت اخترته فقط» لصح أن يقال: إنك الذي اخترت 
هذا الفعل» وصح نسبة الفعل إليك على طريق الكسب» مع نك لم توجده. 


۱۲۰۹ 
فكونك ختاراً لا يشترط له أن تكون خالقاًء بل العكس هو الصحيح» أي: إذا 
سلا آاك الین فجت أن تر ن قارا لان شط الى هو الا حار ولا قال إن 
شرط الاختيار هو الخلق» فافهم هذا. 
فالإنسان ختار وليس خالقاًء فهو ختار لأفعاله وليس خالقاًهاء وكل واحديشعر 
في داخله أنه ختار لأفعاله» غير مجبور عليهاء أو على الأقل على غالبها. 


ولايترتب على ذلك كونه جبورا؛ لأن الجر : هو حصول الفعل فيك على خلاف 
إرادتك» وهاهنا م يحصل الفعل إلا على وفاق الإرادةء فكيف يقال: إن الناس جبورون؟ 


ولكن غاية ما وقع: هو أن الإنسان ليس هو الذي خلق الفعل» بل الله هو الذي 
خلقه» وأما الإنسان فهو الذي اكتسبه» فالفعل منسو ب إلى الإنسان كسباء وإلى الله تعالى 


ا 


ع ء ر ٍ 
والكسب قد ورد ذكره في القرآن» وأريد به أفعال العبادء ولم يطلق-مطلقا-على 
الله تعالى» ولذلك قال أهل السنة بأن العباد كاسبون لأفعاههم» والله تعالى خالق هاء ولا 


ر رو 2 رر کار اکا د 
قال الله تعالى في سورة البقرة: # تلك أَمَه َد حَكَّتَ كا کک 
عا کانوا بعلو 4 3 کک وا raid‏ أنشغوا مك 


کسدتر و کا 


a ng‏ ور 


E Ce e 
لاحظ كيف نسب الله تعالى الكسب إلى الإإنسان في الآية الأولى؟ وقد رأيت كيف‎ 
نسب اللخلق إلى ذاته ا لجليلة في الآيات السابقة؟ وتأمل كيف قال: تفقوأ من طْيَّبتِ‎ 
لاض )؟ فالله تعالى نسب الإخراج من الأرض إلى‎ E E SA 

و ا كغ ا 


11۰ 

وقال تعال فى سورة البقرة: ل باد اولوق ف یسیک وک اخ ا 
کس بت فلو لوک وأ مولي 4 ۲۲۰[ في هذه الآية صرح الله تعالى بأن التكليف متر 
E Es‏ 

E E RT RE 
وهذه الآية ها نفس الدلالة السابقةء من أن التكليف إن ينبني على‎ ء]۲۸٠[‎  َوْملظي‎ 


الكسب» لا على الخلق. 


وأیضاً: قوله تعال: کا یکی ف آله شال وھا کھاماکسبت وام 
آگسمٔت ر کک ادان کیا أو خان رتا تر E‏ 
ییک من کی کا ا اکآ اف ا وان کا اتسا ہے 
موتا فانصا عل لموم رر ) [البقرة: ۲۸]» فقد نسب الله تعالى إلى الخلق 


نهم لا يطيقون إلا الكسب» وقد نفى عنهم الخلق في الآيات کک 
أهم لا يطيقون الخلق» وقال في آخرها: و يلاما لاطامَ او # وقد عرفت أن 
TT‏ 

وني هذه الآية دليل آيضا على: أن ا لجزاء لا يكون إلا بحسب ما كسبت النفس. 

وقد أعلَمَنا الله تعالى في سورة إبراهيم أن ا لجزاء لا يكون إلا على الكسب فقال: 
یتر ال تی کاک 1 ع ریخ الیکا 11 فدل ذا مل اد 
الخلق ليس شرطا في التكليف» بل الكسب هو الشرط فيه. وما ذكرثاه هنا فيه كفاية 
لمن يريد اهداية. 

وقد لجا العلماء من أهل السنة إلى مفهوم الكسب الذي هو غير مفهوم الخلق - 
ل رأوهٌ من آياتِ عديدة في القرآن الكريم» تنسب إلى الله تعالى الخلق» وتنفي الخلق 
ع ا تک ل الت فر ان الد قعل عل ا 
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الكسب» وأن الله تعالى فاعل - لا على سبيل الكسب -بل على سبيل الخلق. 

عاجوا ان الکس لسن لها وفوا أن الک کات ق رنت الراب 
والعقاب» بل يكفي أيضاً ني ترتّب التكاليف على الإنسان» فلا يصح قول من قال: إن 
التكليف لا يصح إل إذا كان المكلّف خالقاً لعمله. 

وحاصل معنى الكسب: هو أن الله تعالى لا علم منذ الأزل ما سوف يفعله 
الإنسان من أفعال» وذلك كله على حسب إرادته» وني الأوقات المعينة بعد وجوده» فإنه 
جل شانه يلق للعبد الفعل الذي عَم آنه سوف يريده. 

فالفعل يكون بإ يجاد الله تعالى» وكسب من العبد» فيكون فيه شب الوصف للعبده 
وأما الله تعالى فلا يتصف مطلقا بفعل من أفعاله» بل أفعاله تأ نتيجة صفاته» وههذا؛ فإن 
الله إذاعلم أن العبد سوف يختار الكفر فإنه بخلقه له» ويودعه فيه في الوقت الذي علم آنه 
يختاره» فيصبح الكفر صفة من صفات العبد لا صفة من صفات الله تعالىء فالله تعالى هو 
مُوجد الكفر» ولكن على وفاق ما أراده العبد. 

وكذلك إذا علم الله تعالى أن العبد بختار الإيمان» فإنه يخلقه له» فيصير العبد 
مؤمناًء والله تعالى خالق الإيمان» فالذي يُنسب إليه الإيمان والكفر -على سبيل الكسب - 
إنا هو العبد» وأما الله تعالى فيسب إليه ذلك على سبيل الخلق والإجاد» وكذلك إذاأراد 
الإنسان الشرّء أو الخر. 

ولايلزم من ذلك أن یکون الله تعالى شريرا؛ لأن الشرير هو من يتصف بالشرء لا 
من پو جده» والاإنسان هو الذي یتصف بالشز؛ لاکتسابه له» وما الله تعالى فهو خالقه» 
فلا يكتسب شيا من أفعاله؛ لاستحالة اتصافه تعالى بصفة حادثة. 

هذا كله على القول بأن الشر حقيقة موجود» وأما على القول بأن الشرٌ لايوجدفي 
نفس الأمر» بل إنها هو صفة اعتبارية منسوبة للعبدء فلا إشكال هنا مطلقا. 
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ويعبر هل السنة عن الكسب: بأن الله تعالى يخلق الفعل في العبد عند إرادة العبد 
الإتيان بالفعل» ويخلق له كذلك القدرة المصاحبة لفعله» فقدرة العبد وفعله متلازمان» 
ولیس الفعل موجوداً بإجاد قدرته» بل قدرته وفعله موجودان بإججاد قدرة الله تعای» 

وذلك كله على حسب تعلق علم الله الأزلي. 

وحاصل معنى الكسب هو: أن الله تعالى خلق للإنسان قدرة بها يستطيع أن 
یکتسب ما خلَقّه له» والکسبٌ إما فقدٌ أو كسب فالله تعالی خلق للإنسان قوی فيه 
كالعين والحواس الأخرى» وكالعقل» وأمره أن يستنفذ هذه القوى ويستعملها في ما 
آمره به» فالإنسان لا يخلق هذه القوى من عدم» بل هو يستعملها فقط» والخالق ها هو 
0 

فالکسب إن هو تص ف بها خلقه الله تعال بحسب آلقابلية للمخلوقات المريدة 
من الجهة التي وضحناها. 

ومذايتبين لنامدى عمق مذهب أهل السنة حين قالوا: إن الله تعالى خالق» والعبد 
E E a E E a‏ 
خالق إلا الله تعالى» ومع ذلك فالعبد مكلف فالتكليف صحيح بناءً على مبداً الكسب 
أيضاً؛ لأن الإرادة موجودة» ولكن الإرادة لا تتعأق إلا بأمر موجود لابمعدوم» بمعنى: 
أن الإنسان يستحيل أن تعلق إرادته بأن بُو جد شيئاً من عدم» بل إنما تتعلق بأن يكتسب 
شيئاً أو يفقده» أو يكسب أمراً لأمر أو يفقده إياه» وهذا هو مدى قدرة الإنسانء بخلاف 
قدرة الخالق. 

وكذلك» قد أقدر الله تعالى الإنسان على امتلاك أمور خلقها الله تعالى خارج جسد 
الإنسان» ولذلك نقول: «قدرة اللإنسان قابلةء وليست فاعلة»» ومن ذلك نرى الإنسان 
أحياناً يكون قوياًء وأحياناً يكون ضعيفاًء فإذا وظف قواه ليمتلك قوة بحسب ما خلقه 
الله علیه» فبامکانه أن یکون قوياً. 
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والحقيقة: أن الكسب والفقد قانون عام للمخلوقات جيعاًء وليس لأفعال 
الإنسان فقطء فكل مافي العام إما أن يكسب أمراً من خارج» أو يفقد أمراً من داخل. 

ولذلك قال علماء هل السنة: إن قدرة الإنسان لاتتعلق إلا بال وجودات» بخلاف 
قدرة الله تعالى التي تتعلق بالمعدومات والموجودات» والس في ذلك: أن قدرة الإنسان 
كاسبة» وقدرة الله خالقة ومبدعة» والمكتسب لا يستطيع اكتساب المعدوم» أما ا لخالق 
فيخلق ال معدوم ويوجده. 

وقدرة الله تعالى لا تفيد الله تعالى كالاً م يكن قبل من صفته» وأما قدرة الإنسان» 
فإنها تفیده کالاً م يكن قبل من صفته» وهذا مبنيّ على أن الإنسان كاسبٌّ لا خالق. 
قال الطحاوي: (ول مهم لله تعالی إلا مابُطیقونَ ولابُطیقون لاما كلَمَهْ) 


هذه الفقرة كلها ملحقة بالفقرة السابقةء وقوله: «) يكآفهم الله إلا ما يطيقون»» 
هذا حل اتفاق بين الناس أي لم يقع تكليف للناس بغير ما يطيقون» ولكن قوله: «ولا 
يطيقون إلا ما كلفهم): هذا فيه إشكال بين الشرّاح» عل بأن هذه العبارة ليست موجودة 
في نسخة البابرتي» فلم يكتب عليها شر حاً! 

ومع أن وظيفة الشارح هو أن يحل الإشكالات» وجميع شراح وجراح العقيدة 
الطحاوية أشاروا إلى هذا اللإشکالء إلا أن السمَاف ل ر يشر إلى شيء» وهذا يبين ان حسن 
السقاف لم يكن قصده حين كتب ب شرح العقيدة الطحاوية» أن يشر حهاء ولكنه قصد 
أن يجعل العقيدة الطحاوية عناوينَ على المواضيع التي أراد أن يكتبها؛ لأنه م يكن ينتهج 
منهج الشارح؛ كا بينافي غير موضع. 

أما ابن باز فقد اعترض على الطحاوي وقال: «هذه المسألة خطا»» وغفل عن 
المعاني العميقة التي يمكن أن تكون تحت هذه العبارة. 
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وابن مانع صاحب «الحاشية» على «الطحاوية»-وهو من عالقة التيمية-اعترض 
عليه» والآلباني كذلك» وابن بي العز الحنفي أشار إلى وجودإشكال فيها. 

وأما الخنيمي فقد شرح هذه الفقرة شر حا موجزاً ولم يحلّها حلا جيداًء والعلامة 
أكمل الدين البابرتي م يحل هذه الفقرة أيضاً. 

والوحيد من شراح الطحاوية الذي حاول أن يحل هذه الفقرة ويبين ها معنى 
جيداً هو الشيخ عبد الله الهرري فقد بذل جهداً جيداًء قال: إن هذه الفقرة حل إشكال»» 
وقال: (إنه يقترح معنى هذه الفقرة بعد جهد عميق وفكر دقيق)» وسنبين هذا كله في 
امحل الذي أشرنا إليه. 

ومع أن الذي اقترحه الهرري أيضاً ضعيف عندي» إلا أنه حاول أن بحل الإشكالّ 

أما حسن السقاف» فلم يتعرّض هذه العبارةء كا قلناء شأنه داق) في الأمور التي 
تحتاج إلى فهم ودقة نظر» بل مر عليها كأنها م تكن. 

ووجه العجب من تصرف السقاف: أنه هو المتصدّي وال مدعى للاجتهاد في هذا 
الباب. 

وما ابن باز» فقد قال بكل جرآًة في التعليق على هذه العبارة: هذا غير صحيح» 
بل المكلفون يطيقون أكثر ما كلفهم به سبحانه» ولكنه عز وجل لطف بعباده» ويسر 
عليهم» ولم يجعل عليهم في دينهم حر جا؛ فضلاً منه وإحساناًء والله ولي التوفيق). اه. 

فهذه عبارته وسوف يأتي کلانا علیهاء ونقد ما فیها. 

وآما الشيخ عبد الله الهرري في كتابه «إظهار العقيدة السنية بشرح العقيدة 
الطحاوية)» فقد قال في: 
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«الجحملة الأول معناها ظاهر»-يقصد قوله: «و ل يكلفهم الله تعالى إلا مابُطبقون»- 
«أي: ليس للعباد أن يلزموهم إلا ما كلهم الله به» ف «يطيقون» في الحملة الأولى بضم 
الياء وكسر الطاء وأما الثانية فيتعين قراءتها بضم الياء وفتح الطاء وتشديد الياء التي 
بعدها «أي: ولا يطْيّقون)» ولا يصح معنى هذه الجملة الثانية إلا على هذا الوجه لظهور 
فساده؛ لأن المعنى على ذلك: ينحل إلى أن العباد لا يستطيعون أن يفعلواسوى ماكلفهم 
لله به» والواقع: أن العباد قادرون على أن يخالفوا ما كآفهم به وذلك حال أكثر البشر» 
وهذا التحقيق ما فتح الله به» ولم نر شارحاً عرج عليه» ولله الحمد». 

والحق: أن المعنى الذي اقترحه الشيخ الهرري جيذ وحاولة طيبة لتفسير هذه 
الال 

وعلى كل الأحوال» فإنه قد بذل جهداً بعدما لاحظ الإشكال الذي يمكن أن 
ينشاً عن عبارة الطحاوي هذه» فاقترَحَ هذاالحل. 

ولكن قد ظهر لي بعد الفكر : أن عبارة الطحاوي هذه إذا كانت مبنية على أن معنى 
التكليف هو المشقة» فإن ظاهر الفكر قد ينتج عنه: أن الإنسان يطيق أكثر ما كله به الله 
تعالى» وذلك لأنه لا شك أن الإنسان يمكن أن يصلل زيادة عن الصلوات الخمسةء 
ويزكيّ زيادة عن ما فرضه الشرع... وهكذاء فيكون الله بناءً على هذا المعنى قد لف 
بالعباد ولم يكلفهم جميع ما يطيقون. 

ولكن هذا المعنى ظاهري عندي» ولا يناسب تتمة كلام الطحاوي؛ فإنه قد جعل 
هذه العبارة تفسيرأً لقولنا: «لا حول ولا قوة إلا بالله». 


وإذا كانت هى كذلك فلا جوز أن يراد بالتكليف المشقة فقط» بل ماهو شامل 


(۱) «إظهار العقيدة السنية بشرح العقيدة الطحاوية) ص٥٠۲‏ . 


۲۱١ 
ها ولغيرهاء فيدخل تحت التكليف جيع الأحكام الشرعية ا لخمسة» فالتوفيق يكون في‎ 
الواجب» والمندوب» والمباح» وليس فقط في الواجبات.‎ 

واعت ادا على هذه المقدمة نقول: التكليف إذا أطلق عم آنواع الأحكام الشرعية 
الخمسةء وهي: الوجوب والحرمةء والندب» والكراهة» والإباحة» وهذه تشتمل على 
كل مايمكن أن بتَصَوَرَ من مراتب الطلب في الشرائع. 

ومن المعلوم: أن الشرائع أنزلت لحكمة وعاقبة حميدة» مصلحة الخلق أجعين» 
وذلك لتوصل الإنسان وغيره إلى كمال وجوده» فإذا وقف ا مكلف عند حدود الشرع» 
ووقف في كل نوع من آنواع الأحكام حسب مرتبته» فأتى بالواجب على أنه واجب» 
وبالندوب على آنه مندوب» وبالياح على أنه مباح..: إل آخره» فإنه يصل إلى كمال 
وجوده على حسب طاقته ووسعه» وبالتدریج. 

فأوامر الله تعالی ومطلوباته من عبیده تعلقت بکل شيء ما يُتصًور أن يتلبس 
A E‏ 
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به على الوجه الذي يرضاه» ولا ينهى إلا عا لا يجحب» وإذا نى نى على الوجه الذي‎ 
أحب» ولا نتصور أمراً خارجاً عن أوامر الله ونواهيه له مدخل في الرسالة والشرائع.‎ 

فيتحصل ما مضى: آن الشرع الذي آنزله الله تعالى لا بتصور فيه نقص ولا قصور» 
وهذامعلوم من الدين بالضرورة. 

و«الله لا يأمر العباد إلا با بُطيقون»» و«ما يأمرهم به لا يكون شرّأا» فيتحصل 
لنا من هاتين الكلمتين: أن الشْرَّ لا يطيقه العبادء وما يظهر لنا من الإنسان حين يشرب 
الخمر أنه يطيقه» فهذه إطاقة ظاهرية ومؤقتة غير معتبرة وذو العقل السليم لا يلتفت 
إليهاء لأن حاصل شرب الخمر هو هلاك الجسد» والإنسان لا يطيق هلاك نفسه 
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والشرور إنما هي نقصان ني وجود المو جود والمو جود لا يُطيق عدم بعضه؛ لأن الإطاقة 
فعل يتعلق بموجود, والمعدوم ليس بشيء فلا تتعلق به إطاقةء هذا قزر المحققون من 
علماء الأصول: أنه لا تكليف إلا بفعل» فالفعل وجودي مطلقاً. 

وما مضى يتبين ذو التحقيق: أن كلام من اعترض على الطحاوي في هذه العبارة 
باطل» جملة وتفصيلا. 

ومن الوجوه التي يمكن أن يتبين با بطلان كلام المعترضين: أنهم يقولون بن 
الخلق يطيقون من الأفعال أكثر نما كلفهم الشرع» ولكنه لم يكلفهم به» إذن يوجد شيء 
یمکن أن يتعلق به حکم شرعي» ولکن الشرع لا یطالّه ولا یتعلّق به» وهذاالقول یلزمه 
نقصان الشريعة خصوصاًإذا أخذنا التكليف بالمعنى الشامل للأحكام الخمسة. 

وأيضاً هذا الذي م يكلفهم به الشرع -وهم يطيقونه-إما أن يكون خيراً أو شرا 
فان کان شرا فیلزم آن يرضى الله أن تكون شريعته ناقصة على قوههم؛ لأنه ل يدهم على 
حُکمه ول ینبههم على آنه یمتنع فعله» وهو باطل وإن کان خیراً-وهم بطیقونه - فعدم 
تكليفهم به-بل عدم دلالته هم عليه لكونه خيراً ومصلة هم -مناف للحكمة؛ فقد ورد 
في الشريعة: أن الله تعالى قد دنا على الخبر في هذه الحياة الدنياء ولا يصح أن نبخي الخبر 
من غير طريقها. 

وأما قوهم: «ولكنه عر وجل لطف...» إلخ» فأقول: لطف الله إنما يمكن في عدم 
تکلیف العباد ما لا یطیقون ما یصعب علیهم ولا یفیدهم» أو کان يوجد غيره مفيداً 
همم ویسد مسدّه نما کلفهم به» لا ني عدم تکلیفهم بم یوصلهم إل کا هم فالتکلیف 
تشريف» وعدم التكليف بم| يدخل تحت الطاقة يضادٌ التشريف فأين يذهب اللطف؟! 

وما ينبغي التنبيه عليه» قول السمرقندي في تفسيره المسمى ب «بحر العلوم» في 
تفسير قوله تعالى: «الرحيم): 
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«إنها سمى نفسه «رحيما»؛ لأنه لا يكلف عباده جيع ما يطيقون» وكل ملك 
یکلف عباده جمیع ما یطیقون فلیس برحیم). اه . 

فقوله یندرج في ضمن ما ذکرناه» فان کان ما یطیقون لم یکلفهم به» بمعنی: آنه 
م يدخل تحت أي حكم شرعي من الخمسة» فهذا يناي الحكمة» ومنافي الحكمة منافِي 
للرحمة قطعاًء فالرحمة في الحكمةء والحكمة في دلالة الخلق على ما يرتفع بهم على أي 
صورة كان» وترك هذه الدلالة مناف للرحة. 

فقوله: «إن تكليف جميع ما يطيقون مناف للرحة)» لايسلم له إلا إن كان التكليف 
اانا عضا ا مس ف الکن وه دود 

وعلى كل حال فتفسير قول الطحاوي السابق حتمل للوجوه السابقة بحسب 
مراده من الإإطاقة والتكليف على التقصيل السابق. 

وهذا جهدنا في حاولة تفسير قوله على وجه له فائدة» ونرجو أن نكون من 
اللصيبين. 
قال الطحاوى: (وهو تفسر «لا حول ولا قوة إلا بالله)» نقول: لا حيلة لحد 
ولا حركة. ولا تحوّل لحد عن معصية الله إلا بمعونة الله» ولا قوة لأحدعلى 
إقامة طاعة الله والثبات عليها إلا بتوفيق الله وکل شیء مجرى بمشيئة الله تعالى 
وعلمه وقضائه وقدره» غلبت مشيته المشيئات كلهاء وغلب قضاؤه الحيل 
کلهاء یفعل ما یشاء. وهو غیر ظالم آبدا) 

هذا المعنى السابق من كون الله تعالى خالق كل شىء» ومن ضمن ما خلقه الله 
تال فال الخاد ن شف ك ا د و دل ا ا ات اا یه 


(۱) «بحر العلوم» .)۷۷:١(‏ 


۱4 
قيقة قولنا: «لأ حول ولا قوة إلا بالله»» فلا قوة إلا بالله فعلاً فقوتنا على اكتساب 
ut‏ 
ولكن جعل ما مضى تفسيراً لقولنا: «لا حول ولا قوة إلا بالله» فيه إشكال إذا 
قصد بها مضى قوله: «ولا يكلفنا...» ولكن إذا قصد با مضى قوله: «وأفعال العباد...) 
فلا إشکال. 
وحل الإإشكال على الاحت|ل الأول» أن تفسير «لا حول ولا قوة إلا بالله»» آي 
لاقوة ولا حركة إلا بمعونة الله تعالى» كا قال» ولكن قوله: «و يكلفهم إلا ما يطيقون» 
ولا يطيقوة إلاما كافهي»» لأ راط له ينن الشوقلة هذ اله التكليف: رذلك عا 
القدرة والخلق. 
وأيضاً فقوله: «ولا يطيقون إلا ما كلفهم»» لا يعتبر تفسيراً للحوقلة. 
وذلك على كل الاحتمالات السابقةء وكلها الأمر فيها بين» إلا على تفسير الشيخ 
الهرري» فهو قرأ عبارة الطحاوي: «ولا يُطَيّقون...٠‏ إلخ» ولا معنى لذلك أيضاً؛ لأن 
«يُطَيّقون» معناها: ججعلهم قادرين» أو يقِرهم» فلا معنى للقول بأن الله لا يدر خلقه 
إلا على ما كلفهم بهء فإنه يلزم على ذلك أنه كلفهم با معاصي والكبائر؛ لأنهم قدروا 


عليها کا هو ظاهر. 
ھک هل یظلم آو لا؟ أو یمکن أن يظلم البشر أو لا؟ 
قال الله تعالی: ‏ مایبدل اقول کدی وما آنأ بک رید € [ق: ۲۹]»ء وقال: *#ولایظرم 


ربك حًا € [الکهف: .]٤۹‏ 

وروی الإمام مسلم في «(صحيحه»: عن آبي ذر: عن النبي ٤ء‏ - فيا روی عن الله 
تبارك وتعالی - أنه قال: «يا عبادي» إني حرمت الظلم على نفسی» وجعلته بینم حرما 
فلاتظالموا. 


\YT ° 

يا عبادي» کلکم ضال إلا من هدیته» فاستهدوني هکم . 

يا عبادي» كلكم جائع إلا من أطعمته» فاستطعموني أطعمُكم. 

يا عبادي» کلکم عار إلا من کسوته» فاستکسوني أَكسكم. 

يا عبادي» إنكم تخطئون بالليل والنهارء وأنا أغفر الذنوب جيعاء فاستغفروني 
أغفرْ لكم. 

يا عبادي» نکم لن تبلغوا ضري» فتضروني» ولن تبلغوا نفعي» فتنفعوني. 

يا عبادي» لو ن أولکم وآخ ر کم» وإنسکم وجنکم» کانوا على آتقی قلب رجل 
واحد منکم» ما زاد ذلك في ملكي شيئاً. 

يا عبادي» لو أن أولکم وآخ ر کم» وإنسکم وجنکم» کانوا على أفجر قلب رجل 
واحد ما نقص ذلك من ملكي شيئاً. 


يا عبادي» لو ن أولكم وآخرکم» وإنسكم وجنکم» قاموا في صعید واحد» 
فسألوني» فأعطيت كل إنسان مسألته» ما نقص ذلك ما عندي إلا كا ينقص المخيطء 


إذا أدخل البحر. 


يا عبادي» إنما هي أعمالكم أحصيها لكم» ثم أوفيكم إياهاء فمن وجد خيراً 


قال :کان آب رادرس اولان اذا جد ت مدا الد خاعل رک 
وروی ابن حبان: عن ابن الديلمي قال: آتيت أبي بن كعب» فقلت له: وقع في 
نفسی شیء من القدر» فحدثنی بشیء؛ لعلّه آن يذهب من قلبی» فقال: إن الله لو عذب 


آهل ساواته وأهل أرضه عذبہم غير ظالم هم» ولو رحمهم كانت رحمته خيرا هم من 


(۱) كتاب البر والصلةء باب تحريم الظلم» .)۲١۷۷(‏ 


۲۲۱ 

أعماهم» ولو أنفقت مثل أحد ني سبيل الله ما قبله الله منك حتى تؤمن بالقدر وتعلم 
أن ما أصابك لم يكن ليخطئك» وأن ما أخطأك م يكن ليصيبك» ولو مت على غير هذا 
لدخلت النار. 

قال: ثم تیت عبد الله بن مسعود» فقال مثل قوله» ثم أتيت حذيفة بن اليان» 
فقال مثل قوله» ثم تيت زيد بن ثابت» فحدثني عن النبي بيه مثل ذلك . 

وقد نسب الشبرخيتي في «شر حه» على «الأربعين النووية» القول بأن الظلم على 
الله تعالى ممكن إلى المعتزلةء ولكنه لا يفعله عدلاً منه» فقال: 

«وذهبت المعتزلة إلى أن الله تعالى قادر على الظلم» وهو متصور منه» ولكن لا 
یفعله عدلاًمنه وتترهاً. اه . 

أقول: وهو القول الذي قال به ابن قيم الجوزية كا في «الصواعق المرسلة)» وابن 
أبي العز الحنفي في «شر حه» للطحاوي» تبعاً لابن تيمية» وقال به ابن رجب الحنبلي في 
«شرحه» على «الأربعين» أيضاً. 

قال ابن حجر الهيتمي في شرح هذا ا لحديث من «الأربعين النووية»: 

«(إني حرمت) من التحريم» وهو -لغة _: المنع» فسمى تعالى تقدسّه عن الظلم 
تحريي) له؛ مشابمته الممنوع في تحقق العدم (الظلم) هو -لغة -: وضع الشيء في غير حله 
(على نفسي) آي: تعاليت عنه وتقدست؛ لاستحالته عليه تعالى؛ إذ هو التصرف في حق 
الغبر بغبر حق» أو مجاوزة الحدّء وكلاهما حال؛ إذ لا ملك ولا حن لأحد معه» بل هو 
الذي خلق المالكين وأملاكهم» وتفضل عليهم بهاء وحد هم الحدود» وحرم وأحل» فلا 
حاکم معه یتعقبه» ولا حق یترتب علیه» تعالی عن ذلك علواً کبیراً. 


(۱) کتاب الرقائق» باب الورع والتوكلء .(V۷(‏ 
(1) «شرح الشبرخيتي» على «الأربعين النووية ص .۲٠١‏ 


۲۲۲ 
وما ذكر من استحالة الظلم عليه تعالى هو قول الجمهور» وقيل: بل هو متصور 
منه» لکنه لا یفعله عدلاً منه وتنزهاً عنه؛ لأنه تعالی تمدّح بنفیه في قوله تعالی: واا 
کر ليد 4 [ق: ۲۹] أي: ظالم يد )» والحکیم لا يتمدح إلا با يصح منهء ألا 

ترى أن الأعمى لو تمدح بأنه لا ينظر للمحرمات» استهزئ به؟ 

وأيضاً قوله: «حرمت الظلم على نفسي» حقيقته: إني منعت نفسي منه» وإنما 
یمنع الحکیم نفسه ما یقدر على فعله» الا تری أن آدمیاً لو قال: منعت نفسي من صعود 
الساء» استهزئ به؟ وأيضاً فهو تعالى عامل عباده معاملة مستأجر لأجرائه» بقوله لآهل 
الكتاب: «هل ظلمتكم من أجوركم شيئاء قالوا: لا قال: فذلك فضلي أوتيه من أشاء»» 
والمستأجر يصح منه ظلم الأجراءء وأيضاً ترك الظلم مع إمكانه والقدرة عليه أمدح 
من تركه مع استحالته والعجز عنه» كا أن ترك الفحل للزنا أمدح له بالعفاف من ترك 
ا لخصٌ والعنین له. انتهى. 

وهو غير سديد - وإن نقله بعض الشارحين وأقره لِم تقرر أن حقيقة الظلم: 
وضع الشيء في غير محله بالتصرف في ملك الغير أو مجاوزة الحد. 

و ال اک ی م ا ع ال ل 
وقوع شيء من تصرٌفه تعال في غير حله» وکأن مدعي تصوره منه سبحانه وتعالی یفسره 
بم هو ظلمٌ عند العقل لو حلي ونفسّه من حيث عدم مطابقته لقضیته» فحینئذ کون 
لکلامه نوع احتمال» بخلاف ما إذا فسره بالأول؛ فان دعوی تصوره منه حينئذ في غاية 
الو ط: 

جاب عا امج به من التمدّح بنفيه ومنع نفسه منهء بأن هذا خارج على قضية 
ا لخطاب العادي المقصود منه زجرٌ عباده عنه وإعلامُهم بامتناعه عليهم بالأولى» فهو 
على حد لن آشركت يخبط عَم € [الزمر: ١٠]ء‏ وهذا فن بليغ من أساليب البلاغة لا 


Y۳ 

ينكره إلا كل جامد الطبع» فامتنع قياشه على قول الأعمى: لا أبصرء والآدمي: منعت 
نفسي من صعود السماء» بل شتان ما بينه)! فإن كلا من هاتين المقالتين حص سفساف 
ولغو» بخلاف قوله تعالى: «إني حرمت الظلم على نفسي»» الذي وطأً به لقوله تعالى: 
«وجعلته بینکم حرما» ثم وطأً ب) لقوله تعالى: «فلا تظالموا»» فاتضح أن هذا السياق 
في غاية البلاغةء وأنه لا ينافي استحالة الظلم عليه تعالى» وأن مَن فهم تنافياً بينهم| وفسر 
الظلم بغير معناه المتعارف کان لکلامه آدنى احتمال» وإلا كان كلامه باهذيان أشبه» 
فتأمل» فإنه نفس . 

ثم ريت بعضهم أجاب: بأن لله تعالى في خلقه تصرٌفين ظاهراً وباطناًء فتصرٌفه 
الظاهر يُنهى عنه شرعاًء وتصرفه الباطن يقضي به ويخلقه حقيقة» وهو الأول والآخرء 
والظاهر والباطن. انتهى. 

وهذا صحيح» ولكنه لا يدفع تلك الشبه بخلاف ما ذكرته؛ فإنه الذي يدفعها 
ويدحضها. 

وفسر بعضهم الظلم في قوله تعالی: وم يعَمَلم نال ملحت وهو موث فلاف 
ظاماولاهض ًا € [طه: ]۱١١‏ بم يؤيد قولي السابق» وكأن مدعي تصوره منه تعالى يفره 
بها هو ظلم عند العقل... إلخ» فقال: الهضم: أن ينقص من أجر حسناته» والظلم: ن 
یعاقب بذنوب غیره» ومثل هذا کثیر في القرآن» وهذا عا يدل على أن الله تعالى قادر على 
الظلم» لكن لا يفعله فضلاً منه» وقد فسّره كثيرون بأنه: وضع الشيء في غير موضعه» 
وأما من يفسره بالتصرف في ملك الغبر» فيقول: إنه مستحيل عليه تعالى. انتهى. 

وهو صريځ في ذكرته» وكونه تعالى خالقاً لأفعال العباد-وفيها الظلم-لا يقتضي 
وصفه تعالى به؛ لأآنه إنا يوصف ب) قام به من صفاته وأفعاله» ومنها خلق أفعاهم لا 
ذواتهاء فلم يوصف بشيء منهاء قیل: وفيه منع سؤال الله تعالی أن لا کم له على 


Y4 
4 حصمه إلا بالحق؛ لأنه الواقع» فلا فائدة بسؤاله! ورد بقوله تعالی: لراک بالق‎ 
[الأنبياء: ١١١]ء وهو تعالى لا يأمر با لا جوز الدعاء به» ولا فرق بين ا لحصر وغيره.‎ 

وأجيب بأن معناه: عاملهم بعدلك دون فضلك» فيكون دعاءً عليهم. 

قیل: وقریب من هذا قول بعضهم في: را لا وَاخِدّتا إن َي يتا أو لعا 4 
إلى لما لاطامَة تابو # من الاعتداء بالدعاء التأمين عند قراءة هذه الآية؛ لأن الله تعالى 
قال: قد فعلت بخلافه في #واعَفٌ ا . ورد بأن الذي في «مسلم»: أنه 
تعالى قال: «نعم» في الجميع. اه 

وهو كلام نفيس» ولعله يشير بقوله أحد الشارحين» إلى الطوفي في كتابه «التعيين»» 
فما نقله ابن حجر هو قريب جداً ما ذكره الطوني في «شر حه» على «الأربعين»» أو لعله 
يشير إلى ابن رجب الحنبلي» وهذا قد اتبع ابن تيمية وابن قيم الجوزية في كلامه» ومنها 
أخذ ما أشار إليه ابن حجر» وكذلك فعل الأذرعي ابن أبي العز في «شر حه» للطحاوية» 
فجعل القول بأن الله تعالى يمكنه أن يظلم لو شاء» هو القولّ الصحيح» وأيّده بيا أشار 
إليه ابن حجر فيا سردناه لك. 

والحق أن هذا الرجل -أعني: ابن أبي العز - متابع في «(شرحه» لمتن الطحاوي 
شبراً بشبر فيا يقول لا يقول به ابن تيمية وابن قيم الجوزيةء وهو إنها جعل اشر حه» 
هذا المتن جرد مناسبات لذكر خلاصة كلامهاء وإن كان ظاهر البطلان» كا في قوله 
بفناء النار» وإثبات کون الله تعالى حدوداً وله حدً وإثبات أن لله تعالى صفاتِ هي أعيان 


(۱) «شرح الأربعين النووية) لابن حجر الميتمي (صحيح مسلم» كتاب الإيمان» باب بيان قوله 
تعالی: وان تدوأ ماۍ شرم أو تحمو ه4 .)٠۲١(‏ 


(۲) «شرح الطوني» على «الآربعین» ص٤۱۸-١۱۸.‏ 


° 
كاليد والعين وغير ذلك؛ ما أشرنا إليه في موضعه؛ فليحذر القارئ هذا الشرح ما فيه» 
وليعلم أنه يقرأ شر حأعلى طريقة ابن تيمية» وعلى مذهب التجسيم الذي نصره» وليس 
على مذهب أهل السنة. 
والقائل بأن تعدح الله تعالى بنفي الظلم عن نفسه يستلزم قدرّه على الظلم» ولكن 
يمتنع هو بإرادته عن ذلك» فهذا هو حل التمدّح. 
فا جواب: أن التمدح یکون بم يختص به الله تعالى وحده» ویستحیل على غیره» 


کقوله تعاى: # فمن ی کمن لال 4 [النحل: ۱۷]» ففیه حصر الخلق فيه جل شأنه 
ونفيهاعن کل ماسواه» ونفي قابليتهم له» وهو بتمدح بذلك» ونحو قوله تعالی: لیس 
کیہ س € [الشوری: ۱١‏ فھو تمدح» بها ینحصر فيه جل شأنه» ولا يصح لقائل 
أن يمنع ذلك» والحجة التي نقلها ابن حجر عن الطوفي وغيره ضعيفة» ورد ابن حجر 
عليها جي وكافي» ولكننا أردنا تكملته بهذا الكلام؛ فإن ابن قيم الجوزية تطاول على 
أهل الحق في بعض كتبه معتمداً على هذه الحجة» وهي باطلة کا ترى. 

وفرق بين آن يتمدح الله تعالى با لمستحيل في ذاته» وبين أن يتمدح بنفي مستحيل 
عن ذاته» فا لمستحيل في ذاته أصلاً نقص» ويصح أن يتمدح الواحد بنفي النقص عن 
ذاته مطلقاًء سواء كان النقص مستحيلاً أصل أو مستحيلاً بالنسبة إليه فقط» فلا يصح 
المد نفس الستحبل»ولكن يصح المح بشي التعيل عن الذاته وهتا بين 
ظاهر. 

ولذلك مدح الله تعالى ذاته بأن نفى عنها الشبية» والشبيه أصلاً مستحيل» ويلزم 
على قانونمم أنه لو كان الشبيه مستحيلاً | جاز التمدح بنفيه! وهذاالقول لو قالوه لكان 
مطرداً مع قانونهم الذي يسيرون عليه من التشبيه والتجسيم المتضمن لإثبات الشبيه. 


۲۲٢ 
تأمل مثل ما قرره بعض شرح الطحاوية فقد قال تحت عنوان (التعبير بنفي التمثيل أولى‎ 
من التعبير بنفي التشبيه): «أهل السنة وال جاعة يتقيدون باللفاظ الشرعية الواردة في‎ 
الكتاب والسنة» فلم يرد لفظ نفي التشبيه وإنا ورد نفي التمثيل» والله سبحانه وتعالى‎ 
أعلم با يتكلم به وأحكم» ثم إن التمثيل يقتضي المساواة من كل وجه» بين| التشبيه‎ 
يقتضي ال مساواة من وجه دون آخر, آما آهل التعطيل فيعبرون بنفي التشبيه» وهذا فيه ما‎ 
فيه» والأولى التعبير باللفظ الواردفي شرع الله». اه.‎ 

وعلى هذا النص ملاحظات: 

أوطها: أن لفظ نفي التشبيه وارد في الشريعة» فسورة الإخلاص واردة في نفي 
الف وهو شامل للشبیه أیضاً ولو من بعض الجهات» وقوله تعالی: لیس کد 
َء 4 ينفي المشابمة لا ا ماثلة فقط» وقد بينا ذلك في حله» فإن حرف الكاف للتشبيه 
والنفي تسلط عليه کا تری. 

آم يسمع هذا القائل قول رسول الله عليه الصلاة والسلام: «ولم يكن له شبه ولا 
عدل»؟ فكيف يقول إن نفي الشبيه لم يرد ني الكتاب والسنة!؟ 

وأورد ابن كثير ني تفسير سورة الإخلاص: «عن بي بن كعب أن المشر كين قالوا 
للنبي ية يا محمد انسب لنا ربك فأنزل الله تعالى: #فل‌هو آنه كد + أله ألصكمذ 
# ل دول بولند د وک وا [الإخلاص: ]٤-١‏ وكذا 
رواه الترمذي [۳۳٦٤1‏ وابن جریر عن آحمد بن منیع زاد ابن جریر وحمود بن خداش 
عن آي سعيد محمد بن ميسرة به زاد ابن جرير والترمذي. 


قال: #الصََمَدٌ € الذي لم يلد ولم يولد لأنه ليس شيء يولد إلا سيموت» 


(۱) «التوضيحات الحلية على شرح العقيدة الطحاوية)ء للدكتور محمد بن عبد الر من الخميس»(١:‏ 
«(1V‏ دار ابن الجوزي. 


1۷ 


ولیس شيء يموت إلا سیورث» وإن الله عز وجل لا يموت ولا يورث # ولم کن 
وو 


ّما اد ) ول یکن له شبیه ولا عدل» ولیس کمثله شيء ورواه ابن أي حاتم 


من حديث أبي سعد محمد بن ميسر به. 


ثم رواه الترمذي ]۳٣٣٥[‏ عن عبد بن يد عن عبيد الله بن موسی» عن آبي 
جعفر عن الربيع عن أبي العالية فذكره مرسلاً ثم م يذكر أخبرناء ثم قال الترمذي: وهذا 
صح من حدیث ابي سعد). اه. 

قال ابن حجر: «وجاء ني سبب نزوها من طريق أبي العالية عن أي بن كعب: أن 
المشركين قالوا للنبي با4 انسب لناربك. فنزلت» أآخرجه الترمذي والطبري» وني آخره 
Gg‏ 
یورث وربنا لا يموت ولا یورث # ولم یکن لڪ فوا اد 4 شبه ولا عدل. 
a yT‏ 
ابن خزيمة والحاكم وله شاهد من حديث جابر عند أبي يعلى والطبري» والطبراني في 
الوط راف 


مع أنهم كان ينبغي أن عرفوا ورود نفي التشبيه والشبيه فقد روى هذا الحديث 
آبو سعيد الدارمي مرجعهم في التشبيه» ومرجع ابن تيمية في آقواله. 
ثانيا: تأمل كيف قال إن لفظ الشبه مجمل» وهذه في نظرهم علة عدم نفيه! مع أنه 


() «تفسير القرآن العظيم»» إسماعيل بن عمر بن كثير الدمشقي أبو الغداء ت: »)٥٦٦:٤( ۷۷٤‏ 
دار الفکر -بروت . 

(5) «فتح الباري شرح صحيح البخاري)» أحمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني الشافعي ت: 
۲ (۸: ۷۳۹)» دار المعرفة-بيروت» ت: حب الدين الخطيب. 

(۳) انظر: «الرد على الجهمية)» عثمان بن سعيد الدارمي بو سعیدت: ۲۸۰ھ ص۲۹ دار ابن الأثير 
-الکویت - ۱٤۱٦‏ هھ-٩۹۰٩۱۹م»‏ ط۲ ت: بدر بن عبد الله البدر. 


۲۸ 
تبين لنا نفيه في الشرع! ولكنه عندهم مجمل لأنه جتمل حقاًء لفهم يعتقدون ب وجه شبه 
بين الله تعالى وبين عباده» ولكنهم ينفون التشبيه من جميع الجهات» وهو معنى التمثيل» 

فالمماثلة منوعة عندهم والمشابهة واجبة لا حاصلة فقط. 

والحاصل: أن هؤلاء قد قاسوا الله تعالى على العبادء فقالوا: إن الله تعالى يوصف 
بالقدرة على الظلم كا يوصف ما العبادء والمخلوقات» ولكن قالوا: إنه منع نفسه منه» 
فهنا كانت مکرمته وحل مدحه» وهذا تشبيه في الفعل» وقوهم باطل کا بیناه. 

ولكننا نقول إن قوله تعالى في النصوص السابقة: «إني حرمت)ء #إومااتًابظكر ...4 
النفي فيه مسلط على مفهوم الظلم الذي يعرف البشر وينسبونه إلى أنفسهم» فيقول هم 
اله تعالى: إن هذا الظلم متنع عل كذلك» وتنڙّل هم تنزلاً لترويض نفوسهم» فعبر عنه 
بأنه حرّمه على نفسه» طالباً منهم أن يفعلوا في حق أنفسهم كذلك» فيجتنبوا العقابَ 
الكبير الذي ينتظرهم. 

ولكن هؤلاء المخالفين» اعتقدوا أن هذا الحكم ثابت على ظاهره» ونسوا أن 
الظلم له تعريفٌ معين» وهو ماذكره ابن حجر» وتجوير الظلم بهذا التعريف -على الله 
تعالى يستلزم ن الله تعالى إن يفعل الأمور ويجحكم بالأحكام جبراًعنهء وأنه ليس بمريد 
في آفعاله وأحکامه؛ لأآنه آحکامه جب آن تکون على نسق نظام ثابت لا بإثباته هو جل 
ا و ا ور ب اا او ا 
وبالتحسين والتقبيح العقليين» وقد اتضح عند آهل العلم بطلانه» وهو موضح في علم 
الأصول. 

و بهذا الكلام امو جزيتييّن أن ما استدل به أصحاب هذا القول باطلّ جملة وتفصيلا 
فلا تغترٌ بالعبارات الطويلة التي قد تجدّها في كتب المخالفين» وتمعَنْ ني ا معاني الحقيقية 
التي تدور عليها الأحكام» والله الموفق. 


4 


قال الطحاوي: (تقدس عن کل سوء وحَبّن» وتنزه عن کل عیب وشین» # لا 
وج ر 2 ر ر3 


ستل عما يقعل وهم يسلو 4 [الأنبياء: .)]١١‏ 
و«الحيّن» جاءت في بعض النسخ لا في كلهاء و«الَبْنٌ): هو اللاك والمحنة. 


وني بعض النسخ: «تقدس عن كل سوء وشَيْن»» و«الشين): هو النقص 
والخيت: 

وني بعضها: «تقدس عن كل سوء)"'» و«الشين»: هو نفس السوء» وهو النقص. 

والمناسبة لذلك هذا الكلام» هو تنزيه الله تعالى في أفعاله عن الظلم والنقص» 
وعن عدم التناسق والتوافق» والتكامل» وعن الخللء ولذلك عقب ذلك بقوله تعالى: 
لا ستل عما يقعل وهم سَسَلوت )؛ ليدل على أنه أراد تنزيه أفعال الله تعالى عن أن 
کو راا اوا 

وكذلك لا يعترض عليه تعالى في آي فعل من آفعاله» فلا يقال له: «لِمَ؟)؛ لأنه 
لاعلة لفعله» بل هو فاعل لمحض إرادته» ولا غاية لفعله» بمعنى: لا توجد علة غائية 
EE Ba N en EOE EOE‏ 
ہا 

ولکن هذا لا يلزم عنه - كا يتصوّر بعض الناس -نفيٌ الحكمة والإتقان عن 
أفعاله جل شأنه» بل إن الكمال إنما يبرز للخلق إذا عرفوا أن أفعال الله تعالى -مع تنزيه 
aE E OEE e‏ 
دلالة فعل الفاعل بالعلة الغائية أو الفاعلية. 


(۱) «شرح ا لغنيمي ص۱۳۰ . 


\YT* 
وقد وضحت ذلك بتفصيل في «الرد على مناهج الأدلة لابن رشدا المتبع لطريقة‎ 
الفلاسفة» ولم يطبع بعد ولكني وضحت طرفاً من ذلك في كتاب (موقف ابن رشد‎ 

الفلسفي من علم الكلام). 
قال الطحاوي: (وفي دعاء الأحياء وصدقاتهم منفعة للأموات) 


يمكن للأحياء أن يفيدوا الأموات بالصدقات والدعاءء أل يأمرنا الرسول بلا 
بأن ندعو للأموات؟ لو لم يكن الدعاء ET‏ الك ورد خاد الا 
بالصدقات؛ خلافاً لمن أنكر ذلك من المعتزلة» ف فبعضهم آنكر أن یکون للدعاء فائدة. 


e 


قال اللہ تعالی: لیے جاو من بعَدِھم قولوت ربا عفراو لاخو 
آّیے کے سبموتا بیسن € [الحشر: .]٠١‏ ولو لم يكن للدعاء والاستخفار e‏ 
على الأموات ل استحق الذين دعَوا لإخوانهم مدحأعند الله تعالى لدعائهم لإخوانم 

وكذلك صلاة الميت» أي: الصلاة على الميت» هي صلا دعاء له» فلو م يكن هذا 
نافعاًله» لما كان في إيجابما أي حكمة. 

وقد ورد عن النبي مايفيد جواز الصدقة عن الأموات» منهامارواه الإمام مالك 
في «الموطأ: عن سعيد بن عمرو بن شرحبيل بن سعيد بن سعد بن عبادة: عن أبيه: عن 
جده آنه قال: خرج سعد بن عبادة مع رسول الله ي ني بعض مغازیه» فحضرت أمّه 
الوفاةٌ بالمدينة» فقيل ها: أوصي» فقالت: فيم أوصي؟ إنما امال مال سعد! فتوفيت قبل 
أن يقدم سعد فلما قدم سعد بن عبادة ذكر ذلك له» فقال سعد: يا رسول الله» هل ينفعها 


() انظر الفصل الثاني في أفعال الله تعالى والقضاء والقدر والعدل» ص١۱۸‏ وما بعدهاء دار الفتح» 
ه`ھ-4 ۹ م. 


۲۳۱ 
أن أتصدَق عنها؟ فقال رسول الله كي: «نعم). فقال سعد: حائط كذا وكذاصدقة عنها. 
قط سن : 


وني «سنن البيهقى الكبرى): عن ابن عباس: أن سعد بن عبادة توفيت أمه-وهو 
غاقب عنھا۔فاتی رسول الله کی فقال: یا رسول الله» إن می توفیت وآنا غائب عنهاء 
ينفعها إن تصدقت عنها؟ قال: «نعم)» قال: فإني أشهدك أن حائطي المخراف صدقة 
عنها. 

قال البيهقي: رواه البخاري في «الصحيح» عن محمد بن عبد الرحيم: عن روح . 

قال ابن عبد البر في «الاستذكار»: 

«والآحاديث في قصة آم سعد بن عبادة هذه متواترة مسندة ومرسلة» وقد ذكرنا 
كثيراً منها في «التمهيد)ء والعلاء كلهم مجمعون على أن صدقة الحي عن الميت جائزة 

ثم قال: «وذلك كله يدلك على أن الصدقة على الموتى بالمال حلاف أعمال الأبدان 
عندهم؛ لانم لا جوز أن تقضى صلاة عن أحد عند الجميع» وكذلك الصيام عند 
الجمهور والأكثر». اه". 

وأخرج ابن خزيمة في (صحيحه): عن أبي هريرة: أن رجلا قال للنبى بل: إن 
أي مات وترك مالا وم يُوص» فهل یکفر عنه إن تصدقت عنه؟ فقال: «نعم». 


.)٠٤١١(»تيملا رواية حيى» كتاب الأقضية» باب صدقة الحجى عن‎ )١( 

OE aa کتاب‎ )۲( 

.)۲٥٦:۷( «الاستذکار»‎ )۳( 

() كتاب الزكاةء باب الصدقة عن الميت عن غير وصية من مال اميت وتكفير ذنوب الميت بهاء 
(4). 


۳۲ 

قال الشيخ الغنيمي في «(شرحه» على «العقيدة الطحاوية» بعد أن ذكر أن دعاء 
الأحياء فيه منفعة للأموات: 

«وقد توارث"' السلف له فلو م یکن للأموات نفع فیه» لما کان له معنی» وقال 
عليه الصلاة والسلام: «ما من ميت يصلي عليه أمة من المسلمين يبلغون مئة» كلهم 
يشفعون له إلا شفعوافيه)» وعن سعد بن عبادة آنه قال: يا رسول الله إن آم سعد ماتت» 
فاي صدقة أفضلء قال: «الماء)» فحفر بثراً وقال: هذه لأم سعد. والأحاديث والآثارفي 
هذا الباب أكثر من أن تحصر» كذاني شرح العقائد». اه" . 

وهذا الكلام قد نقله الغنيمي عن السعد في «شرح العقائد النسفية» كمانبه» 
وتكملة كلامه هناك: 

«وقال عليه الصلاة والسلام: «الدعاء يردالبلاء» والصدقة تطفى غضب الرب»» 
وقال عليه السلام: «إن العام والمتعلم إذا مرا على قرية فإن الله تعالى يرفع العذاب عن 
مقبرة تلك القرية أربعين يوماًا» والأحاديث والآثار في هذا الباب أكثر من أن تحصى». 


اھ۳ 


ولولا أن صلاة اللجنازة تفيد الميت لما شرعت في الصلاةء ولذلك طلب الشارع 
من المصلين على الميت اللإخلاص في دعائهم» ودعاء الواحد لأخيه بظهر الغيب مشهور 
معروف لا ینکر جوازه أحد ولا مشروعیته وفائدته. 


والحقيقة: أن هذه المسألة - وهي نفع الدعاء والصدقات للأموات - يمكن 


(1) في نسخ «شرح العقائد النسفية» ص٦‏ ` ۲ «وقد تواتره السلف)» وف بعضها تواتر له» وبعضها: 
توارثه. 

(1) «شرح الغنيمي» على «العقيدة الطحاوية» ص١١٠‏ . 

() «شرح العقائد النسفية ص۷٠۲‏ . 


۲۳ 

الاستدلال عليها عقلاء ولكن المجال لا يتسع لذلك» فهذا المعام لا يسمح لأن نأي 

بأدلة عقلية عميقة على هذه المطالب» مع أن غلب مسائل الاعتقاد يمكن الاستدلال 

عليها بدليل عقلي» ولكن بحتاج الأمر إلى مقدّمات منطقيةء وفهم دقيق للشريعة وللكون 
وللوجود» ومن هنا تتفاوت مراتب البشر من حيث العلم. 


مبحث: (ما ينتفع به اميت وما لا ينتفع) 

سأورد هنا خلاصة ما ذكره صاحب «تهذيب الفروق» للقرافي': 

«القربات باعتبار وصول ثوابها للغير اتفاقاًء وعدم وصول ثوابما للغير اتفاقا 
والخلاف في وصوله وعدم وصوله على ثلاثة أقسام: 

القسم الأول: اتفق الناس على أن الله تعالى حجر على عباده في ثوابه» ولم عل 
هم نقله لخيرهم كالاإيان والتوحيد والإجلال والتعظيم لله سبحانه وتعال. 

وكذلك حكي في الصلاة الإجماع؛ نظراًني ا لخلاف الذي تقل في مذهب الشافعي 
فيها عن الشيخ بي إسحق» قد يقال: إنه مسبوق بالإحماع كا تقدم. 

القسم الثاني: ما اتفق الناس على أن الله تعالى أذن في نقل ثوابه للميت» وهو 
الدعاء والقربات المالية كالصدقة والعتق. 

القسم الثالث: ما اختلف فيه هل حجر فيه آم لا؟ كالصيام والحج وقراءة القرآن» 
فقيل: لا يصل ثواب شيء من ذلك لن أهدي له وهو المعروف من مذهب مالك وكذا 
هو المشهور من مذهب الشافعي ني القراءة فقط. 


(۱) انظر القاعدة الثانية والسبعية بعد المئة من «إدرار الشروق على آنواء الفروق» للإمام أي القاسم ابن 
عبد الله ابن الشاط ت ۷۲۳ (۳: ١٤١)ء‏ دار الكتب العلميةء مامش «أنوار البروق في أنواء 
الفروق» للإمام القراني أبي العباس الصنهاجي ت٤۸٦‏ ه. 


۳ 
وقيل: يصل» وبه قال أحمد بن حنبل وأبو حنيفة» وهو الآصح عند الشافعي في 
الحج عن ال ميت حجة الإسلام» وكذا حج تطوع أوصى به» وهو الراجح عنده في الصوم 
عمن مات وعليه صوم» وقال به غير واحد من المالكية» وجماعة من أصحاب الشافعي 

في القراءة فقط. 

قال كنون: قال أبو زيد الفاسي: ولعل قول الشيخ عبد الله الورياجلي: وما 
الإجارة على القراءة فلا تجوز» وذلك جرحة في آكلها إلا أن يقرا القارئ على وجه 
التطوع» ويعطيه ولي الميت على وجه الصلة والعطيةء لا على وجه الإجارة. اه مبني 
على عدم النفع كا حكاه عن معروف مذهب مالك» وني جواب للعبديني: ا ميت ينتفع 
بقراءة القرآن هذا هو الصحيح والخلاف فيه مشهور والأجرة عليه جائزة. اه. 

وحجة القول بعدم الوصول القياس على الصلاة ونحوها تما هو عمل بدني» 
اال ف آنل درت فة خد عن احد وغامه فز لقال وان لن نز 
ماس € [النجم: ۳۹]» وحدیث (إذا مات ابن آدم انقطع عمله إلا من ثلاث:علم ينتفع 
به» وصدقة جارية» وولد صالح يدعو له). 

وحجة القول بالوصول: 

أولا: القياس على الدعاء اللجمَع على وصوله؛ للنصوص الواردة في ذلك التي 
منها حديث «إذا مات ابن آدم...» إلخ؛ إذ الكل عمل بدني. 

وثانياً: قوله عليه السلام: «(صل هما مع صلاتك» وصم فما مع صيامك» يعني: 
آبويه» و «من مات وعليه صوم صام عنه وليه» نض الك افا عن آن 
الحج المغروض يسقط عن الميت بحجً وليه» وكذا الحج المنذور يسقطً عن ايت بعمل 
غيره» وظاهر حديث كعب بن عجرة- كا في «المواهب» وغيرها-: قلت: يا رسول اللّه» 
إني أكثر الصلاة عليك فكم أجعل لك من صلاتي؟ قال: «ما شئت» قلت الربع؟ قال: 


o 
«ما شئت» وإن زدت فهو خير لك» قلت: النصف؟ قال: «ما شئت وإن زدت فهو خير‎ 
لك قلت: أجعل صلاتي كلها لك؟ قال: «إذاً تكفى هك ويغفر ذنبك».‎ 
وثالثاً: دخول أولاد المؤمنين الجنة بعمل آبائهم وانتفاع الغلامين اليتيمين‎ 
اللذين قال الله ني قصته|: لوان هما صَلصًا 4 [الكهف: ۸۲] بصلاح أبيهماء والنفع‎ 
با لجار الصالح في المحيا والممات كا ني الأثر» ورحمة جليس أهل الذكر» وهو م يكن‎ 
منهم» ولم يجلس لذلك» بل لحاجة عرضت له» و«الآأعمال بالنيات)» وقوله لنبيه:‎ 
وما ڪات أله يعدبم وات فم 4 [الأنفال: ۳۳]» وقوله تعالی: #ولولارجال‎ 


سە ے2 


س ر ے وو ا د3 


مۇمنون ونْساءمَومِتت € [الفتح: ]۲٠‏ وقوله تعالى: # ولو لا دقع ال الاس بعصي ر 
بِبَعّضِ € [البقرة: [٠١١‏ فقد رفع الله العذاب عن بعض الناس بسبب بعض» وما ذلك 
إلا لانتفاعهم بأعال غيرهم الصالخحة. 

وأجاب أصحابٌ هذا القول عن القياس على الصلاة: بأنه مُعارَض ذه الأدلة 
ET‏ 
بأمور كشبرة» وإما أن المراد بالإنسان: الكافرء والمعنى: ليس له من الخبر إلاماعمل هو 
فیثاب عليه في الدنیاء بن يوسع عليه في رزقه» ویعافی في بدنه حتی لا یبقی له في الآخرة 
E E A EOE EN‏ 
باب الفضل» فجائز أن يزيده الله ما يشاء من فضله»ء وأما بغر ذلك. 

وعن حديث «إذا مات ابن آدم انقطع عمله...» الخ» ونحوه نما ورد في ذلك بأنه 
بيا لر يقل: انقطع انتفاعه» وإنما أخبر عن انقطاع عمله» وأما عمل غيره فهو لعامله فإن 
وهبه له فقد وصل إليه ثواب عمل العامل لا ثواب عمله» هو فالمنقطع شيء» والواصل 
إليه شيء آخر. 

وكذلك الحديث الآخر-وهو قوله عليه السلام: «(إن ما يلحق الميت من حسناته 


۲۳٢ 
رعا ب معدا وة وولا صاعا رکه اور مسا ورف او مشتدا تاهاو‎ 
بيتاً لابن السبيل بناه» أو نهراً أكراه» أو صدقة أخرجها من ماله في صحته وحياته» تلحقه‎ 

من بعد موته) -فإنه م ينف أن يلحقه غير ذلك من عمل غیره وحسناته. 

وأجاب أصحابٌ القول الأول عن القياس على الدعاء بأنه غير صحيح؛ لأن في 
الدعاء أمرين: 

أحدهما: مله كا مغفرة في قولك: اللهم اغفر له» وهذاهو الذي يُرجى حصوله 
للمدعو له» إذله طلب» لا للداعي» وإن ورد أن الملك يقول به: ولك مثله. 

والآمر الثاني: ثوابه» وهو للداعي فقطء وع| ورد من الآحاديث بالانتفاع بعمل 
الغير البدني من الصوم والحج والصلاة بأنها-مع احتم| ها التأويل -معارضة با تقدم من 
الأدلة العضودة بأنها على وفق الأصل الذي هو عدم الانتقالء فتقَدّم. 

وعن الآحاديث والآيات-الدالة على دخول الجنة وحصول الرحمةورفع العذاب 
بعمل الغير الصالح-: بأن الحاصل في نحو هذا: بركة المؤمنين لا ثوابُ أعمالهم» وبركة 
صلاح الأب لا ثواب عمله» وبركة أهل الذكر لا ثواب عملهم» وبركة الرسول لا 
ثواب عمله» وهکذا. 

رار كات لخم تر فهاعل الام ر والتهی- ل ر حمر ها لایر ی للها 
التي لا يتأتى فيها أمر ولا هي» فقد كان رسول الله لا تحصل بركته للخيل والحمير 
وغيرها من البهائم» کا رُوي أنه ضرب فرسا بسوط فكان بعد ذلك لا يُسبق» وقد کان 
قبل ذلك بطي ء الحركة. وروي أن حاره َيه كان يذهب إلى بيوت أصحابه عليه السلام 
فينطح برأسه الباب» يستدعيهم إليه؛ إلى غير ذلك مما هو مروي في معجزاته وكراماته 
عليه السلام من ذلك. 


وآما الثواب» فقد انعقد الإجماع بآنه يتبع الأمر والنهي» بدليل المباحات» وأهل 


۳۷ 

الفترات» فلا بحصل إلا لمن توجه له الأمر والنهي» فمن هنا يتضح عدم صحة قول 
بعض الفقهاء - يعني أحمد بن حنبل وأبا حنيفة كا في «المعيار» -: إذا قرئ عند القبر 
حصل للميت أجر المستمع؛ إذ الموتى قد انقطعت عنها الوامر والنواهي» فك أن 
البهائم تسمع أصواتنا بالقراءة-ولا ثواب ها-لعدم الأمر ها بالاستماع؛ كذلك الموتى 
لا يكون مهم ثواب -وإن كانوا مستمعين-لعدم الآمر هم بالاستاع. 

والذي يتجه أن يقال ولا يقع فيه خلاف: أنه بحصل همم بركة القراءة لا ثواها كا 
تحعصل هم بر كة الرجل الصالح يدفن عندهم أو يدفنون عنده» فإن البركة لا تتوقف على 
الآمر والنهي بخلاف الثواب» كا علمت. 

لكن الذي ينبغي للإنسان أن لا همل هذه المسألة» فلعل الحق هو الوصول إلى 
الموتى؛ فإن هذه أمور مغيبة عناء وليس فيها اختلاف في حكم شرعي» وإنا هو في آمر 
واقع: هل هو كذلك آم لا؟ وكذلك التهليل الذي جرت عادة الناس يعملونه اليوم» 
ينبغي أن يعمل ويعتمد في ذلك على فضل الله تعالی وما ییسره ویلتمس فضل الله بكل 
سبب ممكن» ومن الله الحود والإإحسان. اه. 

قال الرهوني: والتهليل الذي قال فيه القرافي: ينبغي أن يعمل» هو فدية «لا إله 
إلا الله سبعين لف مرة؛ حسبما ذكره السنوسي وغيره» هذا الذي فهمه منه الأئمة» 
وأما ما يفعله الناس اليوم من التهليل عند حمل الميت وتوجههم به إلى الدفن فجزم في 
«المعيار» في الفصل الذي عقده في البدع قبيل نوازل النكاح-أنه بدعة. 

ونقل أبو زيد الفاسي - في باب الحج - من جواب للفقيه المحدث أبي القاسم 
العبدوسي: وآما القراءة على القبر فقد نص ابن رشد في «الأجوبة)» وابن العربي في 
«أحكام القرآن»» والقرطبي في «التذكرة» على: أن الميت ينتفع بالقراءة قرئت على القبر» 
أو ني البيت» أو في بلاد إلى بلادء وهب الثواب». اه. 


۴۸ 

قال ابن الحاج في «المدخحل»: من راد وصول قراءته بلا خلاف فليجعل ذلك 
دعاءٌ بأن يقول: اللهم اجعل ثواب ما أقرأً إلى فلان»“. 
قال الطحاوي: (والله تعالى يستجيب الدعوات ويقض الحاجات» ويملك 
کل شيء ولا يملکه شيء» ولا غنی عن الله تعالی طَرْفة عين» ومن استغنی 
عن الله طرفة عين فقد كفر وصار من أهل اليّن) 

ذكر العلامة الطحاوي هذا هنا؛ لئلا يتوم مهم أن الدعاء يؤر بنفيه بلا 
اختيار لله تعالى» أو أن الدعاء يؤثر في الله تعالى فيدفعه إلى اللإجابة! بل الله تعالى هو 
الذي يستجيب للدعاء باختياره» فالأثر إن هو صادر من الله تعالى» وهو الذي يقضي 
الحاجات. وهذا المعنى واضح. 

والشريعة إنا استحبّت الدعاء إلى اللهء بل جاء في بعض الأحاديث: أنه هو العبادة 
أو مخ العبادةء ولا ريب أن الله تعالى يستجيب الدعاء والدعاء مراتبٌ» وله أحكام بيّنها 
العلاء في كتب خاصة. 


قال الله تعالی: ادعو ف أَسَْجِب ل [غافر: »]٠۰‏ وقال: # آم جيب ألْمْضطَرإدا 


ٍے 1 م € یی د س کے عار ا ا ر 
دما [النمل: ۲٦]ء‏ وقال تعالی: # ودا مالك عکاوی عى قإن َر أَجِيب دعوة 
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الداع دا دعانِ فلس جي بوا لى وهنوا بى لعلهم رَشّدوت € [البقرة: .]۱۸١‏ 

قال القرطبي في «تفسیره» :)٠۸:۲(‏ 

«قوله تعالى: # وإذا سأك ) المعنى: وإذا سألوك عن المعبود» فأخبرهم أنه 
قريب يثيب على الطاعة» وجيب الداعي» ويعلم مايفعله العبد من صوم وصلاة وغير 
ذلك). 


(۱) «إدرار الشروق على أنواء الفروق» لابن الشاط» (۳: .)٤٠١‏ باختصار. 
(۲) «تفسبر القرطبی» .)۳٠۸:۲(‏ 
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«روى الكلبي: عن آبي صالح: عن ابن عباس قال: قالت اليهود: كيف يسمع 
ربنا دعاءناء ونت تزعم أن بيننا وبين السماء مس مئة عام» وغلظ كل سماء مثل ذلك؟ 
فنزلت هذه الآية. 

وقال الحسن: سببها: أن قوماً قالوا للنبي بية: أقريب ربنا فنناجيه؟ أم بعيد 
فننادیه؟ فنزلت. 

وقال عطاء وقتادة: لا نزلت لوقا ريم ادعو ف سب ل قال قوم: في 
أي ساعة ندعوه؟ فنزلت. 

الثانية: قوله تعالى: فإف مربب € أي: بالإجابةء وقيل: بالعلم» وقيل: قريب 
من أوليائي بالإفضال والإنعام. 


اأ 3 ا“ f. f IETS f‏ 
الثالثة: قوله تعالى: اجيب دعوة الداع إذا دعَان# آي: أقبل عبادة من عبدني؛ 


فالدعاء بمعنی العبادة» والإجابة بمعنی القبول. 


دليله: ما رواه أبو داود: عن النعمان بن بشير: عن النبي ياء قال: «الدعاء هو 
العبادة) و قال ر يڪم ادون سبل فسمى الدعاء «عبادة)» ومنه قوله تعالى: 
ن الدیے ت رون عن عبادق PE‏ جه داخردت ¥ [غافر: ]٦١‏ ای 
دعائي» فأمر تعالى بالدعاء» وحض عليه» وسماه عبادة» ووعد بأن يستجيب هم. 

روی ليث: عن شهر بن حوشب: عن عبادة بن الصامت قال: سمعت رسول الله 
ياء يقول: «أعطيت آمتي ثلاثاً لم تعط إلا الأنبياء: كان الله إذا بعث نبياً قال: ادعني 
أستجب لك وقال هذه الأمة: #أدعوفِ أَسْسَجِبَ ل4 وكان الله إذا بعث النبي قال 
له: ما جعل عليك في الدين من حرج» وقال هذه الأمة: ل وما عر كغ ألرَِمن 


4۰ 
حرج € [الحج: ۷۸]» وكان الله إذا بعث النبي جعله شهيداً على قومه» وجعل هذه الأمة 
شهداء على الناس. 

وكان خالد الربعي يقول: عجبت هذه الأمة في #أدعُوفِ أسْتَجب ل أمرهم 
بالدعاء» ووعدهم بالإجابة» ولیس بینهم) شرط قال له قائل مثل ماذا؟ قال: مثل قوله: 
وشي الد ١امنوا‏ و ولوا للحت € [البقرة: ]۲١‏ فهاهنا شرط وقوله: وكير 
الت موان لَه دم صد € [يونس:۲] فليس فيه شرط العمل» ومثل قوله: كدعوا 
الله لیت له الرین ولو کر ورود 4 [غافر: ]١٤‏ فهاهنا شرط وقوله: #أدعُون 
أَسَْجِبَ لک لیس فيه شرط . 

وكانت الأمم تفزع إلى أنبيائها في حوائجهم حتى تسأل الأنبياء هم ذلك. 

فإن قيل: فما للداعي قد يدعو فلا ججاب؟ 


فال جواب: أن يعلم أن قوله الحق في الآيتين: اجيب 4 «أَسْسَجِبَ 4 لا يقتضي 
الاستجابة مطلقاً لكل داع على التفصيل» ولا بكل مطلوب على التفصيل» فقد قال 
ربنا تبارك وتعال في آیة آخری: اد غوا رگ ماو فإ ب لحرت 4 
[الأعراف: ]٠١‏ وكل مصرٌ على كبيرة عالم) ها أو جاهلاً فهو معتل» وقد أخبر أنه 
لاب لمغري )» فكيف يستجيب له؟ وأنواع الاعتداء كثيرةء يأتي بيانها هناوفي 
الأعراف إن شاء الله تعالى. 


وقال بعض العلاء: أجيب إن شئت؛ ک| قال: E:‏ ادعو نيدن ا4 
[الأنعام: ۱ فیکون هذا من باب المطلق والمقيده وقد دعا النبى ية في ثلاث» فاعطى 
اثنتين» ومنع واحدة» على ما يأتي بيانه في الأنعام إن شاء الله تعالى. 


Ê 


0 


وقيل: إن مقصودٌهذاالإخبار تعريفٌ جيع المؤمنين أن هذاوصف ربمم سبحانه 
أن جيب دعاء الداعين في الحملةء وأنه قريب من العبد يسمع دعاءه» ويعلم اضطرار» 


1۲4۱ 

فیجیبه بم شاء» وکیف شاء» ¥ ومن اَل من يدوا ِن دون اه من لَاسَيب ل 4 
[الأحقاف: ]٥‏ الآية» وقد يجيب السيد عبده» والوالد ولده» ثم لا يعطيه سؤله» فالإجابة 
كانت حاصلة لا حالة عند وجود الدعوة؛ لأن جيب € وأَسْسَجِبَ 4 خبر لا ينسخ» 
فيصير المخبر كذاباء يدل على هذا التأويل ماروى ابن عمر: عن النبي ياء قال: «من فتح 
له في الدعاء فتحت له أبواب اللإجابة). 

وقال قوم: إن الله يجيب كل الدعاء فإما أن تظهر الإجابة في الدنيا وإما أن يكفر 
عنه وإما أن يدخر له في الآخرة لما رواه بو سعيد الخدري قال: قال رسول الله ياة: «ما 
من مسلم يدعو بدعوة ليس فيها إثم ولا قطيعة رحم إلا أعطاه الله بها إحدى ثلاث: 
إما أن يعجل له دعوته» وإما أن يدخر له» وإما أن يكف عنه من السوء بمثلها» قالوا إذن 
نكثر قال: «الله أكثر». 

خرجه أبو عمر ابن عبد البر وصخحه» أبو محمد عبد الحق» وهو في «الموطا» 
منقطع السند. 

قال أبو عمر: وهذا الحديث يخرج في التفسير المسند لقول الله تعالى: *#أدعونيح 
أسْتَجِبَلج فهذا كله من الإجابة. 

وقال ابن عباس: کل عبد دعا اأُستجیب له» فان کان الذي يدعو به رزقاً له في 
ادنيا أعطيه» وإن م يكن رزقاًله في الدنيا خر له. 

قلت: وحديث أبي سعيد الخدري وإن كان إِذناً بالإجا بة في إحدى ثلاث» فقد 
دلك على صحة ما تقدم من اجتناب الاعتداء المانع من الإجابة؛ حيث قال فيه: «ما ل 


يدع بإثم أو قطيعة رحم)» وزاد مسلم «ما م يستعجل)» رواه عن بي هريرة: عن النبي 
ية أنه قال: «لا يزال يستجاب للعبد ما لم يدع بإثم» أو قطيعة رحم» ما م بستعجل» قيل: 


4۲ 
يارسول الله ما الاستعجال؟ قال: «يقول: قد دعوت» وقد دعوت» فلم أر يستجيب لي» 
فيستحسر عند ذلك» ويدع الدعاء). 

وروى البخاري ومسلم وأبو داود: عن أبي هريرة: أن رسول الله َي قال: 
«ايستجاب لأحدكم ما م يعجل يقول دعوت فلم يستجب لي». 

قال علماؤنا رة الله عليهم: يحتمل قوله «يستجاب لأحدكم» الإخبار عن 
وجوب وقوع الإجابة والإخبار عن جواز وقوعها فإذا كان بمعنى الإخبار عن 
الوجوب والوقوع فإن الإجابة تكون بمعنى الثلاثة الأشياء المتقدمة فإذا قال: قد 
دعوت فلم يستجب لي بطل وقوعٌ أحد هذه الثلاثة الآشياء» وعري الدعاء من جميعهاء 
وإن كان بمعنى جواز الإجابةء فإن الإجابة حينئذ تكون بفعل ما دعا به خاصة ويمنع 
من ذلك قول الداعي قد دعوت فلم يستجب لي لأن ذلك من باب القنوط وضعف 
اليقين والسخط. 

قلت: ويمنع من إجابة الدعاء أيضاً أكل الحرام وما كان في معناه قال كلا: 
«الرجل يطيل السفر أشعث أغبر» يمد يديه إلى السماء: يا رب» يا رب» ومطعمه حرام» 
ومشربه حرام» وملبسه حرام» وغذي بالحرام» فانی يستجاب لذلك». 

وهذا استفهامٌ على جهة الاستبعاد من قبول دعاء من هذه صفته؛ فإن إجابة 

فمن شرط الداعي: أن يكون عال) بأن لا قادر على حاجته إلا الله» ون الوسائط 
في قبضته» ومسخرة بتسخيره» وأن يدعو بنية صادقة وحضور قلب» فإن الله لا يستجيب 
دعاء من قلب غافل لاه» وأن يكون تنبا لأكل الحرام» وألا يمل من الدعاء. 

ومن شرط المدعو فيه: أن يكون من الأمور الحائزة الطلب والفعل شرعاً؛ كا قال: 
«ما لم يدع بإثم أو قطيعة رحم» فيدخل في الإثم كل ما يأثم به من الذنوب» ويدخل في 
الرحم جميع حقوق المسلمين ومظالمهم. 


۳ 

وقال سهل بن عبد الله التستري: شروط الدعاء سبعة: أوها التضرع» والخوف» 
والرجاء والمداومة» والخشوع» والعموم» وأكل الحلال. 

وقال ابن عطاء: إن للدذعاء أركانا وأجنحة وأسبابا وأوقاتاء فإن واف أركانه 
قوي» وإن وافق أجنحته طار في السماء وإن وافق مواقيته فاز» وإن وافق آسبابه آنجح» 
فأركانه: حضور القلب والرأفة والإستكانة والخشوع» وأجنحته الصدق» ومواقيته 
اللأسحار» وأسبابه الصلاة على عمد بلاة. 

وقیل: شرائطه آربع: 

آوها: حفظ القلب عند الوحدة» وحفظ اللسان مع الخلق» وحفظ العين عن النظر 
إلى ما لا يجحل» وحفظ البطن من الحرام. 

وقد قيل: إن من شر ط الدعاء أن يكون سلي) من اللحن كا أنشد بعضهم: 

ينادي ربه باللحن ليت کذاك إذاذُعاهٌ لا بُ 

وقيل لإبراهيم بن أدهم: ما بالنا ندعو فلا يستجاب لنا؟ قال: لأنكم عرفتم الله 
فلم تطيعوه» وعرفتم الرسول فلم تتبعوا سنته» وعرفتم القرآن فلم تعملوا به» وأكلتم 
نعم الله فلم تؤدوا شكرهاء وعرفتم الحنة فلم تطلبوهاء وعرفتم النار فلم تهربوا منهاء 
وعرفتم الشيطان فلم تحاربوه ووافقتموه» وعرفتم الموت فلم تستعدوا له» ودفنتم 
الآموات فلم تعتبرواء وتركتم عيوبكم واشتغلتم بعيوب الناس. 

قال علي رضي الله عنه لنوف البكالي: يا نوف» إن الله أوحى إلى داؤد: أن مر بني 
إسرائيل: آلا يدخلوا بيتاً من بيوتي إلا بقلوب طاهرة» وأبصار خاشعة» وأيد نقية؛ فإني 
لا أستجيب لأحد منهم مادام لأحد من خلقي مظلمة. 


يا نوف» لا تکونن عاشرا» ولا عریفاء ولا شرطباًء ولا جابیاء ولا عشارا؛ فان 


4٤ 
داؤد قام في ساعة من الليل» فقال: إنها ساعة لا يدعو عبد إلا أستجيب له فيهاء إلا أن‎ 
يكون عريفاًء أو شرطياء أو جابياًء أو عشاراً أو صاحب عرطبة - وهي الطنبور - أو‎ 

قال علم|اۇنا a‏ «اللهم أعطني إن شئت» اللهم اغفر لي إن شئت» 
اللهم ار مني إن شئت)» بل يعرّي سؤاله ودعاءه من لفظ المشيئة» ويسأآل سؤال من 
يعلم آنه لا يفعل إلا أن يشاء. 

وأيضا فإن في قوله: «إِن شئت شئت» نوع من الاستغناء ء عن مغفرته وعطائه ورحمته؛ 
كقول القائل: إن شئت شئت أن تعطيّني كذا فافعل» لا يستعمل هذا إلا مع الغنيٌ عنه» وأما 
المضطز إليه فإنه يعزم في مسألته ويسأل سوال فقير مضطز إلى ما سأله. 

وروى الأئمة -واللفظ للبخاري -: عن أنس بن مالك قال: قال رسول الله 4لا : 
«إذادعا أحدكم فليعزم المسألةء ولا يقولن: اللهم إن شئت فأعطني؛ فإنه لامستكره له». 

وي «الموطأ»: «اللهم اغفر لي إن شئت» اللهم ار مني إن شئت». 

قال علماؤنا: قوله: «فليعزم المسألة» دليل على أنه ينبي للمؤمن أن يجتهد في 
SS SS‏ 
قد أجاب دعاء بث ا ا # قال ر E e‏ 
اَلْمنظرین # [الحجر: .]۳۷-۳٠٣‏ 

وللدعاء أوقات وأحوال يكون الغالب فيها الإجابة» وذلك كالسحر» ووقت 
الفطرء وما بين الأذان والإقامة» وما بين الظهر والعصر في يوم الأربعاء» وأوقات 
اللاضطرارء وحالة السفرء والمرض» وعند نزول المطر» والصف في سبيل الله؛ كل هذا 
جاءت به الآثار» وياتي بيانها في مواضعها. 


4 

وروی شهر بن حوشب: أن أم الدرداء قالت له: يا شهرء ألا تجد القشعريرة؟ 
قلت: نعم! قالت: فادع الله؛ فإن الدعاء مستجاب عند ذلك. 

وقال جابر بن عبد الله: دعا رسول الله بي ني مسجد الفتح ثلاثاً يوم الإثنين ويوم 
ما نزل بي أمر مهم غليظ إلا توخيت تلك الساعةء فأدعو فيهاء فأعرف الإجابة. 

الرابعة: قوله تعالى: #فَلْسَّجي بوألى # قال أبو رجاء الخرساني: فليدعوالي. 
وقال ابن عطية: المعنى: فليطلبوا أن أجيبهم» وهذاهو باب «استفعل» أي: طلب الشيء 
إلا ما شذ مثل «استغنى الله» وقال ججاهد وغيره: المعنى: فليجيبوا إلى فيا دعوتهم إليه 
من الإيمان» أي: الطاعة والعمل. 

ويقال: «أجاب» و«استجاب» بمعنى» ومنه قول الشاعر: 

فلم يستجبه عند ذاك جيب 

آي: جبه» والسين زائدة» واللام لام الأمرء وکذا #ولىۇمنوا % وجزمت لام 
الأمر؛ لأا تجعل الفعل مستقبلاً لا غيرء فأشبهت «إن» التي للشرط» وقيل: لأا لا 
e‏ )۱( 
تقع إلا على الفعل» .. 

وهذا الكلام على طوله في غاية الإفادة والحسن. 

وروى الإمام البيهقي في «سننه الكبرى»: عن آم الدرداء قالت: حدثنى سيدي: 
آنه سمع رسول الله ية يقول: «من دعا لأخيه بظهر الغيب قال الملك الموكل به آمين 
ولك بمشل). رواه مسلم في «الصحيح»: عن إسحاق بن إبراهيه". 
(۱) «تفسبر القرطبی» .)۳٠۸:۱(‏ 
(۲) كتاب صلاة الاستسقاء» باب استسقاء إمام الناحية الملخصبة لأهل الناحية المجدبة ولجماعة 

.)٦٤۳١١(»نيملسملا‎ 


۱۲٦ 
وروی عن أنس قال: كان رسول الله ي يخطب يوم الجحمعة» فقام الناس فصاحوا‎ 
فقالوا: يا رسول اللّه» قحط المطرء واحمر الشجر» وهلكت البهائم» فادع الله أن يسقيناء‎ 
فقال: «اللهم اسقنا اللهم اسقنا»» قال: ويم الله» ما نرى في السماء قزعة من سحاب»‎ 
فأنشات سحابة» فانتشرت» ثم آمطرت» ونزل رسول الله کا فصلى وانصرف» فلم‎ 
تزل تمطر إلى الجحمعة الآخرى» فلا قام النبي ية مخطب صاحوا فقالوا: يا رسول الله‎ 
تهدمت البيوت» وانقطعت السبل» فادع الله أن يجبسها عناء فتبسم نبي الله بيا ثم قال:‎ 
«اللهم حوالينا ولا علينا)» فتقشعت عن المدينة» فجعلت تمطر حوهاء وما تعطر بالمدينة‎ 
قطرة» فنظرت إلى المدينة كأا لفي مثل الإكليل. رواه البخاري في «الصحيح): عن‎ 

محمد بن أبي بكر المقدمي» ورواه مسل . 

لما ثبت أن الله تعالى هو الموجود الواجب الوجود» وثبت آن كل ما سواه فان هو 
مکن الوجود فقد لزم آن کل ما سوی الله تعالی فهو حتاج إلى الله تعالى» ولا يمكن أن 
يستغني كل ما سواه عنه طرفة عين» وإلا لأصبح من آهل اللاك وهذا مطابق لا قرره 
أئمة الكلام من آن الممكن تاج إلى الله تعالى حال الإيجادء وبعد ذلك» آي: إنه حتاج 


ااال لاتم ار وخرة ايشا 
ئاعدة: ما جرم الدعاء به ويۆدى ی الكفر 


ذكر الإمام القرافي وختصرو كتاب «الفروق» له أن الدعاء من حيث هو مندوب» 
وقد يعرض له مايوجبه أو بجرمه» والتحريم قد ينتهي للكفر وهو على أربعة أقسام: 

الأول: طلب ما دل القاطع على خلافه» نحو: اللهم لا تعذب الكفرة وشبهه» 
لآنه طلب تكذب الله تعالى. 


(1) كتاب صلاة الاستسقاء» باب الاستسقاء بغير صلاة ويوم ا لجمعة على المنبر» .)٦٤١١(‏ 


€۷ 

الثاني: كذا ضده: اللهم خلّد فلاناً السلم في النار. 

الثالث: طلب نفي ما دل القاطع على ثبوته کا لو سأل الله تعالى سلب علميته 
سبحانه وشبهه وقدرته واستیلائه علیه. 

الرابع: عكسه نحو: أن يسأل الله تعالى الحلول في بعض خلوقاته أو أن يفوض 
إليه أمر العام أو أن بجعل بينه وبينه تعالى نسباًء والجهل با تؤدي إليه هذه الأدعية ليس 
عذراً لتمكن العاقل من دفعه» والجهل الذي هو عذر هو ما لا يمكن ا مكلف دفعه عادة 
کا وشیا و 

قاعدة: المحرم من الدعاء أقسام: 

الأول: أن يطلب المستحيلات كالاستغناء في ذاته وأن يكون في مكانين في وقت 
واحد» هذاغال عقا 

الثاني: المحال العادي كالاستغناء عن النفس والولد من غير جماع» ومنه قوهم: 
اللهم لا ترم نفساً في شدةء آتنا خير الدنيا والآخرة» واصرف عنا شر الدنيا والآآخرة 
إن أراد العموم. 

الثالث: طلب نفي ما دل السمع على نفيه» نحو: لا تؤاخذنا إن نسينا أو أخطانا 
أو أكرهناء لأنه لا فائدة له» بقوله بية: «رفع عن متي اللخطأً والنسيان وما استكرهوا 
عليه)» فهذا من الاستهزاء عادة» وإنا سألوا إنجاز ما وعد الرسل في قوله: # ربا وءَافتا 
ماوعد تال رسَلكَ € [آل عمران: ٤۱۹]ء‏ وإنجاز الوعد حقق؛ لأنه مشروط بالموافاة على 
الإيمان» وهي مشكوكة فهو مشكول باعتبار شرطه. 

الرابع: عكسه نحو: جعل الله لك موت أولادك حجاباً من النارء وليس منه قوله 


(۱) انظر: «ختصر الفروق»» للعلامة شمس الدين محمد بن أبي القاسم بن عبد السلام التونسي 
المالكي» ت١٠١‏ ۷ه ت: أحمد بن علي بو الفضل الدمياطي. دار ابن حزم. 


€۸ 
بية: «سلوا لي الوسيلة» مع قوله: «وأرجو أن أكون أنا هو»» لجواز أن يكون يعطاها 
مرتباً على دعائنا له ہا. 

ا لخامس: طلب نفي ما دل بطريق الآحاد على ثبوته» إذ لو دل التواتر لكان كفر 
نحو: اللهم اغفر للمسلمين جميع ذنوبمم» اللهم لا تعَرْني يوم القيامة» اللهم لا تحيني 
بعدالموت يوم القيامة. 

السادس: عكسه» نحو: اللهم اجعلني ول من تنشق عنه الأرض» وأول داخل 
ا لجنة واجعل الأغنياء يدخلون الجنة قبل الفقراء وشبهه. 

السابع: أن يدعو معلقاً على المشيئة غير عازم نحو: اللهم اغفر لي إن شئت» لأنه 
يدل بالاستهزاء وعدم الرغبة والافتقار. 

الثامن: أن يدعو معلقاً على شأن الله تعالى نحو: اللهم افعل بي ما أنت أهله» فإن 
الله تعالى هو الفاعل للخير والشر» وهو تعالى آهل للمؤاخذة والانتقام» وليس أحدها 
أولى بشأنه من الآّخر عند أهل الحق» فنسبة الأمرين إليه واحدة فالداعي بذلك إن اعتَقَدَ 
أنه تعالى لا يفعل إلا الخبر فهذا اعتزال» وإن اعتَقََ أنه تعالى يفعل الخير والشر» فكأنه 
قال: افعل بي إما ا خير وإما الشر فهذا لم يعزم المسألة» فيرجع للقسم الذي قبله. 

قلت: وقد توقفت عند هذا الالء ولا رجعت إلى تعليقات ابن الشاط رأيته 
يقول مقيداً ما قرره القرافي ما أودنا تلخيصه آنفاً: «حكمه بالمعصية ني مثل هذا الدعاء 
فيه نظر» فإنه لا يخلو أن يكون الداعي ممن يعتقد مذهب الاعتزال أو لاء فإن كان الأولء 
فذلك ضلال ک) قال. وهو خختلف فيه هل هو کفر أو ضلال غبر کفر؟» وإِن کان لا 
يعتقد مذهب الاعتزال» فقرينة ا حال في كون الإنسان لا يريد لنفسه إلا الخير مع سلامته 
من اعتقاد الاعتزال تقيد مطلق دعائه» فلا كفر ولا معصية'). اه. 


(۱) «آنوار الشروق» لابن الشاط› .)٤١۸۲:٤(‏ 


4۹ 
والحاصل أن الإنسان ذا الاعتقاد الصحیح» إن أطلق ما نت آهله» إلا آنه يريد ما 
أنت أهله من المغفرة والرحةء لا مطلقاً. 


س 
ا 
5 


التاسع: الدعاء على غير الظالم» » لأنه سعيّ في إضرار غير مستحق » فيحرّم. وأما 
yg‏ ظلّمه۔ ¥ [الشوری:١٤]»‏ 
العاشر: الدعاء بالمحرّم» نحو: اللهم أمته كافراء أو: اسقه خمرا. 
قال الطحاوي: (والله یغضب ویرضی لا کأاحد من الوری) 


إن غضب الله ليس كغضبناء غضب الله يعني إرادته الانتقام والتعذيب» ورضاه 
يعني إرادته الإنعام. 


وھ اک 


قال الله تعالی: للد ریے آنه عَِالمومنیت د یوک عت لجرو وَفعلم ما 
قوب ازل ال تة ڪلم وأفبهم َس e‏ ۸ وقال تعالی: #وباءٌو 
يعضوم آَل 4 [البقرة: »]٦١‏ وقال تعالى: #وعض آله عََيّدِ ولْعتَه4 [النساء: ۹۳]. 

ea a E 
بالنعمة والثواب العميم» فكذلك يغضب الله تعالى على الكفار» وغضبه إنا هو إرادته‎ 
العذاب هم في اليوم الآخر.‎ 

فالغضب من الله تعالى هو فعل له» وليس صفة له وإلا لزم أن الله تعالى يتغير 
ما بذاته بحسب تغیر ما في نفس الإنسان» وتوضيح ذلك بن نقول: لو کان زید کافرا 
وقال القائل: إن الله تعالى يكون غاضباً عليه» وإن غضبه صفة له قائمة بذات جل شأنه 


(۱) انظر: «ختصر الفروق)» لابن عبد السلام التونسي» ص ٠٤١٤-٤۲‏ باختصار» وتصرف. دار ابن 


\Y0۹ 
فلو فرضنا أن زیداً آمن واتبع الهدی» فهل یبقی غضبٌ الله تعالى قائ ني نفسه عليه؟ أم‎ 
یقال: نه الآن قد رضی عليه لا ریب أنه ني حال الإیمان یکون الله تعالى راضياً عنه.‎ 

إذن الغضب السابق القائم ني ذاته جل شأنه- بحسب ادعاء هذا القائل -قد زال 
الآن» وقام في نفسه تعالى رضاً؛ تبعاً لاختيار هذا العبد الإيمانً. 

ليس هذا كلاماً صريحاً في أن الله تعالى يتوقف حدوث صفة له على فعل 
لمخلوقاته» ومن قال هذا ا حال فلا ريب آنه يقول: إنه ني كل أوصافه -غضباً كان أو 
راد ی ا ف ا اک ا ا د 
فالات الله تعالى المتوالية على ذاته متوقفة على فعل من أفعال العبيد والمخلوقات التى 
خلقها الله تعالى» ولا يشك عاقل أن هذا القول زور وتان على الله تعالى. 

ومذا الأمر؛ فإن علماءنا المحققين صر حوا أن غضب الله تعالى ليس كغضبناء 
فإن كان غضبنا حالة قائمة بناء تابعة لتأثرنا من غبرنا إذا فعل أمراً شيناًء فغضب الله 
تعالى ليس كذلك» بل يطلق الغضب على الله تعالى» ويراد منه فقط لازمه عندنا» وهى 
العذاب» أو الجزاء الذي يريده الغاضب لعاقب به العاصي أو الظال؛ لآنه ليس هاهنا 
إلا آمور: 

الأول: الصفة التى هى الغضب. أو الرضاء ونتيجة هذه الصفة» أعنى: نفس 
الات 

فإما أن يقال: إن الصفة قديمة» أو حادثةء فإن كانت قديمة» يلزم أن الله تعالى 
غاضب منذ الآزل ولا يزال على زيد حال كفره وحال إيمانه» وكذلك یلزم آنه راض منذ 
الآزل ولا يزال على زيد حال كفره وحال إيانه. وواضح أن هذا الكلام فاسد مردود. 

وإن قيل: إن الصفة حادثةء فهى لا شك مشر وطة بأفعال العبيد والمخلوقات كا 
وضحناه سابقاء فتكون صفات الله تعالى حادئة أو لاء وهذا باطل» وتكون مشروطة 


بفعل غيره وهذا احتياٌ وافتقار في كمال الذات إلى الغيرء وهو محال لا يليتق إثباته لله 
ا 

ولا يبقى بعد ذلك إلا أن نقول: إن الخضب والرضا يُطلقان على الله تعالى ويراد 
مما الفعل المترتب على الخضب والرضاء وهو قول أهل السنةء أو يقال: إن الغضب 
زارفا فو اة ار حو الخه مى ها افع وة فل لار رات 
غير قائم بالله تعالى» وهو فعل لله تعالى» وليس صفة له وإن قيل بالثاني» فهو تعلق لصفة 
قديمة لله تعالى» وهو أمر اعتباريٌ لا إشكال في نسبته لله» ولا إشكال في القول بقدمه» 
وهذان القو لان هما القولان اللذان استقر عليه| عحققو أهل السنة. 

وو دما رل اله بقضب» ار شرل :فضت انه ف اوتف ال م 
حيث هو فاعل» وليس عبارة عن صفة قامت بذاته العلية» فالوصفٌ صحيح» والصفة 
التي يقوم عليها هذا التعبير هي الإرادة کا سبق بيانه. 

ومال بعض أهل السنة إلى إبقاء الغضب الوارد والرضا على ماهو عليه» وعدم 
تأویله بها مضی» بل یقولون: إن الله تعالی یتصف بغضب ورضا لائقین به جل شأنه» 
ليسا بصفاتٍِ حادثة» ولا فيها تحول» وأجرَوا هذه على ما وردت» كماهو منهج كثير 
منهم في غيرها نما ورد إضافته إلى الله تعالى. قال الغنيمي في «(شرحه): 

«ولا يووّلان بأن المراد ببخضه ورضاه: إرادة الانتقام» ومشيئة الإنعام» أو المراد 
بها : غايتهم| من النقمة والنعمة» قال فخر الإإسلام-أي: البزدوي-: إثبات اليد والوجه 
حق عندناء لكنه معلوم بأصله» متشابه بوصفه» ولا يجوز إبطال الأصل بالعجز عن 
درك الوصف» وإنما ضلت المعتزلة من هذا الوجه؛ فإنهم ردوا الأصول لجهلهم 
بالصفات على وجه المعقول» فصاروا معطلة» كذا ذكره شمس الأئمة» ثم قال: وأهل 
السنة وال محاعة أثبتوا ما هو الأصل المعلوم بالنصَ -أي: الآيات القطعيةء والدلالات 


\YoY 
اليقينية -وتوقفوا في هو المتشابه - وهو الكيفية - ولم يجوزوا الاشتغال بطلب ذلك؛ كا‎ 
وصف به الراسخين في العلم». اه‎ 

وهذه هي طريقة الأحناف» وهي الوقوف عند المتشابهات وعدم الكلام فيهاء 
ولكن قد يقال: إن هناك نظراًني دعوى قيام القطع على إثبات الوجه واليد مثلاً صفاتِ 
لله تعالى» ولا يتم إثبات التعطيل إلا بعد إثبات أصل الوجود للصفة» ثم دعوى مدع 
بنفيهاء فإن التعطيل فرع عن نفي ما هو ثابتٌ على سبيل القطع» وكونُ الوجه واليد 
ولت ا م را و غل ا 
هاهنا: إنها ورد نسبتها إل الله تعالى» واحتمل معناها ما قلناه احتالاأً راجحا عندناء وإن 
توقف فيها البعض» فنفيٌ ما م يثبت قطعاً ليس تعطياا. 

وأما الكيف» فلا كيف هاهناء بل الواجب نفيٌ الكيف» إلا إن فُصد بالكيف 
ا لحقيقة لا الوضمٌ المعيّن الذي يستلزم التجسيم» وهو قطعاً يريد بالكيف الحقيقةء وإن 
کان إطلاقها على الله تعالى غير سائغ؛ آنا م ترد» فكان الأولى به عدم بناء موقف أصلي 
على مثل هذا اللفظ الذي لم يرد. 

ولذلك قال العلامة البابرتي في «(شرحه»: 

«فنقول بن المراد من غضب الله: هو إرادة الانتقام من العصاة وإنزال العقوبة 
بهم» ون يفعل بهم كا يفعل الملك إذا غضب على من تحت يده؛ نعوذ بالله من غضبه» 
والمراد من رضا الله: هو إرادة الانتقام من أطاعه والعفو عمن عصاه» وأن يفعل بعبيده 
كا يفعل الملك بمن تحت يده إذا رضي من الإكرام وزيادة الإنعام؛ نسآل الله رضاه 


ورحهته». اه" . 


(۱) «شرح الغنيمي» ص۳١١‏ . 
(۲) «شرح البابرتي» ص١١٤٠‏ . 


Yor 

ويتحرر من ذلك أن ما قاله غير أهل السنة في هذا المقام باطل» وأن التحقيق الام 
هو ما قرره علاؤنا المحققون. 
بحث ني التوسل 

لقد اشتد الخلاف في التوشل بين المانعين والمجوزين» وسوف نذكر هنا خلاصة 
ما دار بين هذين الفريقين» مع ذكر الأدلة من الطرفين. 
مفهوم التوسل: 

يمكن أن يكون التوسل بسؤال الله تعالى بواسطة أعمالك التي صدرت عنك؛ 
كأن تقول: يا رب أسألك بأعالي الصاطة أو أن تعن عملا صاغا عددا فشبال انه 
تعالى حاجتك بهذا العمل. 

والتوسل بالآعمال الصالحة لا خلاف فيهء آي: إن جيع الناس متفقون على 
جوازه» وأشهر أدلته: حديث الثلاثة الذين كانوا في الغار فنزلت صخرة عظيمة ست 
E E‏ 
الصخرة تنفرج عنهم شيئاً فشيئاً إلى أن استطاعوا الخروج. 

التوسل: هو أن تتوجه إلى الله تعالى بالسؤال» بواسطة» وهي الرسول» أو أحد 
الصالحين المشهود بصلاحهم. كأن تقول: يا رب أسألك بجاه النبي عليه الصلاة 
والسلام. 
أدلة التوسل: 

أولا: دليل كلي عام: 

استدل الإمام الكوثري على التوسل من الكتاب بقوله تعالى: #وأبََعَوأ ليد 
أَلْوَسِيكة € [المائدة: ١]ء‏ قال في «محتق التقول» ما حاصله: 
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«قوله تعالى: *وابََعُوألِلَيّد ألو ية 4 بعمومها تشمل التوسل بالأشخاص» 
والتوسل بالأعمال» بل المتبادر من التوسل في الشرع هو هذا وذاك ومن ادعى التفريق 
بين التوسل با لحي فأجازه» والتوسل بميت فمنعه» فإنم| ينبعث في هذا عن اعتقادِ فناء 
الأرواح» المؤدي إلى إنكار البعث» وعلى ادعاء انتفاء الإدراكاتِ الجزئية منا لنفس بعد 
مفارقتها البدنء المستلزم لإنكار الأدلة الشرعية في ذلك»'. 

وجهة استلزام ذلك: ما قاله الكوثري: إن المفرق بين الحالتينء إن فرق؛ لأن ما 
أجازه بحجة الموت» منتف عنده بحالة الموت» وما أجازه هو القدرة على الدعاء وإدراك 
حاجة المتوشل بك» أو أن الروح التي يزعم القائلون بالتوسل أا تبقى بعد انفصاها 
عن الجسد» وبناء على ذلك يجوّزون التوسل بهاء فلا بد أن يكون ال انع من التوسل قائلاً 
بعدم الروح وعدم بقائھاء وإلا لو قال ببقائھاء وإدراکھا لتوسل من یتوسل بہاء وقدرتہا 
على الدعاء من الله تعالى اللإجابةء فكيف يسوغ له أن ينكر التوسل؟! 

لذلك فلا بد أن يكون الانع من التوسل قد نكر ذلك كلّه» أو بعضه» ولكن منع 
ذلك وإنكاره خالف لِم علم ثبوته من الدين بالأدلة الثابتة. 

فالحاصل: آنه إما أن يخالف ماعلم ثبوته من الدين» أو يعترف بجواز 
اوسل: 

آما مع عدم قوله بإنكار ما أشرنا إليه» فإن آنكر التوسل» فهو مغالط لا غير. 

والحق: آن رسالة الإمام الكوثري في التوسل» عبارة عن متنِ مركز محتو على 
الأدلة من القرآن والسنة والعقل وعمل السلف» وهي بذاتها كافية في برهان جواز 
التوسل فضلاً عن مشروعيته» لمن فهمها. 


(1) «محق التقول)» الإمام حمد زاهد الكوثري» ص٤»‏ ال مكتبة الأزهرية للتراث. 
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ثانياً: أدلة التو سل من الحديث والأثر:‎ 
ا لحديث الأول: روى الإمام البخاري: عن عبد الله بن دينار: عن بيه قال: سمعت‎ 
ابن عمر يتمثل بشعر أبي طالب: وأبيض يستسقى الغمام...‎ 
وقال عمر بن حمزة: حدثنا سالم: عن آبيه: ربا ذكرت قول الشاعر -وأنا آنظر إلى‎ 
وجه النبي بلا يستقي» فما ینزل حتی یش کل میزاب-:‎ 
. وأبيض يستسقى الغهام... وهو قول أبي طالب. اه‎ 
قال ابن عبد البر في «التمهيد»:‎ 
«عن نس-بغير هذا-قال: جاء أعرابي إلى النبي كيا فقال: يا رسول الله» آتيناك‎ 
وما لنا صب يغط ولا بعير يط وأنشد:‎ 
أفكاك وال رادي لاا وقد شغلت أم الصبي عن الطفل‎ 
وألقى بكمّيه وخر استكانة من الجوع موتا مايمر وما يحي‎ 
ولا شيء ممايأكل الناس عندنا سوى الحنظل العامي والعلهز المَسْل‎ 
ويس لتا إلا إليك قرازنا وآين فرار الناس إلا إلى الرشلل‎ 
فقام رسول الله َء بجر رداءه» حتى صعد ال منبر» فرفع يديه ثم قال: «اللهم اسقنا‎ 
غيثاً مغيثاًء غدقاً طبقاًء نافعاً غير ضار» عاجلاً غير رايث» وكذلك تخر جون)» قال: فما‎ 
رد رسول الله ياء يديه حتى التقت الساءٌ بأبراقهاء وجاء أهل البطاح يضجُون: الغرق‎ 
الخرق! فقال النبي بيا: «اللهم حوالينا ولا علينا)» فانجاب السحاب عن المدينة حتى‎ 
أحدق بها كالإكليل» فضحك النبي ية حتی بدت نواجذه ثم قال: «لله در أبي طالب»‎ 
لو کان حياً قرت عیناه! من ينشدنا قوله؟)» فقال عل أنا يا رسول الله» لعلك تريد:‎ 


() كتاب الاستسقاء» باب سؤال الناس الإمام الاستسقاء إذا قحطواء .)۹٦۳(‏ 


1۲۰ 


ا 
وأبيض يستسقى الغمامٌ بوجهه 
مو یت اله ری مدا 


4ه E‏ 
ونشلمه حتی صر حوله 


فاو ی 
دعا ربه الملصطفى دعوة 
فلم يك إلا أن آلقى الرداء 
ول يرجع الكف عند الدعاء 
سحاب وما في أديم السعاء 
فكانكقالەهعمه 
به ينزل الله غيث السے|ء 


فمن يشر الله يلق لمرد 


ال اليتامى عصمة للأرامل 
هم عندَه في عمة وفواضل 
TE ETT‏ 
ونَذْهْلُ عن أبنائنا والحلائل 


فقال: «نعم)» فقال الأعرابي-وكان من مزينة -: 


م وکال اا 
فأسلم معهاإليه النظر 
وأسرع حتى رآينا الدرر 

2 0 
إل الت نحكى أفاضن الغدر 
سحاب یراہ الحديد البصر 
وأبيض يسقى به ذو غدر 
فهذاالعيان لذاك الخ 
ومن يكفر الله يلق الغيرً 


الحديث الثاني: ما رواه البخاري: عن آنس: أن عمر بن الخطاب رضى الله عنه 
كان إذا قحطوا استسقى بالعباس بن عبد المطلب» فقال: اللهم إنا كنا نتوسل إليك بنبينا 


فتسقيناء وإنا نتوسل إليك بعم نبينا فاسقناء قال: فيسقون. 


.)٦۳:۲۲( «التمهید»‎ )۱( 


(۲) كتاب الاستسقاء» باب سؤال الناس الإمام الاستسقاء إذا قحطواء .)41٤(‏ وكتاب فضائل 


قال الحافظ ابن حجر في «فتح الباري»: 
«وقد بين الزبير بن بكار في «الأنساب» صفة ما دعا به العباس في هذه الواقعةء 


الصحابة» باب ذكر العباس بن عبد المطلب رض الله عنه» (0۷(. 


0۷ 
والوقت الذي وقع فيه ذلك فأخرج بإسناد له: أن العباس لما استسقى به عمر» قال: 
اللهم إنه لم ينزل بلاء إلا بذنب» ولم يكشف إلا بتوبة» وقد تو جه القوم بي إليك؛ لمكاني 
من نبيك» وهذه آيدينا إليك بالذنوب» ونواصينا إليك بالتوبةء فاسقنا الغيث. فأرخت 
الا ل الال حي خضت الأرفن: وفاش الاس 

وأخرج أيضاً: من طريق داود: عن عطاء: عن زيد بن أسلم: عن ابن عمر قال: 
استسقى عمر بن الخطاب عام الرمادة بالعباس بن عبد المطلب... فذكر الحديث» وفيه: 
فخطب الناس عمر فقال: إن رسول الله ی کان یری للعباس ما یری الول للوالد 
فاقتدوا-أما الناس -برسول الله ية ني عمه العباس» واتخذوه وسيلة إلى الله. وفيه: فما 
برحوا حتی سقاهم الله. 

وأخرجه البلاذري من طريق هشام بن سعد: عن زيد بن أسلم» فقال: «عن أبيه) 
بدل «ابن عمر)» فیحتمل آن یکون لزید فيه شیخان. 

وذكر ابن سعد وغيره: أن عام الرمادة كان سنة ثمان عشرة» وكان ابتداؤه مصدر 
الحاج منهاء ودام تسعة أشهر» والرمادة -بفتح الراء وتخفيف اميم - سمي العام بها ل 
حصل من شدة الحدب» فاغبرّت الأرض جدَا من عدم المطر». 

ثم قال ابن حجر: «ويستفاد من قصة العباس استحبابٌ الاستشفاع بآهل الخير 
والصلاح وأهل بيت النبوةء وفيه فضل العباس» وفضل عمر؛ لتو اضعه للعباس ومعرفته 
بحقه). اه . 

قال الإمام العيني ف «شرح البخاري» عند هذا الحديث: «وفيه من الفوائد: 
استحباب الاستشفاع بهل الخير والصلاح وأهل بيت النبوة. وفيه: فضل العباس 


(۱) «فتح الباري» (۲: .)٤۹۷‏ 


19۸ 
وفضل عمر» رضي الله تعالی عنه|ء لتواضعه للعباس ومعرفته بحقه. قال ابن بطال: وفیه: 
أن ا لخروج إلى الاستسقاء والاجتماع لا يكون إلا بإذن الإمام لما في الخروج والاجتماع 


ا ج ود r‏ 


من الآفات الداخلة على السلطان» وهذه سنن الأمم السالفة قال تعالى: #وأؤح تا إل 


CS >1.‏ 03 وو 


موس إذ سمه فومة # [الأعراف: .)]٠٠١‏ اه. 

وفي «المستدرك على الصحيحين): عن ابن عمر أنه قال: استسقى عمر بن الخطاب 
عام الرمادة بالعباس بن عبد المطلب فقال: اللهم» هذا عم نيك العباس» نتوجه إليك 
به» فاسقناء فما برحوا حتى سقاهم الله! قال: فخطب عمر الناس» فقال: آيما الناس إن 
رسول الله ياء کان یری للعباس ما یری الولد لوالده» بُعظمه ويفخمه ویر قسمه» 
فاقتدوا- أا الناس -بر سول الله ية في عمه العباس» واتخذوه وسيلة إلى الله عز وجل 
فال 

الحديث الثالث: ما رواه الطبراني في «المعجم الکبیر» (۹: )۴١‏ عن عثمان بن 
حنیف: أن رجلا كان يختلف إلى عثان بن عفان رضي الله عنه في حاجة له» فكان عثمان 
لا يلتفت إليه» ولا ينظر في حاجته» فلقي ابن حنيف» فشكى ذلك إليه» فقال له عثان 
ابن حنيف: ائت الميضأة فتوضاء ثم ائت ت المسجد» فصل فيه ركعتين» ثم قل: «اللهم 
اني أسأآلك وأتوجه إليك بنبينا محمد بيا نبي الرحمة» يا محمد إني توجه بك إلى ربي» 
فتقضي لي حاجتي»» وتذكرٌ حاجتك» ورُح حتى أروح معك. 


فانطلتق الرجل» فصنع ما قال له» ثم اتی باب عثمان بن عفان رضي الله عن 


(1) «عمدة القاري شرح صحيح البخاري)» بدر الدين حمود بن آحمد العيني ت: ٥ ٩‏ ۸ه (۳۳:۷)» 
دار إحياء التراث العربي-بيروت. 

(9) كتاب معرفة الصحابة رضي الله عنهم» ذكر إسلام العباس رضي الله عنه واختلاف الروايات في 
وقت إسلامه» .)٥٤۳۸(‏ 
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فجاء البواب حتی آخذ بیده» فأدخله على عثان بن عفان رض الله عنه» فأجلسه معه 
على الطنفسة» فقال: حاجتك» فذكر حاجته» وقضاها له» ثم قال له: ماذكرت حاجتك 
حتى كان الساعة»ء وقال: ما كانت لك من حاجة» فاذكرها. 

ثم إن الرجل خرج من عنده» فلقي عثان بن حنيف» فقال له: جزاك الله خير 
ما کان ینظر في حاجتي» ولا یلتفت إل حتی کلمته فٌ. 

فقال عشان بن حنیف: والله ما کلمته» ولکني شهدت رسول الله ب - وتاه 
ضرير-فشكى إليه ذهاب بصره» فقال له النبي 44: «فتصبر»ء فقال: يا رسول الله ليس 
لي قائد» وقد شق عللَ» فقال النبي کيا: انت الميضأة فتوضاًء ثم صل ركعتينء ثم اد 
هذه الدعوات. 

قال ابن حنيف: فو الله ما تفر قنا وطال بنا الحديث حتى دخل علينا الرجل كأنه 
یکن به ضر یز 

الحديث الرابع: ما رواه الطبراني في «المعجم الکبیر» )١۱:۲۲(‏ برقم ]۸۷١[‏ 
عن أنس بن مالك قال: لما ماتت فاطمة بنت أسد بن هاشم أم علي بن بي طالب دخل 
علیها رسول الله يا فجلس عند رأسها فقال: «رحمك الله يا أمي» كنت آمي بعد آمي» 
وتشبعيني وتعرين» وتکسيني ونمنعين نفسك طيباًء وتطعميني» تریدین بذلك وجه الله 
والدار الآخرة)» ثم أمر أن تغسل ثلاث فلما بلغ الماء الذي فيه الکافور سكبّه رسول الله 
ي بيده» ثم خلع رسول الله بي قميصّه» فألبسها إياه» وكفنها برد فوقه» ثم دعا 
رسول الله ية أسامة بن زيد وأبا أيوب الأنصاري وعمر بن الخطاب وغلاماً أسود 
بحفرون» فحفروا قبرهاء فلم| بلغوا اللحدَ حَرّه رسول الله ي بیده» وأخرج ترابه بيده» 


.(* :) «(AT11) (۱) 


۱۲۹۰ 
فلا فرغ دحل رسول الله و فاضطجع فیه» ثم قال: «الله الذي يجيي ويميت» وهو 
حي لايموت اغفر لأمي فاطمة بنت سد ولقنها حجتهاء ووسع عليها مدخلها بحق 
نبيك والأنبياء الذين من قبلي؛ فإنك أرحم الراحمين»» وكّر عليها أربعاًء وأدتحلوها 

اللحده هو والعباس وآبو بكر الصديق رضي الله عنهم. والحديث حسن. 

الحديث الخامس: ما رواه البزار: عن عبد الله قال: قال رسول الله 4: «حياتي 
خير لکم» تحدثون ويحدث لکم» ووفاتي خیر لکم» تعرض عل آعالکم» ف) کان من 
حسن حمدت الله علیه» وما کان من سیۍ استغفرت الله لکہ». 

قال الحافظ في «طرح التشثريب): إسناده جيد» وصححه السيوطي في 
«الخصائص» . 

ا لحدیث السادس: ما رواه ابن ماجه في «سننه): عن ابي سعيد الخدري قال: قال 
رسول الله ي: «من خرج من بيته إلى الصلاة فقال: اللهم إني أسألك بحق السائلين 
عليك» وأسألك بحق ممشاي هذا؛ فإني م أخرج أشراً ولا بطرأًء ولا رياء ولا سمعة 
وخرجت اتقاء سخطك» وابتخاء مرضاتك» فأسالك أن تعيذني من النار» وأن تغفر لي 
ذنوبي؛ إنه لا يغفر الذنوب إلا آنت؛ قبل الله عليه بوجهه» واستغفر له سبعون آلف 
مللی)0). 

وقال ابن بطال: «ومثل هذا لا يدرك بالرآي» ولا یکون إلا عن الرسول». 


(o1: 6) (AV1) (1) 

.(*A :0)«(141°) (۲) 

(۳) «طرح التثریب» (۳: ۲۹۷)» و«الخصائص) (۲۸۱:۲). 

() كتاب المساجد والجاعات» باب المشي إلى الصلاةء» (۷۷۸). 

() «شرح صحيح البخاري»» آبو ا لجسن علي بن خلف بن عبد الملك بن بطال البكري القرطبي 
(۹0٤ه)»‏ مكتبة الرشد-السعودية: الریاض -۲۳٤۱ه-۲۰۰۳م»‏ ط۱ ت آبو تميم ياسر بن 
إبراهیم» .)۲۷٤:۲(‏ 


۹۱ 

الحديث السابع: آخرج الطبراني في «المعجم الكبير): عن عبد الله بن مسعود قال: 
قال رسول الله 44 «إذا انفلتت دابة أحدكم بأرضٍ فلاةء فلیناد: يا عباد الله» احبسوا 
عل فإن لله في الأرض حاضرا سيحبسه عليكه». 

وني «شرح الحجامع الصغير» للمناوي: 

«إذا انفلتت دابة أحدكم) أي: فرت وخر جت مسرعة (بأرض فلاة) أي: قفر لا 
ماء فيهاء لكن المراد هنا: برية ليس فيها أحد؛ كا يدل له رواية: ليس ما أنيس (فليناد) 
بأعلى صوته: (يا عباد الله احبسوا عل دابتي) أي: امنعوها من المرب (فإن لله في الأرض 
حاضرا) أي: خلقاً من خلقه إِنسِيًاً أو جنياً أو ملكا لا يغيب (سيحبسه عليكم) أي: 
الحيوان المنفلت فإذا قال ذلك بنية صادقة وتوجه تام حصل المراد بعون الملك الجواد 
(ع وابن السني طب عن ابن مسعود) عبد اللّه. قال ابن حجر: حدیث غریب تفرد به 
معروف بن حسان» وهو منکر الحدیث». 

وقال المناوي في «فيض القدير): 

«قال النووي عقب إيراده هذا الحديث: حكى لي بعض شيوخنا الكبار في العلم: 
أ اقات له دات طعا بخ فال هدا الخدت مه اله غل حا قال وکت 
أنا مرة مع جماعة فانفلتت بهيمةء وعجزوا عنهاء فقلته» فوقفت في الحال بغير سبب 
سوی هذا. 

وأخرج ابن السني عن السيد الجليل المجمَع على زهده وورعه يونس بن عبيد 
التابعي المشهور قال لعن وا كرو غل داه ر ق ادا وا ين الله 
(۱) «المعجم الکبیر» (۲۱۷:۱۰) برقم .]٠٠١١۸[‏ 
)۲( «التيسير بشرح الجامع الصغير)ء الإمام الحافظ زين الدين عبد الرؤوف المناوي (١١١٠ه)»ء‏ 

مكتبة الإامام الشافعي -الریاض - ۱٤۰٩۸‏ ه-۱۹۸۸م» ط۳ .)۸۲:١(‏ 


۲ 


0 
ا 2 ےو 


>2 و 2 کر 2 کے 
غاز وله اَسکم نی السّموات وا ض طوعا وڪرها ول 


چ ووو 
و رجعوت ¢ 


[آل عمران : [AY‏ إلا وقفت بإاذن ن الله. 


وقال القشيري: وقع لجعفر الخلدي في دجلةء وعنده دعاء جرب للضالّة تردء 
فدعا به» فوجده في آوراق يتصفحهاء وهو: يا جامع الناس ليوم لا ريب فيه» امع علي 
ضالتي. 

وقال النووي في «بستانه: جربته فوجدته نافعاً لوجود الضالّة عن قرب» وقد 
غل اا ا 

LR‏ عن ابن عباس رضي الله عنهم): أن لله ملائكة في 
اللأرض يسكّون الحمظةء يكتبون مايقع في الأرض من ورق الشجرء فإذا أصاب أحدكم 
عرجة» أو احتاج إلى عون بفلاةٍ من الأرض» فليقل: أعينوا عباد الله» رحمكم الله فإنه 
- إن شاء الله -يعان. (ع وابن السني طب) من حديث الحسن بن عمر: عن معروف بن 
حسان: عن سعيد بن أبي عروبة: عن آبي بريدة: (عن ابن مسعود) رضي الله عنه. قال 
ابن حجر: حدیث غریب» ومعروف قالوا: منکر الحدیث» وقد تفرد به» وفیه انقطاع 
أيضاً بين أبي بريدة وابن مسعود. انتهى. وقال اهيثمي: فيه معروف بن حسان ضعيف. 
قال: وجاء في معناه خب خر أخرجه الطبران بسند منقطع عن عتبة بن غزوان مرفوعاً 
«إذا أضل أحدكم شيئاء أو أراد عونا وهو بأرض ليس ما أنيس» فليقل: يا عباد الله 
أعينوني! ثلاثاً؛ فإن لله عباداً لا يراهم» وقد جُرّْب ذلك؛ كذا في الأصل» ولم أعرف 
تعيين قائله» ولعله مصنف «المعجم»»'. 


ا لحديث الثامن: «ما رواه أبو يعلى المو صلل في «(مسنده): عن جابر أن رسول الله لا 


(1) «فيض القدير شرح الجامع الصغير»» عبد الرؤوف المناوي ٠١١١(‏ ه) المكتبة التجارية الكبرى 
-مصر -٣١۱۳ه‏ ط۱(۰۱: .(AY‏ 


۲۳ 

قال:«لياتینَّ على الناس زمان يخرج ال جیش من جيوشهم» فيٌقال: هل فيكم أحد صحب 
حمداًء فتستنصر ون به فتنصر وا؟ ثم يقال :هل فیکم من صحب خمدا؟ فیقال:لا. فمن 
صح أصحابه؟ فیقال: لا. فیقال: ری من صح أصحابه؟ فلو سمعوا به من وراء 
البحر لأتّوه). 

ومن الآثار: ما رواه الدارمي في «سننه): عن آبي الجوزاء أوس بن عبد الله قال: 
قحط آهل المدينة قفحطاً شديدأء فشكوا إلى عائشة» فقالت: انظروا قب النبي بيا فاجعلوا 
کک ون الها ق فال فار ف طرنا مرا 
حتى نبت العشب» وسمنت الإبل حتى تفتقت من الشحم» فسمي عام التق . 

ولا أورد العلامة السمهودي أثر السيدة عائشة قال: 

«قال الزين المراغي: وفتح الكوّة عند الجدب سَنَة أهل المدينة حتى الآن» يفتحون 
كوة في سفل قبة الحجرة-أي: القبة الزرقاء المحترقة في زماننا-يفتحوما من جهة القبلة 
وإن كان السقف حائلاً بين القبر الشريف وبين الساء. 

قلت: وسنتهم اليوم فتح الباب المواجه للوجه الشريف من المقصورة المحيطة 
با لحجرة الشريفة» والاجتماع هناك ثم إن الشجاعيٌ شاهين ا لجالي لحا بنى أعالي القبة 
ا لخضراء-الآتي ذكرها في الفصل بعده - اتخذ في ذلك كوة عليها شباك حديد» ثم فتح 
كوة في عاذاتها بالقبة السفلى المحَدَة بدل سقف الحجرة الشريفة - الآتي ذكرها في 
الثاني عشر -وجعل على هذه الكوة شبًاكاً أيضاًء وجعل على هذا الشبّاك بابا يتح عند 
الاستسقاء للجدت)*: 


ITY: «(TIAY) (1)‏ 
(۲) باب ما آکرم الله تعالی نبیه اه بعد موته» .)٩۳(‏ 


(۳) «خحلاصة الوفا بأخبار دار المصطفى)» على بن عبد الله بن أحمد الحسنى السمهودي (۹۱۱ه) 
(16:1). 


64 

وجاء في «الوفا بأحوال المصطفى» لابن الجوزي: 

عن سعيد بن عبد العزيز قال: لما كان يام ا لحرَّة م يُوذن في مسجد رسول الله لاز 
ثلاثاً ول قَمْء ول يبرح سعيد بن المسيّب من المسجد فكان لا يعرف وقتَ الصلاة إلا 
َمهمة يسمعها من قبر رسول الله بيا 

عن أبي الِنقَريّ قال: كنت أناء والطبرانيء وأبو الشيخ في حرم رسول الله جلاف 
وكنا على حالةء فأثر فينا ا جو ع» فواصلنا ذلك اليوم» فلا كان وقت العشاء حضرت قر 
رسول الله لاء وقلت: يا رسول الله لاء ا جوع ا لجوع! وانصرفت. فقال لي أبو الشيخ: 
اجلسٰ» فإما أن يكون الرزق أو الموت. 

0 ET و 2 ر‎ EES 2 f fie 
بالباب عَلَویٌ فدق الباب» فإذا معه غلامان مع کل واحد منها زنبیل کبیر فيه شيء‎ 
كثير» فجلسنا وأكلناء وظننا أن الباقي يأخذه الخلام» فول وترك عندنا الباقيّء فلم فرغنا‎ 
من الطعام» قال العلوي: یا قوم» آشکوتم إلى رسول الله 445؟ فإني ريت رسول الله جلا‎ 
في النوم فآمرني بحمل شيءِ إليکم»'.‎ 

وقال العلامة الحصنى في «رده» على أبن تيمية: 

«وروى البيهقي بسنده: إلى الأعمش: عن ابن صالح قال: أصاب الناس قحط 
في زمن عمر رضي الله عنه» فجاء رجل إلى قبر النبي ياء فقال: يا رسول الله» هلك 
الناس» استسق لأمتك» فأتاه رسول الله كي في المنام» فقال: ائت عمر» فأقرئه مني 
السلام» وأخبره نهم مسقون» وقل له: عليك الكيس. قال: فأتى الرجل عمر» فأخبره» 


(۱) «الوفا بأحوال اللصطفى»» بو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي (۹۷٥ه)»‏ دار الكتب 
العلمية -بیروت: لبنان- ۱٤۰۸‏ ه-۱۹۸۸م» ط١‏ ت: مصطفى عبد القادر عطاء .)۸٠۸ :١(‏ 
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فبکی عمر رضی الله عنه» وقال: یا رب» ما آلو إلا ما عجزت عنه. 


فهذا رجل مبارك قد تى قر ية وطلب الاستسقاءَ منه لا فلو كان ذلك جهلاً 
وضلالاً وش ركا لمَتَعَةٌ عمر رضي الله عنه الذي احج الزائغ باستسقائه بالعباس» وقد 
تقدمت قصة عثان بن حنيف وهي من الأمور المشهورة» فسكوت هذا الزائغ القائل 
بمسالة الفرق عا لسلالة النهر د عن هذه الأ مور ال اة اة الهو رة والغدول 
إل الجرر هان انرق الأدلة عل شيف فرك وشل دا عر لحد قا 
يقوله» ولا ينظر في كلامه إلا من يكون أهلاً معرفة دسائس أهل البدع». 

والخلاصة: أن التوسل له أصل لا يصح الاستهانة به» ولا الادّعاء بأنه كفرء أو 
بدعة» أو شرك أصغرء أو غير ذلك ما يتفه به أدعياء اتباع السلف. 

إشارة إلى أدلة المانعين للتوسل وردها: 

قال الإإمام الكوثري في «رسالته»: 

في حديث الشفاعة عند البخاري«(استغاثوا بآدم ثم بموسى ثم بمحمد بيا» 
وهذايدل على جواز استعال الاستغاثة في صدد التوسل. 


(۱) قال ابن كثير لما آورد الحديث: «وهذاإسناد صحيح». 
«البداية والنهاية)» إسماعيل بن عمر بن كثير القرشي أبو الفداء(٤‏ ۷۷ه) مكتبة المعارف - 
ببروت» (۷: .)٩۲‏ 
رواه ابن بي شیبه في «المصنف» )۳٣۹:7(‏ برقم [۳۲٠٠۲1‏ وأخر جه من هذا الوجه البخاري في 
«التاريخ» وابن أبي خيثمة كا في «اللإصابة» لابن حجر (۳: .)٤۸٤‏ 
وقال الحافظ في «الفتح» (۲: :)٤۹١‏ «وقد روى سيف في الفتوح أن الذي رآى المنام المذكور هو 
بلال بن الحارث المزني أحد الصحابة). اه. 

(1) «دفع شبه من شبه وتمرد)» تقي الدين أبي بكر الحصني الدمشقي (۸۲۹ه)) المكتبة الأزهرية 
للتراث-مصر» ص"٠.‏ 


۲٦ 

وأما حدیث «لا يستخاث بي» فهو ضعيف» ومحمول ثانياً على ما لا يقدر عليه 
الخلوق. 

وأما حديث «وإذا استعنت فاستعن بالله» فمعنى ذلك: عند استعانتك بآي 
مستعان فاستعن بالله - على لي ني طرقها كلها - حملا على الحقيقةء فا مسلم لا ينسى 
مسب الأسباب عندما يستعين بسبب من الأسباب. 

وهاهو عمر رضي الله عنه حین| استسقی بالعباس رضي الله عنه م ينس أن يقول 
انالا «اللهم فاسقنا»» وهذاهو الأدب الإسلامي. 

ولو م نحمل الحديث على هذا المعنى» لتكلفنا المجاز» ولعارضته عدةآيات كقوله 
تعالى: # ولتک وماد 4 [الصافات: »]٩٦‏ وقوله: فل عند ال 4 [النساء: 
۸ وقوله: افلم تفتلوهم ولک اله فهر 4 [الأنفال: »]١‏ مع قولهم تعالى: 

ومن يشل مومک معدا فج راو جھ کم کردا فیا وض ب آل عد 

هراعد لهْعَدَابا عَظْيمًا € [النساء: ]٩۳‏ وقوله تعالى: # هرمو هم بإوّ اَل 
وقر داو ا 21 6وا أن أخدا رالمات الماد عد 
قوله تعال: لواو دوأ لهم ما سََطْعَتم مفو ومن رَبَاطِ ألَْيّلٍ ) [الأنفال: .]٠١‏ 

وإن بالغ واحد في مغالطته واذعى أن المتوسل مطلقاً مشر ك بالله تعالى» واحتج 
بالآية # ماعب دهم إلا لیقریوتا اله رلح € [الزمر: ۳]ء فهو مع خطته في الاستدلالء 
فا ان هو ج 9 رة دن وتر غل ات انارق اه وعدا 
من یدعونهم» فلم یدعوهم إلا لهم عبدوهم» ولکن لا يقال: إن کل من دعا من فلان 
أمرآ؛ فإنه يعبده» وكذلك لیس من یتوسل بأحد فهو عابد له» بل هو عابد للمتوسل إليه 
لا به» فهم اعتقدوا نم آمة مع الله تعالى» ولولا ذلك ما عبدوهم» فأين هذا الحال من 
حال من يتوسل إلى الله تعالى بالنبي أو ببعض الصالحين؟ آي: من يقول من المتوسلين: 


۷ 

إنه یعبد من یتوسل به» وهل التوسّل عبادة للمتوسل به أم للمتوسل له؟؟ فسبحان الله 

كيف يحكمون!! ولكن لا شك أن كل من عبد أمرأًء فإنه مشرك مع الله تعالى غبرّه» 
فالتوسل ليس عبادة للمتوسل به. 

وأما قوله تعالى: ياك َّد وليك دعي € [الفانحة: .]٠‏ ففي العبادة والهداية 
بقرينة السباق والسياق؛ كا هو الجدير بحال المناجاة» فلا يكون فيه تعطيل الأسباب 
العادية الدنيوية. 

ملاحظة: 

قال الإمام الكوثري: «وآما إذا كان بين العامة من يخطى في مراعاة أدب الزيارة 
والتوسل» فمن واجب آهل العلم إرشادهم إلى الصواب برفق). اه. 

و امو ق فو ا اک درا ا 
على مساعدته» أو لاء فإن كان الأولء فلا إشكال» وإن كان الثاني - أي: إن لم يكن قادراً 
على ذلك فهو خط من الطالب» ولیس شر كاً كا يصوّره بعص الجهلة. 

وأما من يطلب من الله تعالى بكرامة شخص معين عنده» وبمحبة الله تعالى 
لشخص معين» فلا إشكال في ذلك. 
قال الطحاوي: (ونحب أصحاب رسول الله ڳلا ولانفرط ني حب أحد 
منهم» ولا نترمن حد منهم» ونبغض من يبغضهم» وبغیر الخیر یذ که » 
وبغضهم فر ونفاق وطغیان) 


هذا كله ورد ني الآحاديث» وعلى سبيل العموم» ونحن نعلم أن بعض من صحب 


(1) «حتى التقول في مسألة التوسل»» الإمام الكوثري ره اله ص۲۲. 
(۲) يو جد فقرة زائدة في بعض النسخ» وهي: «ولا نذكرهم إلا بخير» وحبع دين وإیان وإحسان». 


۸ 
رسول الله عليه الصلاة والسلام قد ارت وانقلب على عقبیه» ولکنه بعد فعلته هذه | 
يعد صحابياًء وليس له حكم الصحابة» وكان ممن مع رسول الله عليه السلام وأظهر 
الإيمان وأبطن الكفرء وهؤلاء الذين أشار رسول الله إليهم بأنمم المنافقون» ولكن هذا 
كله لايقدح في الحكم الكل المذكورفي حق الصحابة رضوان الله عليهم» فلا نسلب هذا 
الحكم عن أحد منهم إلا من قام عليه دليل خاص» وهذا الدليل ليس باجتهاد جتهد 
وإنا بنص عن الرسول بيا أو باستدلال من كلامه. 

مفهوم الصحابي: 


سنذكر التعريفات التى وردت عن العلماء في تعريف الصحابي» لكي يزداد 
وضوح تصور المقصود بالصحابي في آذهانناء قبل الحكم عليه ونسبة ا لخصائص له. 

التعريف الأول: 

وهو المعروف عند المحدثين: آنه كل مسلم رى رسول الله بيا:. 

كذا قال ابن الصلاح ونقله عن البخاري وغيره'. 

2 8 ۴ ء ۶ ء۶ 
على صحبته» ویدخل فيه من رآه کافراء ثم اسلم بعد موته» کرسول قیصر» وهو لیس 
صحابياً» ویدخل فيه من رآه بعد موته وقبل دفنه» وقد حصل ذلك لاي ذُؤیب خویلد 
ابن خالد الهذل» ولكنه ليس صحابياًء وكذا يرد عليه من أسلم في عهد النبي ثم ارتدً. 

هذا إن كان المقصود بالرائى الصحاں» وإلا فإن كان الرائى هو الرسول عليه 
السلام» فإنه قد رأى أمته كلها في ليلة الإسراء ومع ذلك فلا يقال: إن أمته كلها 


(1) «مقدمة ابن الصلاح» ص .۲۹٣‏ 


۹ 


ولا مضى عرف العلماء الصحابي بأنه: مَنْ لقي النبي بء مسلما ومات على 
إسلامه. 


أمّا من ارتد بعده» ثم أسلم» ومات مسل)؛ فقال العراقي: في دخوله فيهم نظر؛ 
فقد نص الشافعى وأبو حنيفة على أن الردّة عحبطة للعمل". قال: والظاهر أنها عبطة 
للصحبة السابقة؛ كقرة بن ميسرة» والاأشعث بن قيس. 

آمّا من رجع إلى الإسلام في حیاته کعبد الله بن آي سرح» فلا مانع من دخوله في 
الصحبة. 
لے“ 

چ 2 ۰ ا ۴ ر 
وهل يشترط لقيه في حال النبوة أو أعم من ذلك حتى يدخل من راه قبلها 
ومات على الحنيفية كزيد بن عمرو بن نفيل» وقد عدّه ابن منده في الصحابة؟ وكذا لو 
رآه قبلها ثم أدرك البعثة وأسلّم ولم يره» قال العراقي: ولم أرَ مَنْ تعرَّص لذلك. قال: 
ويدل على اعتبار الرؤية بعد النبوة ذكرُهم في الصحابة ولدّه إبراهيم دون من مات 
قبلها كالقاسم. 

وهل يشترط في الرائي التمییز؟ حتى لا يدخل من رآه وهو لايعقل» والأطفال 

الذين حتكهم ولم يروه بعد التمييز أو لا يشترط لم يذكروه أيضاً. 


(۱) «إسبال المطر على قصب السکر» ص۱۸٠‏ و«التقیید والاإیضاح» ص۲۹۲. 
)۲( «التقیید والإیضاح» ص۲۹۲ بتصرف. 
() «تدریب الراوي» .)٦٦۸:۲(‏ 


7۹ 
وقال ابن حجر في «النكت»: ظاهر كلام الأئمة ابن معين وأبي زرعة وبي 
حاتم وأبي داود وغيرهم اشتراطه فام ل يثبتوا الصحبة لأطفال حتَكَهُمْ النبي کلف 
أو مسح وجوههم» أو تفل في آفواههم؛ كمحمد بن حاطب» وعبد الرحهمن بن عثان 

التيمي» وعبيد الله بن معمر» ونحوهم. 

قال: ولا يشترط البلوغ على الصحيح» وإلا خرج من أَحيحَ عل عَدّوفي الصحابة؛ 
کالحسن» والحسین» وابن الزبیر ونحوهم. 

واشترط ابن حبان": أن یکون رآه في سن من بحفظ عنه» فان کان صغيراً ۾ 
يحفظ عنه فلا عبرة برؤيته» كخلف بن خليفة عده من آتباع التابعين» وإِن رآى عمرو بن 
ری ا د 

قال العراقي: وما اختاره ابن حبان له وجه کا اشترط في الصحابي رؤيته وهو 
ميزء قال“: وقد شار النبي بء إلى الصحابة والتابعين بقوله: «طوبى لمن رآني وآمن 
بي» وطوبى لمن رأى من رآني...» الحديث» فاكتفى فيه لمجرد الرؤية. 

التعريف الثالث: 

وعن بعض أصحاب الأصول وبعض أصحاب الحديث: أن الصحابي من طالت 
مجالسته له على طريق التبع له» والأخذ عنه» بخلاف من وفد عليه وانصرف بلا مصاحبة 
ولامتابعة. 


(۱) «تدريب الراوي» (11۸:۲). ولم أجده في النكت. 

(۲) «تدریب الراوي» (۲: ۷۰۰) وما بعدها. 

)۳( «التقیید والإٰیضاح» ص‌۱۹٠".‏ 

(6) «تدریب الراوي» (۷۰۰:۲). 

)٥(‏ «تدريب الراوي» (11۹:۲)» و«مقدمة ابن الصلاح» ص۲۹۳ بتصرف. 


1۷1 

ورد بإجماع أهل اللغة على أنه مشتق من الصحبة» لا من قدر منها غصوص» 
وذلك یطلق على کل من صحب غبره قلیلاً کان أو کثیرا؛ یقال: صحبت فلاناً حول 
E TT‏ 

وغو و ر ا ا اور اف الا ییا ل وو ن هة 
د جد ن طاتا عن غل ن کم عن شه عن موی قال أت اسن بن 
مالك فقلت له: آنت آخرٌ من بقي من آصحاب رسول الله ب قال: قد بقي قوم من 
الأعراب» فأما من أصحابه فأنا آخر من بقى'. 

قلت: وقوهم: إن هذا المعنى مأخوذ من أصل اشتقاق اللغة» غير دقيق» بل هو 
مأحود من العرف» وحينذاك فقد يكون له وجه قوي؛ لأن المعنى العرفي له اعتبار. 

التعريف الرابع: 

عن سعيد بن المسيّب أنه كان لا يعد صحابياً إلا من أقام مع رسول الله لا سنة 
أو سنتين» أو غزا معه غزوة أو غزوتين". 

ووجهه: أن لصحبته ياء شرفاً عظيء فلا تنال إلا بأن يظهر فيه الخلق المطبوع 
عليه الشخص؛ كالغزو المشتمل على السفر الذي هو قطعة من العذاب» والسنة المشتملة 
على الفصول الأربعة التي بختلف بها المزاج. 

فإن صح هذا القول عنه» فهو ضعيف» فإِن مقتضاه: أن لا يعد جرير بن عبد الله 
البجلي وشبهه من فقد ما اشترطَّه؛ كوائل بن حجر صحابياً» ولا خلاف أنّهم صحابة. 


(۱) «تدریب الراوي» (۲: »)٦۷۰‏ ولم قف عليه في «طبقات ابن سعد)» ورواه ابن عساکر فی 
«تاريخ دمشق» :٩(‏ ۳۷۹). 

(۲) «تدریب الراوي» (۲: >.٠‏ و«مقدمة ابن الصلاح» ص۹۳ ۲ وأورده ابن سعد فى «الطبقات» 
.(A1۸:1)‏ 


۱۲۷۲ 

قال العراقي: ولا يصح هذا عن ابن المسيّب» ففي الإسناد إليه محمد بن عمر 
الواقدي» وهو ضعيف في الحديث. 

وقال: وقد اعتّرض بأن جريراً أسلم في أول البعثة؛ ل روى الطبراني عنه قال: 
لحا بعت النبي كيان أتيته لأبايعه» فقال: «لأي شيء جئت يا جرير؟)» قال: جئت لأسلم 
على يديك! فدعاني إلى شهادة «أن لا إله إلا الله» وني رسول الله» وتقيم الصلاة المكتوبةه 
وتؤتي الزكاة المفروضة...» الحديث. 

قال: والجواب: أنه غير صحيح» فإنه من رواية ا لحصين بن عمر الآحمسي» وهو 
منكر الحديث» ولو ثبت فلا دليل فيه؛ لأنه يلزم الفورية في جواب (لمًا) بدليل ذكر 
الصلاة والزكاة وفرضها متراخ عن البعثة. 

وال وات ا ت عة آنه فال فا اسلت إل بعد توول الاندة ووا أبوذاوة 
وغيره"» وني «تاريخ البخاري الكبير»: آنه أسلم عام توفي النبي ئي وكذا قال الواقدي 
وابن حبان والخطیب وغیره. 

قلت: والظاهرٌ أن شر ط ابن المسيب إن صح عنه» فهو من نفس جنس اشتراط 
طول الصحبة كالذي قَبلّه» وعلته ما ذكره من أن الصحبة شرف عظيم» ومرتبة عاليةه 
الكل يتشوف لهاء فينبغي أن لا تحكم با إلا على من يقطًع بأنه اأكتسبهاء ولذلك 
اشترطوا طول الصحبة» فبعضهم أطلق» وبعضهم ضبط الطول بمدة معينةء فقال: سنة 
اوسن 


وک] قلنا: إن اسايق له وجه فهذا أيضا له وجه ولكن قد ينازع في المدة نفسهاء 


(۱) «التقييد والإيضاح» ص‌۲۹۷. 


)۲( «سنن أبي داود»» كتاب الطهارة باب المسح على الخفين» .)٠١٤(‏ 
)۳( «التاريخ الکبیر» (۲۲۲۰) (۲۱۱:۲)». «تدريب الراوي» .)٦۷١:۲(‏ 


DAA 

E O E DS 
صحابياًء فله حالة خاصة تكون حل بحث.‎ 

التعریف الخامس: آنه من طالت صحبته» وروي عنه"'. 

التعريف السادس: أنه من رآه بالغاًء حكاه الواقدي» ورادا تقده. 

التعريف السابع: أنه من درك زمنه حي وإن لم يره" . 

قاله يجيى بن عثمان بن صالح المصري» وعَدٌّ من ذلك عبد الله بن مالك الجيشاني 
أبا تميم» ولم يرحل إلى المدينة إلا ني خلافة عمر باتفاق» ومن حَكى هذا القولّ القرافي في 
«(شرح التنقيح». 


التعريف الثامن: من حُكم بإسلامه تبعاً لأبرًيه» وعليه عمل ابن عبد البر وابن 


منده. 

فهذه هي أشهر التعريفات الواردة عن العلماء مفهوم الصحبة. 
بيان مسألة عدالة الصحاية: 

تحرير مفهوم العدالة: 


سنبين تعريفات العدالة وضوابطها بحسب ما ورد على ألسنة العلماء؛ لأن 


العدالة هي الحكم في مسألتناهذه» ومن المهم أن نتصور الحكم قبل أن ننسبه إلى المحكوم 
عليه به. 


(۱) «تدریب الراوي» .)٦۷۱:۲(‏ 


)©( «(شرح التنقيح» ص .٠٠١‏ 
)٥(‏ «اللاستذکار» (۳: ۱۱۷). «تدریب الراوي» (۲: .)٦۷۲‏ 
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سننقل هناما قاله الإمام النسفي في «شر حه» للمنارء فهو في غاية الأهمية ويو ضح 
إلى حك كبير مفهوم العدالة. 

قال اللإمام النسفي ر حه الله تعالى ني «شرح ال منار في أصول الفقه» المسمى باكشف 
الأسرارا: 

«اعلم أن العدالة هيئة راسخة في النفس تحملها على الاجتناب عا هو حظور 
رديئةء وهي في الأصل: الاستقامة. يقال: طريق عدل: للجادة» وفلان عدل: إذا كان 
مستقيم السيرة» لا يميل عن سنن الإنصاف والحق» وضده: الجور» وهو الميل» يقال: 
طريق جائر: إذا كان من الثنيات. 

وهي نوعان: 

١-قاصر:‏ وهو ما ثبت بظاهر الإسلام» واعتدال العقل بالبلوغ؛ لأني) يحملانه 
على الاستقامة ويزجرانه عن غيرها ظاهراً إلا أن هذا الظاهر يعارضه ظاهر آخر يصدع 
عن الاستقامة» وهو هوى النفس» فإنه الأصل قبل العقل» وحين رُزق النهى ما زايله 
الموى» فإذا اجتمعا فيه يكون عدلاً من وجه دون وجه» كالمعتوه والصبي العاقلء فلا 
یکون عدلاً مطلقاً. 

-وكامل: وهو ما ظهر بالتجربة رجحان جهة الدين والعقل على طريق الهوى 
والشهرة كر ن غا رة ديه غا يقد رها فة فن الكهرات: وهدالانة لفن 
لكال الاستقامة غاية؛ لأنها تتفاوت بتقدير الله ومشيئته» فاعتبر في ذلك ما لا يودي 
إلى الحرج» وتضييع حدود الشريعة وهو اجتناب الكبائر» وترك الإصرار على الصغائرء 
فقيل: من ارتكب كبيرة» أو أصر على صغبرة» سقطت عدالته وصار مته بالكذب؛ 
لأن من لا يتحامى جنس الفسوق لا يتحامى الكذبَ الذي هو نوع منه» فأما من ابتلي 
بشيء من الصغائر بلا إصرار فعدلٌ كامل العدالة وخبرّه حُجّة في إقامة الشريعة؛ لأنا 


Vo 

لو شرطنا العصمة عن الكل لتعطلت الحقوق؛ لأن لله تعالى في كل لحظة أمراً ونهياً 
يتعذر على العباد القيام بحقه فيتلَون ببعض الصغائر. 

وإنما شرطنا العدالة؛ لأن الكلام وقع في خبر مَن هو غير معصوم عن الكذب» فلا 
يثبّت جهة الصدق في خبره إلا بالاستدلال» وذلك بالعدالة؛ لأن الكذب عحظور دينه 
فیستدل بانزجاره عن حظورات دینه على انزجاره عن الكذب الذي يعتقده حظوراً. 

وكماهما؛ لأن المطلق من كل شيء يقع على كماله» فلهذا لم يجعل خبر الفاسق 
وا مور و کو من لا خرف ار کات الاو ول اخا ارہ ها ی 

وقال الشافعي رحه الله: لما م يكن خبر المستور حجة مع أنه اعتاد رواية الحديث؛ 
لأنه م تعرف عدالته» فخبر المجهول-وهو غير المعروف بالعدالة والرواية -أولى. 

وقلنا: المجهول من القرون الثلاثة عدل بتعديل النبي عليه السلام إيا فخبره 
يكون حجة على الشرط الذي بيّنا». اه. 

وقال الإمام الجويني رحه الله تعالى في «التلخيص): 

«ومن الأوصاف المشروطة في الرواية: العدالةء فاعلم أن الفسق مها ظهر ذلك 
رد الرواية إحماعاًء ثم اختلف العلماء بعد ذلك فذهب أصحاب أبي حنيفة رمه الله إل 
أن من ثبت إسلامه ظاهراً ول نعلم منه فسقاً فهو في حكم الرواية عدل» قالوا كذلك في 
الشهادة على الأموالء وأجعوا اشتراط ثبوت العدالة في الشهادة على الحدود وما يتعلق 

وما اختاره الدهماء من العلاء القائلين بأخبار الآحاد آنا لا نكتفى ب اكتفوا به» 
ولكنا نشترط ثبوت أوصاف العدالة في الشهادة والعلم بها أو غلبة الظن. 


(1) «شرح المنار في أصول الفقه» (۲: .(o‏ 


۲۷ 

فإن قيل: ف| العدالة التى ذكرتموها؟ 

قيل قد أكثروا ني ذلك ولم يحقق أحد في ذلك قولاً جامعاً مانعاًء وأكثر ما قاله 
الشافعى رضى الله عنه» أن قال: ليس في الناس من يمحض الطاعة فلا يمز جها بمعصية 
قبول الكل وإذا كان الأغلب على الرجل من أمره الطاعة والمروءة قبلت شهادته» وإذا 
كان الأغلب من أمره المعصية وخلاف المروءة ردت شهادته وروايته. 

قال بو بكر الصيرفي فيمن قارف كبيرة: ردت شهادته» ومن قارف صغيرة | 
ترد شهادته ولا روايته» وتتابع الصغائر كمقارفة الكبائر» وقال هو أيضاً: لو ثبت كذب 
الراوي لردت شهادته إذا تعمده» وإن كان لا يعد الكذب فيه من الكبائر؛ لأنه قادح في 
نفس المقصود بالرواية. 

وقد ذكر القاضي رضي الله عنه عبارة جامعة في العدالة فقال: العدالة اتباع أمر الله 
على الجملةء وخالفة مر الله تعالى: تضاد العدالةء ثم تثبت العدالة في شيء باتباع آمر الله 
فيه» ولأيمنع من تحققه ثبوت المخالفة في غيره. 

فإن قيل: فهذا ذكر على الحملة فما عدالة الراوي. 

قلنا: لا نشترط تحقق العدالة فيه من كل وجه لما قدمناه» ولكن إجماع القول فيه أن 
يقال العدل المشتهر بأداء الفرائض وامتثال الأوامر وتوقي المزاجر واجتناب مايمرض 
القلوب ويورث التهم فيم جل وقل فيخرج لنامن مضمون ذلك عبارة وحيدة وهي آنا 
نشترط أن لا يقدم الراوي على ما إذا أقدم عليه أورث ذلك تهمة ظاهرة في روايته» ولا 
فرق بين أن يكون من الصغائر أو من الكبائر. 


وما الكبائر فلا شك أن الإإقدام عليها يورث التهم والصغائر على الانقسا» 


VY 

فرب صغبرة تورث ذلك» فإنك إذا رأيت الرجل يسرق باذنجانة أو ما أشبهها أو 
يطفف ا مكيال والميزان في حبة فهذا لا يقطع أن يكون كبيرة وربم| كنا بمجاري العادات 
نعلم أن من آقدم على مثل ذلك فيؤدي بقلة نزاهته ورقة أمانته فاضبط ذلك وايأس 
من ضبط أوصاف حصورة يقال آنا العدالة المشروطة وإنم| عظم الاجتهاد في التعديل 
والجرح لخروج صفاتي) عن الضبط والحصر»'. 

ثم قال رحه الله تعالی: 

«اعلم أن ما صار إليه الجمهور من أصحابنا أن الرواة من أصحاب رسول الله 
ية من المهاجرين والأنصار معدلون بنص الكتاب» وهم مقرون على العدالة إلى أن 
يتحقق قطعاً ما يقدح في واحد منهم. 

فإن قيل: في آية تعنون اشتماها على تعديلهم؟ 

قلنا: هي أكثر من واحدة فمنهاء قوله تعالى في خاطبة الصحابة: « كعم حَيرأمٍَ 
حرجت للا € [آل عمران: ]۱١١‏ ومنها قوله تعالى في خاطبتهم: ل كلك جعلتکہ 
اسه وسَطا إتكڪوذأشمدآء َل لتاس € [البقرة: ١٤١‏ ] ومنه قوهم في أهل بيعة الرضوان: 


HP Le 


#لَمَدَّ رو اله ممیت إد ببایعونک تحت الجر 4 [الفتح: ۸ ومنها الآيات 


ت 


KK * :‏ » ن tr‏ 2 
المشتملة على حسن الثناء على المهاجرين والأنصار» منه قوله تعالى: #والسبعورک 
ولون من مجر وألأنصار € [التوبة: »]٠١١‏ إلى غير ذلك مما يطول تتبعه من الكتاب 
والسنةء ثم لا تظننٌ أنه مندرج تحت هذه ا لجملة كل من لقي رسول اله با وإنا ذلك 


في الذين امتثلوا آمره وبذلواعليه المهج وهم المعرفون المسمّون). اه. 


(۱) «التلخیص»)(۱:۲١٠).‏ 
(۲) «التلخیص» (۳۷۳:۲). 


7۸ 
تحرير الأقوال والمذاهب فى مسألة عدالة الصحابة: 


الأكثر من العلماء على أن الصحابة كلهم عَذُولٌ بلا استثناء أحد منهم» وهذا 
a AEN A‏ 

والقلة التي لر ثُسَلَمْ بعدالة الصحابة مطلقاً احتلفوا ني تطبيق ذلك على جميع 
الصحابة أو بعضهم على أقوال: 

-١‏ ذهب قوم إلى أن الصحابة - كغيرهم من الناس -فيهم العدل وغير العدل» 
وبالتالي؛ فإن العدالة لا تثبت هم بمجرد صحبتهم» ولا بذهم من تعديل خاص. 

۲ وذهب آخرون إلى أن الصحابة قبل ظهور الفتن بين علي ومعاوية رضي الله 
عنهما عدو أو إلى أيام قتل عثان» وأما بعد ظهور الفتن فكل من اشترك فيها ودخل 
فيها فليس بعدل؛ لأنا نقطع بفسق أحد الفريقين» وهو غير معلوم وغير معين» فلا بتميّز 
ادل عو الان فتمد ر القيرل 

ی ع ا ر ا ا و 0 
ا 

٤‏ قال الخطيب البغدادي: «وذهبت طائفة من آهل البدع الى أن حال الصحابة 
كانت مَرضيّة الى وقت الحروب التي ظهرت بينهم وسفك بعضهم دماء بعض» فصار 
أهل تلك الحروب ساقطي العدالةء ولم اختلطوا بأهل النزاهة وجب البحث عن أمور 
الرواة منهم»'. 

٥‏ ونقل الزركشي عن المازري: «وقال المازري: العَدَالَة لِمَنْ اشُهرَ منهم 


() «الكفاية في علم الرواية)» آحمد بن علي بن ثابت أبو بكر الخطيب البغدادي ت: »٤ ٦۳‏ ص1 »٤‏ 
المكتبة العلمية-المدينة المنورة» ت: أبو عبدالله السورقي» إبراهيم همدي المدني. 


7۹4 

TE N OE‏ لاتغني بالعَذلِ كل من 
راه اتمَاقاء أو زاره امًاء أو ابه وا نصَرَفَ من قريب لن إت رڈ پو الصَحَا لَذْينَ 
لارو وع هو و ا روالد ال ا ا 

ثم علق الزركشى عليه فقال: «وهَذًا قول غريب مرج كيرا من المشهُورِينَ 
بالصخْبة والروَاية عن اكم ادال وال بن حُجْر وما لِك بن اُوبرثِ» وعقانَ 
ابن آبي الْعَاص وأمتامِمْ عن وَقَدَ عليه کلف ول َم إلا اما لا ثم اصرف وكَذَلِكَ 
من يعرف إلا بروَاية الوَاجِدِه أو الان فالْقوْلٌ بالَغْويم هو الصَوَابُ» كا هو فضي 
إطلاق الحمهور»". اه 
محرير الاأدلة: 

-احتج الأولون القائلون بأن الصحابة كغيرهم» بأن العدالة ليست هي الأصل 

- واحتج أصحاب القول الثاني بأن الذين وقعوا في الفتن لا يُعلم الفاسق من 
غير الفاسق من بينهم» فالفاسق غير معبّن» فيحتمل أن يكون أي منهم فاسقا» وهو غير 

- واحتج أصحاب القول الغالث بأن الإمام علياً هو الإمام الحقء وأن الذين 

٩ ّ » » ۰ e ۰ 

خر جوا عليه هم فرقة من البغاة» فكان قتال علي هم قتال حق» فلا يفسق هو ولا الذين 
قاتلوا معه» في حين إن الذين قاتلواعلياً كانوابغاة» وبخروجهم على الإمام ا لحق» وقتا هم 
له» فسقوا فسقطت عدالتهم. 
() «البحر المحيط في آصول الفقه)» بدر الدین محمد بن مہادر بن عبد الله الزرکشی ت: ٤۷۹م‏ 


(۳:))» دار الكتب العلمية-لبنان: بروت_-١‏ ھ__ ۰0۹ ۲م ط۱.ت: ضبط نصوصه 
وخر ج آحادیثه وعلق علیه: د. محمد محمد تامر. 


۸۹ 


-وا حتج الجمهور القائلون بعدالة الصحابة كلهم أجعين» بأدلة منها: 

١-ما‏ ورد من الآيات والأحاديث الدالة على عدالتهم وفضلهم» و 

أً_# ركديك جلك َه وَسَصّا € [البقرة: ]١ ٤١‏ أي عدولا 

ووجه الدلالة: أن ا لخطاب ني الآية موجه إلى الصحابة بأهم عدولٌ دون استثناء 
أحد منهم» فالآية شاملة لجميع الصحابة» وصادقة على من بعدهم إذا التزموا سيرتهم» 
وأورة عل الا جاج به الاية بان ا خطات ها مره إل عموم الآمة: بعتن أن 
عموم الأمة عدول» وليس فيها دلالةٌ على عدالة كل فرد. 

وأجيب بأن هذا خلاف المدلول اللخوي للخطاب بقوله: #جعلتَكمّ 4 ولو كان 
المقصود جميع الأمة لقال : جعلناكم جميعاًء وفيه بحث. 

وال وک راا جت للاناس # [آل عمران: »]۱۱١‏ ووجه 
الدلالة ففيهاء ووجه الرد كسابقتها. 

ج - قوله تعالی: دسل آله واش مع أ عل ال کار رما نم رة 

سا يعون فصلا مال e‏ سِيَاهُم ف وجوهه م من أ السجود ذلك ى مله فی 
اراھ ف لايل كزع أخج سط اروا اف فاس و ی عل سود يجب 
الراع لبخي پم الکقار وعد اهاي اموا ولوا للحت مت َعم ولا علا 4 
A E e‏ أنه وصف الصحابة الذين مع رسول الله اة بأنهم 
أشدَاءٌ على الكفار» ور حماءٌ على المؤمنين» وهذايستلزم تعديلهم. 

د وقوله تعالی: لتد ریے آنه ومنت إد باع ویک EEA:‏ 
ماف قوی اد اة علب وهم نصا ربا € [الفتح: ۱۸]. 

هوقوله تعال: #والسرموت آذ ولون من امجن والانصار والزاتبعوشم 
بحسن رض الله عنهم ورضوأعنَّه € [التوبة: .]٠٠١‏ 


۲۸۱ 


و-وقوله تعالى: # والسب قو التقوت # وكيك مقرو #ف جت امير € [الواقعة: 


[1۲-۹ 


ز- وقوله تعالی: * اما أل حسبك اله ومن عك من لومت € [الأنفال: 
+é‏ 


لز E‏ ا ‌ مس ر أ ۶ أ رد ےر ے 
ح - وقوله تعالی: #وللفقرا ت الذي جوا ِن ويدرهم وأم وله يعون 


ح 
م و و رو زر ووم ے رص ا 


IE‏ اشر ۰را ورا اليم 


RK £ 22‏ 
کک ولا ودف وره ا٤ا‏ وئو وؤ ٹروک عإہ 


ا ا اوک هم ميوت 4% [الحشر: 
14-۸ 


ط-قوله : «أصحابي کالنجوم» بأہم اقتديتم اهتدیتم). 


روی الخطيب البغداديٌ عن ابن عباس قال: قال رسول الله ل4 «مه) أوتيتم 
من كتاب الله فالعمل به لا عذر لأحدكم في تركه» فإن م يكن في كتاب الله» فسنة مني 
ماضية» فان لم تكن سنة مني ماضية» فا قال أصحابي؛ إن أصحابي بمنزلة النجوم في 
السماء» فأيما أخذتم به اهتديتم» واختلاف أصحابي لكم رحمة). 


. ٤۸ص «الكفاية في علم الرواية)»‎ )١( 
قال السخاوي: «ومن هذا الوجه آخرجه الطبراني والديلمي في مسنده بلفظه سواء وجويبر‎ 
ضعيف جداً والضحاك عن ابن عباس منقطع» وقد عزاه الزركشي إلى كتاب الحجة لنصر‎ 
القدسي مرفوعاً من غير بيان لسنده ولا صحابيه» وكذا عزاه العراقي لآدم بن أي إياس في کتاب‎ 
العلم والحكم بدون بيان بلفظ (اختلاف أصحابي رحمة لأمتي) قال وهو مرسل ضعيف). اه‎ 
[المقاصد الحسنة في بيان كثير من الأحاديث المشتهرة على الألسنة» أبو ا خير حمدبن عبد الرحهمن‎ 
»م۱۹۸٩-ھ‎ ١٤١ ٥ ابن محمد السخاوي ت: ۹۰۲ هھ ص٩1 » دار الكتاب العربي-بيروت_‎ 
طا ت: عحمدعثان الخشت].‎ 


A۲ 
وروى الخطيب البغدادي عن سعيد بن المسيب: عن عمر بن ا لخطاب رضي الله‎ 
تعالی: عنه قال قال رسول الله کيٍ: «سأآلت ربي فيما اختلف فيه آصحابي من بعدي؟‎ 
فأوحى الله إِلّ: يا حمد» إن أصحابك عندي بمنزلة النجوم في السماء بعضها أضوأ من‎ 

بعض» فمن آخذ بشيء ما هم عليه من اختلافهم» فهم عندي على هدی»'. 
وو جه الدلالة في هذا الحديث وأمثاله: أنه كَل حث الأمة على الاقتداء بالصحابة 
ونص على أن الاقتداء بهم طريقّ للهدايةء ولا يكون الأمر كذلك ما لم يكونوا عدولا. 
وقد يقال: إن الحدیث لا يصح» ففيه كلام على عدم صحته» ويجاب بأنه ينضم 
إلى غيره من الأخبار الكثيرة التي في معناه» فيتأف من مجموعها معني من المشهورات في 
الدين. على أن في هذا ما فيه» لأن الضعيف الشديد الضعف لا يتقوى بمثله. 


ي -ما رواه البخاري عن عِمْرَان» رضي الله عنه» قال النبىّ لا «حَير القرُونِ 
م 3 2 E‏ وه 0 0 رر وه و ەور و ا ہے 2 5 
قرني» ثم الذين يلو عم» ثم الذين يلو مء ثم جي ء قوم يرون ولا يفون» ويحونون ولا 
0 وور C٢‏ لارو وااډورو 
يؤتمنون» ويّشهدون ولا يستشهدون» ويظهر فيهم السمَن). 

ووجه الدلالة: آنه أثبت الخيرية للصحابة جملة» فدل على عدالتهم. 


. ٤۸ص «الكفاية في علم الرواية)»‎ )١( 

قال تاج الدين السبكي: «وهذا حديث قال فيه أحمد لا يصح ثم أنه منقطع قال ابن المسيب 
م يسمع من عمر شيئا؛. اه. [الإبهاج في شرح المنهاج على منهاج الوصول إلى علم الأصول 
للبيضاوي علي بن عبد الكافي السبكي ت: ۷٥٦‏ (۲: ۳۷۸)» دار الكتب العلمية - بيروت - 
٤‏ .,طا١»ت:‏ حماعة من العلاء] 

وفي الكامل: «قال الشيخ وهذا منكر المتن». اه [الكامل في ضعفاء الرجال» عبد الله بن عدي 
ابن عبد الله بن محمد أبو أحمد الجرجاني ت: ۰٦١‏ (۳: ۲۰۰)» دار الفکر -بیروت - ٠٤١۹‏ - 
۸, ط۳» ت: ججیی ختار غزاوي]. 


۸۳ 

وقد يقال: إنه أثبت الخيرية لجملتهم؛ لكونهم في قرنه» ولا يلزم منه تعديل كل 
واحد منهم. 

قوله لا: الاتيرا امان فرالدي ى با لر ان اجى أفن ل جه 
ذهباً ما أدرك مد أحدهم ولا تَصيقّه». 

قوله عليه الصلاة والسلام: «الله الهفي أصحابي» لا تتخذوهم غرضاً بعدي» فمن 
أحبّهم فبحبٌي أحبّهم» ومن آذاهم فقد آذاني» ومن آذاني فقد آذی الله ومن آذی الله 
يوشك أن ياخذه». 

وروى الخطيب البغدادي عن أنس بن مالك قال: قال رسول الله جياة: «إن الله 
اختارني» واختار آصحابي» فجعلهم أصهاري» و جعلهم نصاري» وٳنه سيجيء ني آخر 
الزمان قوم ينتقصونمم» ألا فلا تناكحوهم» ألا فلا تنكحوا إليهم» ألا فلا تصلوا معهم» 
آلا فلا تصلوا عليهم» عليهم حلت اللعنة»". 

۲ ثبت بالتواتر عن الصحابة أنهم كانوا ملازمين للجد والاجتهاد في امتثال 
الأوامر والنواهي» وبذهم أمواتحم وأنفسّهم في سبيل الله ونشر الدين» ولو لم يكونوا 
عدولا ل أقدمواعلى ذلك. 


(1) خر جه البخاري في (صحيحه» من حديث أي سعيد ا لخدري رضي الله عنه» كتاب أصحاب النبي 
یا باب قول النبي یا: «لو کنت متخذاً خلیلا» (۳۹۷۳). ومسلم في (صحيحه) من حديث 
أي هريرة رضي الله عنه» كتاب فضائل الصحابة رضي الله تعالى عنهم» باب تحريم سب الصحابة 
رضي الله عنهم» .)۲١٤١(‏ 

(۲) آخرجه الترمذي في «سننه» من حديث عبد الله بن مخفل رضي الله عنه» أبواب المناقب» باب فيمن 
سب أصحاب النبي ياف (۲٠۳۸).وقال:‏ هذا حديث غريب لا نعرفه إلا من هذاالوجه. 

(۳) «الكفاية في علم الرواية) ا لخطيب البغدادي» ص۸٤‏ . 


TA 

قال ا لطي البخدادي: # وا لباق هذا اع ن و كلها اة ل ورد ق 
نص ذلك يقتضي طهارة الصحابةء والقطع على تعديلهم ونزاهتهم» فلا يجحتاج أحد 
منهم مع تعديل الله تعالى هم» المطلع على بواطنهم إلى تعديل أحد من الخلق له» فهو 
على هذه الصفة إلا أن يثبت على أحد ارتكابٌ ما لا يجحتمل إلا قصد المعصية والخروج 
من باب التأويل» فيحكم بسقوط العدالة» وقد برهم الله من ذلك ورفع أقدارهم 
عله. 

على آنه لو لمرد من الله عز وجل ورسوله فیهم شیءٌ نما ذکرناه لأوجبت الحالٌ 
التي كانوا عليها من الهجرة والجهاد والنصرة» وبذل المُهج والآموال» وقتل الآباء 
والأولادء والمناصحة في الدينء وقوة الإيمان واليقين» القطع على عدالتهم» والاعتقاد 
لنزاهتهم» وأنهم أفضل من جيع المعدّلين والمزكين الذين بجيئون من بعدهم أبد الآبدين؛ 
هذا مذهب كافة العلماء» ومن يعتد بقوله من الفقهاء»'. 

السبب في القول بعدالتهم: 

قال السيوطي: «قال إمام الحرمين والسبب في عدم الفحص عن عدالتهم نهم حلة 
الشريعة فلو ثبت توقف في روايتهم لانحصرت الشريعة على عصره 4 ولا استرسلت 
ساقز الأعضان ٠‏ اه 

وقال التاج السبكي في «شرح ابن الحاجب»: 


«والقول الفصل: آنا نقطع بعدالتهم من غير التفات إلى هذيان الهاذين» وزيغ 
المبطلين» وقد سلف اكتفاؤنا في العدالة بتزكية الواحد متاء فكيف بمن زكاهم عام 


.٤۹-٤۸ص «الكفاية في علم الرواية)»‎ )١( 
:۲(»٩۱۱ «تدريب الراوي في شرح تقريب النواوي»» عبد الرحمن بن بي بكر السيوطي ت:‎ )0( 
کے لای ا ده ربا ع ال هاب د الاطف:‎ 


1۸0 


س 


الغيوب الذي لايعزب عن علمه مثقال ذرة في الأرض ولا في السماء في غير آية؟ وأفضل 
خلق الله الذي عصمه الله عن الخطاً في ا لحر كات والسکنات محمد ية في غير حديث» 
ونحن نسلم أمرهم فيما جرى بينهم إلى ربهم جل وعلاء ونبرأ إلى املك سبحانه من 
يطعن فيهم» ونعتقد الطاعنَ على ضلال مهين» وخسران مبين» مع اعتقادنا أن الإمام 
احق كان عثمان ضي الله عنه» وأنه تل مظلوماًء وحى الله الصحابة من مباشرة قتله» 
فا متو قتكه كان شيطاناً مريدا» ثم لا محفظ عن أحد منهم الرضا بقتله» إنا المحفوظ 
الثابث عن كل منهم إنكار ذلك. 

مسألة الأخذ بالثأر اجتهاديةء رأى علي كرم الله وجهه التأخير مصلحة ورأت 
عائشة رضي الله عنها البدار مصلحةء وکل جری على وفق اجتهاده» وهو مأجورٌ إن 
ا 

ثم کان الإمام احق بعد ذي النورين عثمان رضي الله عنه عل کرم الله وجه 
وكان معاوية رضي الله عنه متأوّلاً هو وجاعة. 

وفيهم من قعد عن الفريقين» وأحجم عن الطائفتين؛ لا أشكل الأمر» وكل عمل 
بها أداه إليه اجتهاده» والكل عدول» رضي الله عنهم» وهم نقلة هذا الدين» وله الذين 
بأسيافهم ظهرء وبآلسنتهم انتشرء ولو تلونا الآسى وقصصنا الآحاديث في تفضيلهم 
اطا طت 

هذه كلمات من اعتقد خلافها كان على زلل وبدعة» فليّضمر ذو الدين هذه 
الكلمات عقداًء ثم ليكفّ عم| جرى بينهم» فتلك دماءٌ طهر الله منها أيديناء فلا نلوّث بها 


ء 


الم :اه 
وأجاب الجمهور عن شبه القادحين في عدالة من دخل في الفتن بفسقه»ء بأن ما 


(۱) «شرح ابن ا لحاجب) .)٤١١-٤٠١٠:۲(‏ 


۱۸٩ 
حدث حمول على الاجتهاد» آي: اجتهد کل فریق فأداه اجتهاده إلى ما ارتكبه» وحینئزِ فلا‎ 
إشكال سواء قلنا: إن كل مجتهد مصيب أو المصيب واحد» لوجوب العمل بالاجتهاد‎ 
اتفاقاًء ولا تفسيق بواجب. وقد يقال بأن الذين خرجوا على علي بغاةء والبغاة ليسوا‎ 


ا 


قلث: عدد الصحابة يربو على المثة ألف» والرواة لا يبلغون عشرهم» فينتقل 
الكلام في عدالة هؤلاء لآم المقصودون. 

ولو نظرنا في هؤلاء الرواة كم عدد الذين اختلف الناس في عدالتهم لوجدنا 
عددهم قليلا بالقياس إلى عدد الرواة؟ ثم إذا نظرنا في عدد الأحاديث التي رواها رواة 
الصحابة المختلف في عدالتهم» لوجدناها قليلة جدا قياساً بعدد الأحاديث الإجحمالي. 

ثم بالنظر في معنى هذه الأحاديث سنجد أن من هذه الأحاديث ما له شواهد 
من طرق صحابة آخرين غير ختلف في عدالتهم» وبذلك يسلم كثير ما تقل إلينا من 
الأحاديث من الطعن والتشكيك فيه. 

وما يؤيد القول بأن الأصل في الصحابة خاصة الصدق لا الكذب مارواهالحاكم 
في «المستدرك على الصحيحين): عن عامر بن سعد بن أي وقاص: عن أبيه قال: وقف 
عمر بن الخطاب بال جحابية فقال: رحم الله رجلاًسمع مقالتي فوعاهاء إني رأيت رسول الله 
ية وقف فينا كمقامي فيكم» ثم قال: «احفظوني في أصحابي ثم الذين يلونم» ثم الذين 
يلونهم ثلاثاً ثم يكثر الهرج» ويظهر الكذب» ويشهد الرجل ولا يستشهد» ويحلف 
ولا يستحلف» من أحب منكم بحبو حة ا لجحنةء فعليه با لجاعة» فإن الشيطان مع الواحد» 
وهو من الاثنين أبعد ألا لا يخلون رجل بامرأة فإن الشيطان ثالثهاء من سر ته حسنته 


وساءته سيئته فهو مؤمن'. 


(۱) کتاب العلم»(۳۹۰). 


A۷ 

وي رواية عند ابن ماجه: عن جابر بن سمرة قال: خطبنا عمر بن الخطاب 
با لجحابية فقال: إن رسول الله ية قام فينا مثل مقامي فيكم فقال: «احفظوني في أصحابي» 
ثم الذين يلونهم» ثم الذين يلونم» ثم يفشو الكذب حتى يشهد الرجل وما يستشهد 
ومحلف ومابستحلف»'. 

ومعنى «احفظوني» أي: راعوا فيهم حق الصحبة؛ فإن الصحبة فضيلة عالية. 

وحل الاستدلال في أن الكذب يفشو بعدهم» وقول الرسول بياة: «احفظوني في 
أصحابي»» دلیل على تعديلهم» والله آعلم» والحمد لله رب العالمين. 

وهذا الذي مر كان عن مفهوم الصحابي وعدالته» والمقصود من القول اء 
والحت فلل 


حبة الصحابة والاعتراف بمكانتهم: 


۰ 3 DK 
وآما لزوم حبتهم» فلان الله تعالى رضي عليهم ورضوا عنه» وآثنى عليهم في‎ 
التوراة والاتجل والفرقان حبك فال ومد ا امہ وای مع ادال اکتا راء‎ 


43 
ر رو عط 3 ت C> 2 IF‏ ا 


ينهم رکعا سجدا عون فضا نَأل ورضوتا ا في ووهه م تن أثر السجود 
ٍ رر رو : چ < 2 سط e e e‏ 2 
دك مهم فى الوردة ولھ فاضي لٍكزنع أ طا قار فا اغ اة ی عل 
4 ق ص رہ س م 2 و او و را و و ر ر ب ے 

سوقإِء يجب الررًاع ! اع ليخيظ بم بهم الكقار وعد أله الذي اموا وعملوا الصَْلِحَبِ مهم مَعْفِرةً 
وَلَجَرَاعَيًا 4 [الفتح :4[ 

وقال تعالى: #والسمقور e‏ والانصار وال اتبعوشم 
بإحسن ن رض الله عنم ورضوا عن وآ م جک جت تج ری E EE‏ 


رت < و 1ے 


فيا أبدادلك لمو العم 4 [التوبة: .]٠٠١‏ 


(۱) كتاب الأحكام» باب كراهية الشهادة لمن م یستشهد .)۲١۹۳(‏ 


11۸ 


وقال تعالى: لاسر کک e‏ 
م م وو ےر و ر 
A>‏ وکا وعد الله > 


الذين أنققو امن بعد وقتلواو بماتعمَلونَ حي 4[الحدید: .]٠١‏ 
IES‏ 


ٍ مت 2 

وقوله تعالى: ال للفقراء المهلجرت ألَذِبن جوأ من دبرهم م مه4 [الشر: [A‏ 
إلى قوله تعالى : ر بتاك روف َج 4 [الحشر:١٠].‏ 

و قال ال ایك لرن امیا فلو لف ل و غ 

وقال تعالی: ویک لذ هه دنهم آنه وأويک هلالک € [الزمر: .]٠۸‏ 

رشال تغان: اربق عل سرت نهن و1 وأوك هم ادود 4 
[البقرة: .]٠١١‏ 

وال ال و کا وف ای ارال اع [٦‏ 

وقال تعالى: ل هوالَ أَرَلّ نة ف فوب لومون لبزدادوا إيما مم اي 4 
[الفتح:٤].‏ 

وقال تعالى: #انقلبوأبتِعَمَة رم آلو قصل َم َم VEDE‏ 

وقال تعال: # يتأا الى حسب كاله ومن امَك من لومت € [الأنفال: .]٠٤‏ 

lA FS? 4 3‏ ارو ہو ے 

وقال تعاى: < یکن الرَسول ولیت اموا مع هدوا انویر وآنشیهۂ 
ايك هم رت ولتک ال هم أَلْمفْلحونَ ٭ عد الله م ج جت ری ین سا 
الان کریا ناک الت تی انر ن 

وقد آَمَرَّنا الرسول عليه السلام بحب أصحابه» وقد ورد ذلك في أحاديث كثرة» 
وني ذلك آیات نذکرها فی) یل. 


۸۹ 

روى الإمام البخاري: عن ابي سعيد الخدري رضي الله تعالی عنه قال: قال النبي 

: الاق ان ران اع افق مل اح ده ما ت د جاجز 
س 

ورواه الترمذي والطبراني في «المعجم الصغير)» وأبو داود في «سننه)» ورواه 

البيهقي في «(سننه الكبرى» عن آبي هريرة» ومثله الطبراني في «المعجم الأوسط» 


ورواه مسلم في «(صحيحه»: عن ابي هريرة قال: قال رسول الله 44: «لا تسبوا 
أصحابيء لا تسبوا أصحابي» فوالذي نفسي بيده» لو أن أحدكم أنفق مثل أحد ذهباً ما 
أدرك مد أحدهم ولا نصيفه»". 

قال ابن حجر في «فتح الباري» في شرح هذا الحديث: 

«وكذا في رواية عاصم: عن بي صالح ذكرٌ سبب هذا الحديث» وهو ما وقع في 
أوله قال: كان بين خالد بن الوليد وعبد الرحمن بن عوف شيء» فسبه خالد... فذكر 
ا لحديث» وسيأتي بيان من أخرجه. 


ء 


قوله: «فلو أن أحدكم» فيه إشعار بأن المراد بقوله أولاً: «أصحابي» أصحاب 
غخصوصون. و إلا فا لخطاب كان للصحابة» وقد قال: «لو أن أحدكم أنفق»» وهذاكقوله 


(۱) کتاب أصحاب النبی کیا باب قول النبی : «لو كنت متخذا خلیلاًاء (۳۹۷۳). 

(۲) أخرجه الطبراني ا ا من حدیث آي سعید رضي الله عنه» »)٩4۸۲(‏ (۲: 
.٦‏ وأبي داود» كتاب السنة» باب في النهي عن سب آصحاب رسول الله کيا .)٤٦٠١(‏ 
والترمذي» أبواب المناقب» باب فيمن سب اصحاب النبي بيا .)۳۸٠٦١(‏ وقال: هذا حديث 
حسن صحيح. وأخرجه الطبراني في «المعجم الأوسط» من حديث أبي هريرة رضي الله عنه» 
(AY)‏ )1:1(. 

(۳) كتاب فضائل الصحابة رضي الله تعالى عنهم» باب تحريم سب الصحابة رضي الله عنهم» .)۲٠ ٤١(‏ 


14۰ 


22 ھجو‎ a 


تعالی: لايسّسری منك مَنَأنفََ مِنْكّبَلٍ تى وفَكَلّ € الآية [الحديد: »]٠١‏ ومع ذلك فنهي 
بعض من أدرك النبيًّ بي وخاطَبة بذلك عن سب من سبقه يقتضي زجرَ من لم يدرك 
النبيّ ية ولم بخاطبه عن سب من سبقه من باب الأولى» وغفل من قال: إن الخطاب 
بذلك لغير الصحابة وإنما ا مراد من سيُوجَد من المسلمين ا لمغروضين في العقل تنزيلاً لمن 
سيو جد منزلة الموجود للقطع بوقوعه. 

ووجه التعقب عليه: وقوع التصريح في نفس الخبر بأن اللخاطّب بذلك خالد بن 
الوليد» وهو من الصحابة الموجودين إذ ذاك بالاتفاق)'. اه. 

ثم قال: «تكملة: اختلف في ساب الصحابي» فقال عياض : ذهب الجمهور إلى 
أنه يُعرّر» وعن بعض المالكية: يقتل» وخص بعض الشافعية ذلك بالشيخين والحسنين» 
فحكى القاضي حسين في ذلك وجهين» وقرّاه السبكي في حق من كفر الشيخين» وكذا 
من كمر من صرح النبي كلا بإيمانه أو تبشيره با جنة-إذا تواتر الخبر بذلك عنه | تضمّن 
من تکذیب رسول الله کل . اه 

قال السيوطي في «الديباج): 

«قال السبكي: الظاهر : أن ال لخطاب فيه لمن صحبه آخراً بعد الفتح. 

وقوله: «أصحابي» المرادهم: من أسلم قبل الفتح. قال: ويرشدإليه قوله:«أنفق..» 
إلى آخره مع قوله: يسوی منک من قق من قبل اتی وفَدَل » اة 1 
قال: ولا بد لنا من تأويله بهذا أو بغيره؛ ليكون المخاطبون غير الأصحاب ال موصى ہم. 

قال: وسمعت شيخنا الشيخ تاج الدين ابن عطاء الله يذكر في مجلس وعظه تأويلاً 
آخر يقول: لأن النبي اة له تجلياتٌ يّرى فيها من بعده» فيكون الكلام منه لاء في تلك 


(۱) «فتح الباري» .)۳٣:۷(‏ 


4۱ 
ا لجليات خطاباً من بعده في حق جيع الصحابة الذين قبل الفتح وبعده. قال السبكي: 
وهذه طريقة صوفية؛ فإن صح ذلك» فالحديث شامل لجميع الصحابة» وإلا فهو في 
حق المتقدمين قبل الفتح» ويدخل من بعدهم في حكمهم؛ فإنهم بالنسبة إلى من بعدهم 
كالذين من قبلهم بالنسبة إليهم. انتهى»'. اه. 

E r 
فيحتملون كونهم قد خانوا الرسول عليه السلام» ولا يستثنون منهم إلا أقل القليلء‎ 
وهو ما رواه البخاري: عن ابن عباس رضي الله تعالى: عنهما عن النبي لا قال: «إنكم‎ 

کر رم م رہ ب و a‏ 

محشورون حفاةَ عراة غرلاً)» ثم قرأ کماہداتا اول کی تید وکا لاإ 
ر ‘ ء۶ 
کا علي ) [الأنبياء: ]٠١٤‏ «وأول من كسى يوم القيامة إبراهيم» وإن أناساً من 
أصحابي يُؤخذ بهم ذات الشمال» فأقول: أصحابي أصحابي! فيقول: إنهم لم يزالوا 
مرتدین على أعقابہم منذ فارقتهم» فأقول کا قال العبد الصالح: #وکنتعلمم سيدا م 
دمّت فيم 4 إلى قوله: اكيم € [الائدة: ١١۷‏ . 

۰ بل م 0 کان ا 

وني (صحيح مسلم): ¿ عبد الله قال: قال رسول الله کي: «آنا فر 

ء۶ e‏ ء۶ س ء۶ ء۶ 
ا لحوض» ولأنازعنٌ أقواماء ثم لأغلبنٌ عليهم» فآقول: يا رب أصحابي أصحابي! فيّقال: 
إنك لا تدري ما أحدّثوا بعدك»". 

وهذا الحديث قد يفهمُ منه البعض أن بعض الصحابة قد غيروا وبدلواء ولم 
يلتزموا بم أمرهم به الرسول عليه السلام» ونحن نعلم-قطعا إن صح هذا الفهم-أهم 
(۱) «الديباج» .)٤۸٦:٥(‏ 
0 کتاب تفسیر القرآنہ باب ل وگت عام ہیا کان فوم کاو يت یکنت أت اربعم 


ت 
م رر ےم KEC‏ وي > 


وآنت عل کل سی وميد € [المائدة: ۷ .)٤1۲٥(‏ وباب #کمابدانا أو ول لق يده وعدا 
علا [الأنبیاء: .)٤۷ ٤١( »]٠١٤‏ 
() کتاب الفضائل» باب إثبات حوض نبینا اة وصفاته» (۲۲۹۷). 


14۲ 
ليسوا من الصحابة المقزبين الذين شهد مم النبي عيه السلام كأبي بكر وعمر» وخلافاً 
لا يقوله الشيعةء بل ولا يكونون من الصحابة المشهورين بحسن الصحبة؛ لآن النبي 
ما كان يُقرّمم وهم يبطنون النفاق» كا يدعي الشيعة! وما كان ليمدحهم ويبقى على 

مودتهم طوالّ حياته وهم على ماهم عليه. 

ولو جاز لنا أن نفهم هذ الفهم» لناقض ما صرح به النبيٌ من الشهادة هم» والتحذير 
من سهم وإيذائهم» ويخالف ما کان من موته عليه السلام وهو راض عنهم» ويخالف ما 
ورد ني القرآن من الشهادة هم بالفضل. 

فمناقضة هذا بذاك يودي إلى خلل عظيم» وفسادِ في ول النظر» وتناقض بين 
الأخبار لا تسلم من بعده الشريعة إذاعَمّمّ! ولذلك فإنه يجب علينا أن نخصَص مورد 
ا لخاص وقي العام على عمومه. 

ولكن بعض الروايات تخالف هذا الفهم الذي يأخذ هذا اللفظ على ظاهره فيز عم 
أن الصحابة هم المقصودون» وترده صراحة! ومنها ما رواه الحاكم في «المستدرك على 
الصحيحين»: عن ابن عمر: أن رسول الله بي قال: «من حرج من الحاعة قيدَ شر فقد 
خلع ربقة الإسلام من عنقه حتى يُراجعه»» قال: «ومن مات وليس عليه إمامٌ جماعة» 
فإن موتته موتة جاهلية»» وخطب رسول الله بيا فقال: «يا أا الناس» إني فرط لكم 
على الحوض» وإن سَحَته ما بين الكوفة إلى الحجر الآسود وآئيته كعدد النجوم وإني 
رأيت أناساً من أمتي لما دلوا مني خرج عليهم رجل قال بم عني» ثم أقبلت زمرة 
أخرى» ففعل بهم» كذلك فلم يغلت منهم إلا كمثل التعم)» فقال أبو بكر: لعل منهم يا 
نبي الله؟ قال: «لاء ولکنهم قومٌ خر جون بعدکم» ویمشون القهقری»'. 


(۱) کتاب الاإیم‌ان» .)۲١۹(‏ وقال: هذا حديث صحيح على شر ط الشيخين» وقد حدث به الحجاج بن 
محمد أيضاً عن الليث» ول بخرجاه. ووافقه الذهبي. 


4۳ 

فهذا نص صريح دال على أن كبار الصحابة الكبار ليسوا مقصودين» بل إن 
الملقصود هم غير الصحابة. والله أعلم. 

وما يحتج به العلماء على محبتهم قول الرسول عليه السلام فيا رواه الترمذ ذڏي في 
«(سننه): عن عبد الله بن مغفل قال: قال رسو ل الله 4 : « الله الله في » الله الله في 
أبغخضهم» ومن آذاهم فقد آذاني» ومن آذاني فقد آذی الله» ومن آذى الله فيوشك أن 
باذ 

وھا ادت لر ت كر ن فه دولل فوية غل الظات: 

ولكن الحديث الذي ذكرناه آنفاً عن عمر بن الخطاب رضي الله عنه» دال أيضاً 


على أفضليتهم؛ حیث !: نهم الذين تقل الدين إلينا بواسطتهمء مع شهادة النبي عليه 
السلام هم إجالاً بالعدالة والصدق. 


وما يدل على فضلهم وعلو كعبهم» ما رواه البخاري: عن عمران بن حصين 
رضي الله عنه| قال: قال النبي 4: «خيركم قرني» ثم الذين يلونهم» ثم الذين يلونهم» 
قال عمران : لا أدري أذكر النبي بي بعد قرنه قرنين ن¿ أو ثلاثة؟ قال النبى علا: «إن بعدكم 
قوم بخونون ولا یؤتمنون» ویشهدون ولا یستشهدون وینذرون ولایفون ویظهر فیهم 
ا 


(۱) آبواب المناقب» باب فیمن سب اصحاب النبی کیا (۳۸۹۲). قال أبو عيسى: هذا حديث غريب 
لا نعرفه إلامن هذاالوجه. ۰ 

(۲) كتاب المکاتب» باب لا يشهد على شهادة جور إذا أآشهد» .)۲٠٠١(‏ وكتاب الرقاق» باب ما يحذر 
من زهرة الدنيا والتنافس فيهاء .)1٤۲۸(‏ وكتاب الأيمان والنذورء باب إثم من لا يفي بالنذرء 
.)11۹٥(‏ 


4٤4 

قال النووي في شرح م لہ): 

«قال القاضي عياض : ذهب أبو عمر ابن عبد البر في هذا الحديث وغيره من 
الأحاديث في فضل من يأآتي آخر الزمان إلى آنه قد يكون فيمن يأتي بعد الصحابة من هو 
e‏ 3 5 س E‏ سسا ن 
أفضل ممن كان من جملة الصحابة» وأن قوله ء4: «(خيركم قرني» على الخصوص» معناه: 
فهؤلاء أفضل الأمةء وهم المرادون بالحديث» وأما من خلط في زمنه بي - وإن رآه 
وصحبه أو م يكن له سابقة ولا أثر ني الدين-فقد يكون في القرون التي تأتي بعد القرن 
الأول من يفضلهم على ما دلت عليه الآثار. 

قال القاضى: وقد ذهب إلى هذا أيضاً غبره من المتكلمين على المعا. 

قال: وذهب معظم العلماء إلى خلاف هذاء وأن من صحب النبي ية ورآه مرة 

ك ِء 2 ء۶ 

من عمره وحصلت له مزية الصحبة أفضل من كل مَن يأتي بعدٌ؛ فإن فضيلة الصحبة 
لا يعدها عمل» قالوا: وذلك فضل الله يؤتيه من يشاء» واحتجوا بقوله كياة: «لو أنفق 
أحدكم مثل أحد ذهباً ما بلغ مد أحدهم ولا نصيفه» هذا كلام القاضي» والله أعلم». 
آه. 

ولكن لا ينبغي أن نغالي في حب الصحابة سواءً كان هذا ا لحب لعموم الصحابةه 
أو لبعضهم» فلا ينبغي آن نرفعهم فوق درجتهم» ولا ننزهم عنها. 

فالقول بأن الصحابة معصومون كلهم قول باطل» بل لا أحد منهم بمعصوم» 
فالعصمة لم تثبت إلا للأنبياء عليهم الصلاة والسلام» وكذا القول بتبديعهم كلهم أو 
غالبهم - كا يزعمه الشيعة الاثنا عشريةء أيضاً باطل. 


ومحاولة نفي الغلط عن كل واحد منهم نوع من المغالاة أيضاًء وإلصاق الغاط 


(۱) «ش رح النووي على صحیح مسلم» (۱۳۸:۳). 
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بكل واحلِ منهم - خصوصاً إذا كان الغلط كبيرة أو كفراً كالردة كما يزعم الشيعة 
الإمامية-مغالاة وتنك عن الصراط المستقيم. 

فكلا هذين الطرفين مذموم» فالصحابة بشر يصيبون ويخطئون» وما عليهم إن 
أخطاً بعضهم ثم استغفر الله تعالى ربّه» ولكن العيب كل العيب في من تلاهم فاتخذهم 
هدفاً له» فجعل ینش عنهم» وعن فعاهم» ويضخم ما أخطا فيه بعضهم ویعظمه في 
أعين الناس» ويتناسى ما قام به جلهم في خدمة هذا الدين. 

والعجب ممن هذا يفعل ذلك ويدعى أنه من المحققين» ومن العلاء الناقدين 
الأحرار الذين لايقلدون غيرهم ممن سبقهم» وأنهم لا يخافون ني الله لومة لائم! 


إن علماء أهل السنة ‏ يمملوا البحث في المُقاتّلاتِ والشجار الذي حصل بين 
الصحابةء وقد اتفقوا جميعهم - مها كان ريم في أسباب ذلك -على أن السكوت هو 
الواجب الآن» وليس المقصود بالسكوت السكوت عن غير علم» بل السكوت بعد 
العلم بواقع الحال» أعني: أنه لا يصح لأحد أن يتوقف في أن الصواب كان مع عللّ عليه 
السلام أو لاء بل عليه أن جزم بأن الحق والصواب كان مع الإمام علّء وأن من قاتله 
کان خطتاًء ولکن سبب الخطأً... هل يقال: إنہم کانوا يريدون الدنيا لا الدين؟ أم إنم 
كانوا يبغخون مصلحة الدين واجتهدوا في ذلك فأخطؤوا؟ وهذا هو الذي بنى مهور 
أهل السنة قوم بأن كلا من الفريقين كان مأجورا» ولكن أحدهما أصاب وهو الإمام 
علي» والآخر أخطأً لا عن قصد وسوء نية. 

قال الإمام الباقلاني في «الإنصاف): 


«ويجب أن يعلم أن ما جرى بين أصحاب النبي ئي ورضي عنهم من المشاجرة 


۱۲۹٦ 
نكف عنه ونتر حم على الجميع» ونثني عليهم» ونسأل الله تعالى هم الرضوان والأمانء‎ 
والفوز وا لجنان.‎ 

ونعتقد أن علياً عليه السلام أصاب فيا فعل» وله أجران» وأن الصحابة رضي الله 
عنهم إنما صدر منهم ما كان باجتهاد فلهم الأجر» ولا يفسقون ولا يبدّعون). اه. 

فالباقلاني يصرح هنا أن من قاتل علياً رضي الله عنهم مأجورون؛ لأنهم جتهدون» 
ولكنه لر يتوقف في القول بأن الإمام علياً كان هو اللصيب وهو الْجِق» وهذا نص عليه 
العلامة البابرتي في «شر حه» للطحاوية» قال البابرتي: 

«ولا نخوض في شجر بينهم» ونحمل حاهم على الاجتهاد» ولا نذكرهم إلا 
بخير؛ لأنهم أصول هذا الدين» فالطعن فيهم طعن ني الدينء وحبهم إيمان وإحسان» 
وبغخضهم کفر ونفاق وطغیان» وهذا کله ظاهر من ضروریات الشرع»". اه. 

وهذاالموقف هو موقف أغلب علاء أهل السنة. 

ونقل الباقلاني عن المعتزلة خلاف هذا الرأي» فقال في «التمهيد»: 

«ومن أئمة المعتزلة من يقف في على وطلحة والزبير وعائشة» ولايدري من امصيب 
منهم ومن المخطئ؟ كعمرو بن عبيد وواصل بن عطاء ومن مال إلى قوهم)". اه. 

وأما من خالف الإمام علياً فلم يكن الأمر في تلك المحن والأهوال ليتبين 
للجميع بسهولة ويسر» ولو كان الأمر يسيراً لجا شميت تلك الأحداث بالفتنة! ولم 
اختلف علماء الأمة حوهاء ولا اختلف الصحابة أنفسهم فيها. 


() «الإإأنصاف» للباقلاني ص۷" . 
(۲) «شرح الطحاوية» للبابرتي ٠٤١‏ . 
(۳) «التمهيد» للباقلاني ص٥٥‏ . 


4۷ 

وقال الباقلاني: 

«وقد كان علنٌ عليه السلام مدفوعاً إلى أمر عظيم من قتلة عثمان والمطالبين بدمه 
والمنكرين لقتله» فكان لا يمكنه إقامة القود والحدٌ على قوم قتلوا رجلا لا يعرفهم 
باصا نہم» وإِن کان يعلم نهم تحت كنفه» وختلطون بالبرءاء من آهل عسکره» من حيث 
لا يمكنه تمييزهم والوصول إلى معرفة أعياہم» ولا أن يقي للولي» وهم آهل حرب له 
وغير مطالبين بالدم لأحد بعينه» ولا مقيمين بينةَ على ذلك» ولا حصل هم إقرار ولا 
اعتراف من أحد بالقتل على وجو يصح مثله» ويمكن العمل به» وكانت الحامية من 
أصحابه مثل مالك الأشتر النخعي» وابن ديل بن ورقاء» وابن سباء و محمد بن أي بكر 
والغافقي» وغيرهم - ممن یری رأتہم -يكثرون الطعن على عثان. والمقالة فيه» والبراءة 
منه ومن تو لاه). اهم 

وقال الإمام أبو منصور البغدادي في «أصول الدين»: 

«أجمع أهل السنة على أن عثمان كان إماماً على شرط الاستقامة إلى أن قتل» وأجعوا 
على آن قاتلیه قتلوه ظلا» فإن کان فیهم مَّن استحل دمه فقد کفر» ومن تعمد قتله من 
غیر استحلال کان فاسقاً غیر کافر. 

والذین هجموا عليه واشترکوا ني دمه معروفون يقطع بفسقهم» منهم محمد بن 
آي بکر» وهو محمد بن عبدالله بن عثان کان ربيب علي کرم الله وجهه» ورفاعة بن رافع» 
والحجاج بن غزنةء وعبدالرحمن بن خصل الجمحي» وكنانة بن بشر النخبي» وسندان 
ابن ران المرادي» وبسرة بن رهم» ومحمد بن آبي حذيفة» وابن عيينة» وعمرو بن الحمق 


الخزاعی. 


(۱) «التمهيد» للباقلاي ص٤٥٥‏ . 
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وأما الذين قعدواعن نصرة عثان فهم فريقان: 

فریق کانوا معه في الدار» فدافعوا عنه» کالحسن بن علي بن ابي طالب» وعبد الله 
ابن عمر» وال مغبرة بن الأخنس» وسعيد بن العاص» وسائر من كان في الدار من موالي 
عثمان» إلى أن أقسم عليهم عثمان بترك القتال وقال لغلانه: من وضع سلاحه فهو حر 
فهؤلاء آهل طاعة وإحسان. 

والفريق الثاني من القعَدة عن نصرته فريقان: 

فريق أرادوا نصرة عثمان» فنهاهم عثمان عنهاء كعلي بن بي طالب» وسعد بن بي 
وقاص» وأسامة بن زيد» وحمد بن مسلمة» وعبد الله ابن السلام» فهؤلاء معذورون؛ 
لأنهم قعدواعنه بأمره. 

والفريق الثاني: قوم من السوقة أعانوا الهاجين» فشاركوهم في الفسق» والله 

واختلفت القدَرية في هؤلاء فتوقف واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد في عثان 
وقاتليه وخاذليه؛ لأن أحد الفريقين عندهم فاسق» كا أن أحد المتلاعتين فاسق» والفاسق 
عندهم لا ممن ولا کافر. 

وقال أبو الهذيل: أتول عثان على حياله» وقتلته على حياهم» وقال ام ئي وابنه 
بموالاة عثمان والبراءة من قاتليه» وزعم المعروف منهم بالمردار: أن عثان فسق» وأن 
قاتليه فسقوا أيضاً؛ لأن فسق عثان لم يوجب قتله» فعلى قوله يكون كلا الفريقين في 
الل 

ودليلنا على براءة عثان ما قَذِفَ به ورود الروايات الصحيحة بشهادة الرسول 
له ية بالحنة عند تجهيز العسرة» وما رُوي من أنه يدخل الحنة بلا حساب» ولا يدخل 


4 
ا لجنة إلا مؤمن» وقد روي أن النبي ية صعد جبل حراء ومعه أبو بكر وعمر وعثان 
وعلٌ فقال: «اشكنْ حرا فا عليك إلا نبي أو صِدّيق» أو شهيد»» وني هذا دليل على 
ان فان فل شید 

ودليل صحة إمامته إجماع الأمة بعد قتل عمر على أن الإمامة لواحد من آهل 
الشورى» وكانوا ستة» فاجتمع خسة» فحصل إجاع الأمة على إمامته». اه. 

وهذا ا لحديث الذي شار إليه الإمام أبو منصور هو مارواه مسلم: عن أبي هريرة: 
ان رسو ل الله ية كان على جبل حراء فتحرك, فقال رسول الله اة «(اسكن حراء» فما 
عليك إلا نبي» أو صديق» أو شهيد»» وعليه النبي بي وأبو بكر وعمر وعثان وعلي 
وطلحة والزبير وسعد بن أي وقاص رضي الله عنهم". 

ورواه البخاري: عن أنس بن مالك إلا أن الذي كان معه أبو بكر وعمر وعثان» 
رکاتراعل ل احد. 

ورواه ابن حبان في (صحيحه): عن أبي عبد الر من السلمي قال: لما حصر عثان 
وأحظط يدان قرف عل الاس فقال: نفدتكم بات هل لمرن أن ورل ان ا 
حن انتفض بنا حراء قال: «اثبت حراء» فما عليك إلا نبي» أو صدیق» آو شهید»؟ قالوا: 
اللهم نعم» قال: نشدتكم بالله» هل تعلمون أن رسول الله َي قال في غزوة العسرة: 
«من ينفق نفقة متقبلة؟). والناس يومئذ معي رون مجهدون» فجهزت ثلث ذلك الجيش 


(۱) «أصول الدین» ص۲۸۷. 

(۲) كتاب الفضائل» باب من فضائل طلحة» والزببر رضى الله عنهاء .)۲٤١۷(‏ 

(۳) كتاب أصحاب النبي بيا باب قول النبي کيا ا متخذاً خلیلا» (۳۹۷۵). وکتاب 
أصحاب النبي بيا باب مناقب عمر بن الخطاب أبي حفص القرشى العدوي رضي الله عنه» 
(7). وکتاب الناقب» باب مناقب عثان بن عفان أي عمرو القرشي رضي الله عنه(٩۳۹۹۹).‏ 


۹ 
من مالي؟ فقالوا: اللهم نعم» ثم قال: نشدتكم بالله» هل تعلمون أن رومة م يكن يشرب 
منها إلا بثمن» فابتعتها باي فجعلتها للغني والفقير وابن السبيل؟ فقالوا: اللهم نعم» 
في اشياء عددها“. 

وهو مروي عند غیرهم. 

قال الإمام بو منصور البغدادي: 

«أمع أصحابنا على أن علياً رضي الله عنه كان مصيباً ني قتال أصحاب الجملء 
وني قتال أصحاب معاوية بصِفينَء وقالوا ني الذين قاتلوه بالبصرة: إنهم كانواعلى ا لخطأ 
وقالوا في عائشة وني طلحة والزبير: إنهم أخطؤوا ولم يفسقوا؛ لأن عائشة قصدت 
الإصلاح بين الفريقينء فغابها بنو ضبّة وبنو الأزد على رأماء فقاتلوا علياً فهم الذين 
فسقوادونها. 

وأما الزبيرء فإنه لما كلمه عل يوم الجمل عرف آنه على الحق» فترك قتاله وهرب 
من ا معركة راجعاًإلى مكةء فأدركه عمرو بن جُرموز بوادي سباع» فقتله وحمل رأسه إلى 

وما طلحة» فإنه لما رآى القتال بين الفريقين هم بالرجوع إلى مكةء فرماه مروان 
ابن الحکم بسهم فقتله. 

فهؤلاء الثلاثة بريئون من الفسق» والباقون من أتباعهم الذين قاتلواعلياً فسقة. 

وأما أصحاب معاوية فإنهم بَخَواء وسماهم النبي ياه «بغاة» ني قو له لعار: «يقتلك 
الفئة الباغية» ولم يكفروا بهذا البغي؛ لأن علياً قال: إخواننا بعّوا علينا. ولأنه قال 


(۱) كتاب إخباره يا عن مناقب الصحابة رجاهم ونسائهم بذكر آسمائهم رضوان الله عليهم أجمعين» 
0 


۱۳۰۱ 

لأصحابه: لا تتبعوا مُدبراً ولا فوا على جريح» فلو كانوا كفرةً لأباح ذلك فيهم. 

ورعمت الروافض: أن طلحة والزير وعائشة واتباعهم يوم الجمل كفروا في 
قتاهم علياًء وكذلك قالواني معاوية أصحابه بصفين» وكذلك قول الخوارج في أصحاب 
الجمل وأصحاب معاوية. 

وزعم قومٌ: أن الفريقين كانوا على ا لخطأء وإنم| أصاب القَعَدة عن القتال في ذلك 
الزمان؛ كسعد بن أبي وقاص» وعبدالله بن عمر» ومحمد بن مسلمة الأنصاري» وأسامة 
ابن زید. 

وقال أكثر الكرامية بتصويب الفريقين يوم الجمل» وقال آخرون منهم: إن علياً 
أصاب في حاربة آهل ا لحمل وأهل صفين» ولو صالحهم على شيء أرفق بهم» لكان آولى 
وأفضل» فأما حاربته للخوارج فقد كانت فرضاً عليه. 

وقال واصل بن عطاء وعمروبن عبيد والنظام وأكثر القدرية: نتولى عليا وأصحابه 
على انفرادهم» ونتولى طلحة والزبير وأتباعه) على انفرادهما). اه. 

فنحن نرى أن الآراء اختلفت في تلك الوقائع» وما ذلك إلا لكونما تفتن صاحب 
العقل لاختلاطها. 

ولشدّة هذاالأمر وصعوبة إدراك الحق فيه على كثر من الخلق؛ لاختلاطه خاصة 
في تلك الأوقات العصيبةء اتفق علاءٌ آهل السنة على أن السكوت عن الكلام فيه -بعد 
بيان ما حققوا فيه احق -هو الواجب. 

والمقصودبالسكوت: هو السكوت عن التشنيع على الصحابة» وعن تكرير أخطاء 
من أخطا منهم؛ لأن ذلك يثير النفوس كا لا يخفى على أحد. 


(۱) «آصول الدین» للبغدادي ص‌۲۸۹. 


\۳ ۰۲ 

وبعض الناس العارين عن التحقيق يظنون أن أهل السنة يسكتون؛ لأنهم يْسَوُونَ 
بين علي كرم الله وجهه ومعاوية» أو لهم يشکون ويتردّدون في احق مع أي طائفة كان؟ 
وهؤلاء الذين يظنون ذلك من الأغرار السذج» فا بيه هو الصواب. 
القول في معاوية رضى الله عنه: 

وأما معاوية رضى الله عنه فقد فعل مورا استنكرها كثير من المتقدمين والتأخرين: 
منها مقاتلة الإمام علي رضي الله عنه» وما ترتب عله من شت جماعة المسلمين» وتحويلّه 
ا لخلافة إلى ملك عضوض» فقد كان على يده» وهو ليس من على الصحابة منزلة» وهو 
اللخطى في قتاله لعل رضي الله عنه بنص الرسول بيا وقد يبدو للناظر أن معاوية أخطأً 
في ذلك دف دنيوي يريده» ومع ذلك آقول: إن ذلك لا يستدعي التشكيك في دینه کا 
يزعم بعض المتعصبين؛ لأن كل المخالفات لا تقدح في عدالته كا هو معلوم» وهو ل 
ينكر أمراً دينياًء ول يغبّر في أصل قواعد الإسلام. 

والمسألة تحتاج إلى بحث تفصيلي» وطريقة آهل السنة المنع من الكلام في هذه 
المسألةء ويجزمون أن قتال معاوية للإمام عل -رضي الله عن يع الصحابة - خطآء مع 
إمكان النظر في الأسباب التي دت إلى هذه المقاتلات والمخالفات. 

وقد ذكر ابن حجر في «مقدمته» أن البخاري آخرج عن معاوية ثمانية أحاديث'. 

وقد ولاه عمرٌ بن ا خطاب رضي الله عنه على الشام بعد أخيه يزيد بن أي سفيان» 
وأقرّه عثمان عليهاء وبقي بعد ذلك خليفة عشرين سنة» حتى قال محمد بن إسحاق: كان 
معاوية أميراً عشرين سنةء وخليفة عشرين سنة. وكان معاوية لا يتّهم في الحديث عن 


رسول الله عليه السلام» وروي عن النبي في حق معاوية: «اللهم علمه الكتابة والحساب» 


(1) «فتح الباري» (۱: .(٦‏ 


۳۰۳ 
وقه العذاب»'» وهو من الذين أسلموايوم الفتح» وورد آنه كان مسلا في صلح الحديبية 
إلا أنه أخفى إسلامه. 

قال ابن حجر في «الإأصابة في تمييز الصحابة): 

كان معاوية بمنى -وهو غلام -مع أمه إذ عثرء فقالت: قَمْ» لا رفعك الله! فقال 
ها آعرابي: م تقولین له هذا؟ والله إني لأراه سيسود قومه! فقالت: لا رفعه الله إن لم يد 
إلا قومه. 

قال أبو نعيم: كان من الكتبة الحسبة الفصحاء حليماً وقوراً» وعن خالد بن 
معدان: کان طويلاً ابيص أجلح» وصحب الب بي وكتب له. 

وولاه عمر الشام بعد آخیه یزید بن ابي سفیان» وآقره عثمان» ثم استمر» فلم يبایع 
عليأثم حاربه» واستقل بالشام» ثم أضاف إليها مصر» ثم تسكًى بالخلافة بعد الحكمين» 
ثم استقل لم| صالح الحسن» واجتمع عليه الناس» فسمي ذلك العام «عام الجاعة). 

وأخرج البغوي من طريق مبارك بن فضالة: عن آبيه: عن علي بن عبد الله: عن 

وجزم به حمد بن إسحاق وفيه تجوز؛ لآنه م يكمل في الخلافة عشرين» إن كان 
وها قتل علي» وإن كان أوها تسليم الحسن بن علي» فهي تسع عشرة سنة إلا يسيرا. 
اه. 


قال في «تهذيب الكمال» آثناء كلامه على الحافظ النسائي: 


(۱) آخرجه الطبراني في «المعجم الکبیر» من حديث مسلمة بن مخلد رضي الله عنه» (۱۰۹7)» (۱۹: 
4( 
(1) «الإإأصابة في ييز الصحابة» .)٠١١:7١(‏ 


۰€ 
(وسمعت قوما ينكرون عليه كتاب «الخصائتص» لعل رضى الله عنه» وتركة 
لتصنيف فضائل آبي بكر وعمر وعثمان رضي الله عنهم» ولم يكن في ذلك الوقت 
صنفها فحکیت له ما سمعت» فقال: دخلا إل دمشق والمنحرف عن عل ہا كث 
فصنفت كتاب «الخصائص)؛ رجاء أن هديم الله» ثم صنف بعد ذلك فضائل أصحاب 
رسول الله ياء وقرآها على الناس» وقيل له-وآنا حاضر -: آلا تخرج فضائل معاوية؟ 
فقال: آي شىء أخرج؟ «اللهم لا تشبع بطنه»؟ وسكت وسكت السائل)'. اه. 


قال ابن منظور: «قال بعض أهل العلم: وهذه أفضل فضيلة لمعاوية لأن النبي 
ية قال: اللهم إنا آنا بشر» أغضب كا يغضب البشر» فمن لعنته أو سببته فاجعل ذلك 
له زکاةً ور حمة). اه. 

يشير إلى قول الذهبي في سير أعلام النبلاء: «قلت لعل أن يقال هذه منقبة لمعاوية 
لقوله بي4: اللهم من لعنته أو سببته فاجعل ذلك له زكاة ورحة)". اه. 

وتبعه على ذلك الصفدي في «الوافي بالوفيات»» فقد قال: «هذا فضيلة له لقول 
النبي ية اللهم من لعنته أو سببته فاجعل ذلك له زكاة ورحة). اه. 


(۱) «عہذیب الکیال) .)۳٣۸:۱(‏ 
فعل النسائي ر حه الله لو حمل سوا حمل جرد اجتهاد منه» فكيف إن كان للبعض فيه تأويلات» 
فلتب! 

(۲) «ختصر تاريخ دمشق)» محمد بن مكرم بن منظور الأفريقي المصري (ت:١١۷ه)»(۱:١٤١).‏ 

(۳) سیر آعلام النبلاء)» محمد بن آحهمد بن عثمان بن قایماز الذهبي آبو عبد الله ت:۸٤۰۷(٤۱:١۱۳)»‏ 
مؤسسة الرسالة-بيروت-١١ ١٤‏ ط4 ت: شعيب الأرناؤوط محمد نعيم العرقسوسي. وذكر 
الذهبي ذلك أيضاً في «تاريخ الإسلام» .)۱١۸:۲۳(‏ 

(5) «الوافي بالوفيات» صلاح الدين خليل بن يبك الصفدي ت: 4 )»دار إحیاء التراث 
-بیروت-۲۰٤۱ه-‏ ۲۰۰۰م ت: أحمد الأرناؤوط وتر كي مصطفی. 


۰0 

قال الطحاوي: (ونثبت الخلافة بعد رسول الله بيا أولاً لأي بكر الصديق 
رضي الله عنه؛ تفضيلاً له وتقدي) على يع الأمةء ثم لعمر بن ا لخطاب رضي 
اله عنه» ثم لعثمان بن عفان رضي الله عنه» ثم لعلي بن بي طالب رضي الله 
عنه» وهم الخلفاء الراشدون. والآئمة المهديُون) 

إثبات الإمامة والخلافة للأربعة المعروفين» هو مذهب أهل السنة خلافاً للشيعة 
الاثني عشرية» فالشيعة لم يعترفوا إلا بالإمام علي رضي الله عنه. 

وبين الإمام أبو نعيم الأصبهاني اختلاف الناس في الخلفاء في كتاب «تشبيت 
الإإمامة» فقال: 

«اواعلم أن الناس قد تشتتت آراؤهم واختلفت أهواؤهم» وانشعبوا شعباً 
فصاروا فرقاً ختلفين» وأحزاباً متباينين» قد عظمت محنتهم في الإمامة من ابن أي قحافة 
ep,‏ 

فمن قائل قال: أفضل الناس بعد الرسول يا وأولاهم بالإمامة بعده أبو بكر 
الصديق رضي الله عنه» ثم عمر بن ا لخطاب رضي الله عنه. 

ومنهم من يقول: آبو بکر» ثم عمر» ثم علي رضي الله عنهم. 

ومنهم من يقول: بو بکر» ثم عمر» ثم عثان» ووقف. 

ومنهم من يقول: آبو بکر» ثم عمر» ثم عثهان» ثم علي رضي الله عنهم أجمعين. 

وذلك قول أهل الجاعة والأثر من رواة الحديث وحهور الأمة. 

ومنهم من يقول: بو بكر وعمر» ويقف عند عثمان وعلي» ومنهم من يقول: 


أحقهم وأفضلهم بالإمامة بعد الرسول ية عل بن أبي طالب رضي الله عنه» وهم 
الان 


۳۰٦ 

وكل من هذه الفرق ملد فيم انتحل سلفاً بحتجَ به ويرتضيه» ويتبرأ من يخالفهم 
ویعادیه). اه. 

واعت الشيعة أن علياً كرم الله وجهه هو الإمام -وإن لم يبايعه السلمون مباشرة 
بعد النبي - لأن الإمامة عندهم تكوينية» فلا تثبت إلا بإثبات الله تعالى للإمام» ومعنى 
«تكوينية): أن للإمام مدخلية في تدبير العالم» وليست الإمامة عندهم جرد خلافة 
وولاية لوظيفة إدارة شؤون المسلمين» وحفظ حوزة الإأسلام والمسلمين» والحفاظ على 
مصالحهم الدنيوية والآخروية» كا هي عند أهل السنة. 

وقد ادعى الشيعة أن الإمامة بعد النبي حصورة في علي بن ابي طالب كرم الله تعالى 
وجهه» وطعنوا في المهاجرين والأنصار الذين قدموا با بكر الصديق رضي الله عنه» قال 
الأصبهاني في «تثبيت الإمامة): 

«فيقال للإمامية الطاعنين على المهاجرين والأنصار اجتهاعهم على تقدمة الصديق 
رضي الله عنه: آکان اجتهاعهم عله على إکراو منه هم بالسیف» آو تالف منه هم بمال» أو 
بعشيرة؟ فإن الاجتماع لا يخلو من هذه الوجوه» وكل ذلك مستحيل منهم؛ لأغہم آهل 
المدح والمنقبة والدين والنصيحة. 

ولو كان شيء من هذه الوجوه أو أريد واحد متهم على المبايعة كارهاً لكان ذلك 
منقو لا عنه ومتتشراًء فأما إذا اجتمعت الأمة على أن الإكراه والغابة والتألف غير مكن 
منهم وعليهم» فقد ثبت أن اجتماعهم | علموا منه من الاستحقاق والسابقة» وقدموه 
وبایعوه لِے| خحصه الله تعالى به من المناقب والفضائل)". اه. 

فأهل السنة يقولون بن الطريق الأساسي لتنصيب الخليفة هو اختياره من قبل 
الناس» أو من ينوب عنهم كأهل الحل والعقد» هذا هو الأساس» وأما الشيعة فيقولون: 
)١(‏ «تشبيت اللإمامة) ص٥٤‏ . 
(۲) المصدر السابق ص۳٥‏ . 


۹۷ 

إن طريق تنصيب الإمام إن| هو النص عليه من النبي عليه السلام» وهم يعون أن النبي 
عليه السلام قد نص نصا على إمامة وخلافة علي كرم الله وجهه. 

وبا أن أهل السنة يقولون بالاختيار» فإن وظيفة الإمام عندهم ظاهرةء أي: إنها 
تدور على المصالح الظاهرة» وهي وظيفة لا يُشترط فيها العصمةء بل بحسب القدرة 

وأما عند الشيعةء فلما كان النبي هو الذي يعيّن وينص على الإمام» فإن الإمام 
يجب أن يكون مُكملاًلوظيفة النبوةء بل هو مشارك للنبي في جميع خصائصه وصفاته إلا 
أن الإمام لا ينزل عليه الوحي! ولذلك يقولون: إن عليها كرم الله وجهه أفضل من جميع 
الأنبياء إلا نبينا حمداً عليه السلام فإن منزلة علي نفس منزلة سيدنا حمد» ويحتجّون 

وعلم الإمام عند الشيعة هو علم إهيء بمعنى: أنه حيط بالكليات والجزئيات» 
ولولا الإمام لساخت الأرض عندهم! أي: لزالت وذابت وانهدمت أركانهاء وهذا 
مترتّب على اعتقادهم بأن الإمامة تكوينية أيضاً وليست إمامة أمرية قائمة على جرد 
الشريعة كا هى عند أهل السنة. 

ولا طعن الشيعة في خلافة الإمام بي بكر الصديق» فإننا نطالبهم بالحجة التي 
دلتهم على ذلك» وقد بين الإمام الأصبهاني طريقة سديدة في الرد عليهم وبيان ضعف 
استدلاهم» وها نحن نذكر لك خلاصته: 

إن احتج الشيعة للطعن بإمامة الصديق والقول بإمامة علي رضي الله عنهما بما 
خص الله تعالى: به علياً من الفضائل والمدائح» فلسنا بمنكريه ولا دافعيه» فإنہم إن 
احتجوابالآخبار لزمهم القبول ها من غالفيهم» وإلاتكون أخبارهم لاهم ولاعليهي 
وإن قبلوا الأخبار قبلت منهم فكانت هم وعليهم. 


۳۰۸ 

فإن احتجوا بقول النبي عيه السلام لعلي: «(من كنت مولاه فعلي مو لاه). 

وهي ما رواه جمع منهم الإمام النسائي في «السنن الكبرى): عن زيد بن يثيع 
قال: سمعت علي بن أبي طالب يقول على منبر الكوفة: إني مُنشد الله رجلا -ولا أنشد 
إلا آصحاب محمد یمن سمع رسول الله یا یقول یوم غدیر خمٌ: «(من کنت مولاه 
فعلحٌ مولاه» اللهم وال من والاه» وعاد من عاداه»؟ فقام ستة من جانب ال منبر» وستة من 
ا لجانب الآخر» فشهدوا أنهم سمعوا رسول الله كيا يقول ذلك. قال شريك: فقلت لأبي 
إسحاق: هل سمعت البراء بن عازب يحدث بهذا عن رسول الله 444؟ قال: نع . 

قيل هم: مقبولّ منك وبه نقول» وهذه فضيلة بنة لعلي بن أبي طالب عليه 
السلام» ومعناه: من كان النبي جياه مولاه فعلحٌ والمؤمنون مواليه. 

دليل ذلك قول الله تبارك وتعالى: $ والووون مومت بصم ليا بع 
[التوبة: ]۷١‏ وقال تعالى: # ولزن قروا بعصم لاء بع [الأنفال: ۷۳ء و«الول» 
و«المولى» في كلام العرب واحد» والدليل عليه قوله تعالى: لكأن أله مو الزن “اموا 
وان ارين لامو هم [حمد: ١‏ أي: ولا ولي هم وهم عبيده» وهو مولاهم وإنا 
أراد لا ولي هم» وقال: إن اله هو مله وجتريل وص حأَلمومينَ € [التحريم: ]٤‏ وقال: 


و م ر 3ر س رص م لے ص چ رصم 
لاله ول الد اموا يخ رجه م م الظلملت إل ألنور € [البقرة: ۷١۲]ء‏ وقال: # ومن 
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بول لله وسو هروا لذن اموا ن حرب أل هم اليبو € [المائدة: .]١ ١‏ 

وإنما كانت هذه منقبة من النبي کيا لعل رضي الله عنه» وحتٌ على عبته وترغیب 
في ولايته؛ ل ظهر من ميل المنافقين عليه وبغضهم له. 

وكذلك قال 44: «لا حبك إلا مؤمن ولا يبغخضك إلا منافق). 


(۱) کتاب الخصائص» باب قول النبی ب: «(من کنت ولیه فعلی ولیه» .)۸٤۱۹(‏ 
قال أبو عبد الرحمن: عمران بن أبان ليس بقويٌ في الحديث. 


۰۹ 

وحكى عن ابن عيينة: أن علياً رضى الله عنه وأسامة تخاص| فقال على لأسامة: 

نت مولاي» فقال: لست لك مولى» إنا مولاي رسول الله یا فقال رسول الله لا : 
«(من کنت مولاه فعلی مو لاه). 

قلت: وهذا في المعنى مثل ما رواه النسائى في «السنن الكبرى): عن بريدة قال: 

خرجت مع علي إلى اليمن» فرأيت منه جفوةء فقدمت على النبي ا فذكرت علي 

فتنقصته» فجعل رسول الله اة يتغير وجهه» وقال: «يا بريدة» ألست أولى بالمؤمنين من 

آنفسهم؟)» قلت: بلی یا رسول الله! قال: «من کنت مولاه فعلحٌ مو لاه). 

وهذا كا يقول الناس: فلان مولى بني هاشم ومول بني أمية» وإن) الحقيقة واحد 
منهم. ومايؤيد ما حكي عن ابن عيينة حديث أبي هريرة أن رسول الله ية قال: «الأنصار 
ي a ٣ n Eo f‏ 4 اش 
وقريش ومزينة وغفار وأسلم وأشجع بعض موالي بعض» ليس هم مولى دون الله 

ورسوله». رواه البخاري ومسل" . 

وظاهر هذا رافع لما تومه الشيعة من قوله: «من كنت مولاه)؛ لأنه كي آخبر أن 
فإن احتج الشيعة بما ثبت عن رسول الله بيا آنه قال لعلي: «أنت مني بمنزلة 
هارون من سی 

(۱) كتاب المناقب» فضائل علي رضى الله عنه» .)۸٠۸۹(‏ وكتاب ا لخصائص» باب قول النبي حي «من 
کنت ولیه فعلی ولیه)» .)۸٤۱۳(‏ 

(۲) آخرجه البخاري في «(صحیحه)» کتاب المناقب» باب مناقب قریش» .)۳١١ ٤(‏ وباب ذكر سم 
وغفار ومزينة وجهينة واشجع» .)۳١۱۲(‏ ومسلم في (صحيحه»» كتاب فضائل الصحابة 
رضي الله تعالى عنهم» باب من فضائل غفار» وأسلم» وجهينةء واشجع» ومزينة» وتقيم» ودوس» 
وطيء» .)۲٥۲۰(‏ 

(۳) أخرجه البخاري في «(صحيحه» من حديث سعد بن ابي وقاص» كتاب أصحاب النبي کيا = 


11° 

قيل هم : كذلك نقول في استخلافه على المدينة في حياته بمنزلة هارون من موسی» 
وإنها حرج هذا القول له من النبي ييه عام تبوك؛ إذ خلفه بالمدينة فذكر المنافقون أنه 
مله وکره صحبته» فلحق بالرسول بی فذکر له قوهم فقال بلاة: «خلفتك کا خلف 
موسی هارون». 

ورواه البخاري:عن سعد عن آبيه: أن رسول الله ية خرج إلى تبوك واستخلف 
علياًء فقال: آتخلفني في الصبيان والنساء؟ قال: «ألا ترضى أن تكون مني بمنزلة هارون 
من موسی؟ الا آنه ليس نبي بعدي. 

وروى الحاكم في «المستدرك): عن عامر بن سعد يقول: قال معاوية لسعد بن 
أي وقاص رضي الله عنهما: ما يمنعك أن تسب ابن أبي طالب؟ قال: فقال: لا اسب ما 
ذكرت ثاثا قهن له رسول الله بياث لأن تكون لي واحدة منهن أحب إلي من حر النعم 
قال له معاوية: ما هن يا با إسحاق؟ قال: لا أسبه ما ذكرت حين نزل عليه الوحي» 
فأخذ عليا وابنيه وفاطمة» فأدخلهم تحت ثوبه» ثم قال: «رب إن هؤلاء هل بيتي»» ولا 
آسبه ما ذكرت حين خلفه في غزوة تبوك غزاها رسول الله ي فقال له: علي خلفتني 
مع الصبیان والنساء؟ قال: «آلا ترضی أن تكون مني بمنزلة هارون من موسی؟ إلا آنه 
لا نبوة بعدي»» ولا آسبه ما ذكرت يوم خيبر قال رسول الله كي: «لأعطين هذه الراية 
رجلا يحب الله ورسوله» ویفتح الله على بدیه)» فتطاولنا لرسول الله یاب فقال: آين 


علي؟ قالوا: هو أرمد! فقال «ادعوه»ء فدعَوة» فبصق في وجهه» ثم أعطاه الراية» 


= باب مناقب علي بن أبي طالب القرشي الهاشمي أبي الحسن رضي الله عنه» .)۳۷١(‏ ومسلم في 
«(صحيحه)» كتاب فضائل الصحابة رضي الله تعالى عنهم» باب من فضائل علي بن ابي طالب 
رضی الله عنه (6 .)۲٤١‏ 

(1) كتاب المغازي» باب غزوة تبوك وهى غزوة العسرةء .)٤٤١١(‏ 


۳1۱ 
ففتح الله عليه» قال: فلا-والله ما ذكره معاوية بحرف حتى خرج من المدينة. 

فإن قال الطاعن: يرد استخلافه على المدينة. 

ی و ارون ی 

فان قال: نعم» كفرَء ون قال:لاء قیل له: فهل کان أخاه في النسب؟ 

فإن قال: نعم» فقد كذب. 

فإذا بطل خوة النسب ومشاركة النبوة فقد صح وجه الاستخلاف» وإن جعل 
استخلافه في حياته على المدينة أصلاً فقد كان النبي اة يستخلف في كل غزاة غزاها 
غيرّه من أصحابه كابن أم مكتوم» وخفاف بن أيماء بن رحضة الغفاري» وغير هما من 
خلفائه. 

فان احتج بقوله عليه السلام فی| رواه ابن ماجه في «(سننه): عن حبشي بن جنادة 
قال: سمعت رسول الله کي يقول: «علي مني» وأنا منه» ولا يؤدي عني إلا علي». 

قيل له: نحن لا ننكر هذه الروايةء ونا فضيلة شريفة له وقد قال مثل ذلك في 
العباس وجلبيب غيرها. 

روى الحاكم في «المستدرك على الصحيحين» /١(‏ ۱ ببرقم[۲۱٤٩]:‏ عن ابن 
عباس رضي الله عنه: ن رجلا ذكر أبا العباس» فنال منه فلطمه العباس» فاجتمعوا 
فقالوا: والله لنلطمن العباس كا لطمه» فبلغ ذلك رسول الله ٤يا‏ فخطب» فقال: «من 


(۱) كتاب معرفة الصحابة رضي الله تعالى عنهم» من مناقب آمير المؤمنين علي بن آبي طالب رضي الله 
عنه نما م بخرجاه» .)٤٥۷٥(‏ وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ولم بخرجاه هذه 
السياقة» وقد اتفقا جميعا على إخراج حديث المؤاخاة وحديث الراية. 

(۲) «افتتاح الكتاب في الإيمان وفضائل الصحابة والعلم»» فضل علي بن بي طالب رضي الله عنه» 
۹%). 


11۲ 
آكرم الناس على الله؟)» قالوا: نت يا رسول الله» قال: «فإن العباس مني وأنا منهء لا 
تسبوا أمواتنا فتؤذوا به الأحياء». 

وني رواية النسائي في «السنن الكبرى»: 

قالوا: أنت» قال: «فإن العباس مني» وأنا منه لا تسبوا آمواتناء فتؤذوا أحياءنا)» 
فجاء القوم فقالوا: يا رسول الله» نعوذ بالله من غضبك» استغفر للا“ . 

وروی مسلم في «(صحيحه»: عن أبي برزة: أن النبي بيه کان في مغزىٌ له» 
فأفاء الله عليه» فقال لأصحابه: «هل تفقدون من أحد؟)» قالوا: نعم فلاناً وفلاناً 
وفلاناًء ثم قال: «هل تفقدون من أحد؟)» قالوا: نعم فلاناً وفلاناً وفلاناًء ثم قال: «هل 
تفقدون من أحد؟)» قالوا: لاء قال: «لكني أفقد جليبيباًء فاطلبوه»» فطلب في القتل» 
فوجدوه إل جنب سبعةء قد قتلهم ثم قتلوه» فأتى النبي 4ب فوقف عليه» فقال: «قتل 
سبعة» ثم قتلوه! هذا مني وآنا منه» هذا مني وآنا منه)» قال: فو ضعه على ساعدّیه لیس 
له إلا ساعدا النبي ی قال: فحفر له» ووضع في قبره» ولم یذکر غسا°. 

فان احتجوا بأن علياً رضي الله عنه کان ختن رسول الله کلا:. 

قیل هم: قد شار که عثان بن عفان وغیره رضي الله عنه) في هذا الآمر» فإن عثمان 
كان ختنه على ابنتيه» وأبا العاص بن الربيع على ابنته. 

فإن قالوا: هو الذي قال في الرسول عليه الصلاة والسلام: «لأدفعن الراية 
لى رجل يحب الله ورسوله و به الله ورسوله)» وهو جزء من حدیث صحیح رواه 
البخاري ومسلم. 
(۳) كتاب معرفة الصحابة رضي الله عنهم» ذكر إسلام العباس رضي الله عنه واختلاف الروايات في 

وقت إسلامه» .)٥٤١١(‏ وقال: هذا حديث صحيح الإأسناد وم خر جاه. 

(5) كتاب القسامة» باب القود من اللطمةء(١١۹٠).‏ 
)٥(‏ کتاب الفضائل» باب من فضائل جلیبیب رضي الله عنه» .)۲٤۷۲(‏ 


۳1۳ 
قيل: قد شا ركه في هذه الفضيلة عدد من الصحابة: مذ منهم بو بكر وعمر وعثان 
وزيد وآسامة والحسن والحسين وعائشة رضي الله عنهم. ومن ذلك: 


ما رواه ابن عساكر والأصبهاني: عن يزيد بن أي حبيب عن ابن يخامر السكسكي 
أن رسول الله ياء قال: «اللهم صل على أبي بكر؛ فإنه حبك ويحب رسولك» اللهم صل 
على عمر؛ فإنه حبك ويحب رسولك. اللهم صل على عثان؛ فإنه حبك ويحب رسولك» 
اللهم صل على آبي عبيدة بن الجراح؛ فإنه حبك ويحب رسولك, اللهم صل على عمرو 
ابن العاص؛ فإنه حبك وبحب رسولك». قال ابن عساكر: هذا الحديث على إرساله فيه 
انقطاعٌ بين يزيد ومالك بن يخامر والله أعلہ. 

وروى البخاري: عن عائشة رضي الله عنها: أن قريشاً آمهم شأن المرآة المخزومية 
التي سرقت» فقالوا: ومن يكلم فيها رسول الله 44؟ فقالوا: ومن بجترئ عليه إلا أسامة 
ا ر لله 4؟ فكلمه أسامة» فقال رسول الله 4ل4: «أتشفع في حد من 
حدود الله؟) ثم قام فاختطب» ثم قال: «إن| آهلك الذين قبلكم أنم كانوا إذا سرق 
فيم الشريف تركوه» وإذا سرق فيهم الضعيف أقاموا عليه ا لحد ويم الله» لو أن فاطمة 
شغ مد قت لطت ده 

والسيدة عائشة كان النبي بحبها ك| رواه البخاري: قال عمر لابنته حفصة: يا 
بنيةء إنك لتراجعين رسول الله بي حتى يظل يومه غضبان» فقالت حفصة: والله إنا 
لنراجعه» فقلت: تعلمين ني أحذرك عقوبة الله وغضب رسوله بيا يا بنيةء لا تغرنك 
هذه التي أعجبها حسنها حب رسول الله لله با إياها. يريد عائشة . 
(۱) «تاريخ مدينة دمشق» (7 (١۳١:٤‏ و«تثبيت الإمامة) ص٤٦‏ . 


(۲) کتاب احادیث الأنبیاء» باب حدیث الغار» .)١٤۷٥(‏ 
(۳) کتاب تفسر القرآن» باب فی مرصات ازویک 4 .)٤۹۱۳(‏ 
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وني «صحيح البخاري»: عن بي عثان: أن رسول الله ل بعث عمرو بن العاص 
على جيش ذات السلاسلء» قال: فأتيته» فقلت: أي الناس أحب إليك؟ قال: «عائشةا» 
قلت: من الرجال؟ قال: «أبوها»» قلت: ثم من؟ قال: «(عمر»» فع رجالا فسکت 
خافة أن بجعلني في آخرهہ. 

وورد في الحسن والحسين أن الرسول عليه السلام بحبهي| وقال عليه السلام: 
«اللهم إني أحبه فأحبه»»ك| في البخاري. 

وني سنن الترمذي): عن عمر بن أي سلمة بن عبد الرحن: عن أبيه: آخبرني 
أسامة بن زيد قال: كنت جالساً عند النبى بل إذ جاء على والعباس يستأذنان» فقالا: 
يا أسامة استأذن لنا على رسرل الله لي فقلت: يا رسول الله عل والعباس يستأذنان» 
فقال: «آتدري ما جاء ا؟)» قلت: لا أدري» فقال النبی بيا: «لکنى آدري»» فاذن هماء 
فدخلاء فقالا: يا رسول الله» جئناك نسألك: أي آهلك أحب إليك؟ قال: فاطمة بنت 
محمد فقالا: ما جثناك نسألك عن آهلك قال: «أحب أهلي إلي من قد أنعم الله عليه» 
وأنعمت عليه أسامة بن زيد)» قالا: ثم من؟ قال: «ثم علي بن أبي طالب»» قال العباس: 
يا رسول الله جعلت عمك آخرهم؟ قال: «لأن علياً قد سبقك باهجرة). 


وروى البخاري: عن عبد الله بن عمر رضي الله عنهم) قال: بعث النبي ياء بعثا 
وأمّر عليهم أسامة بن زيد» فطعن بعض الناس في إمارته» فقال النبي كيا: «إن تطعنوا 


(۱) كتاب أصحاب النبي بياث باب قول النبي ية «لو كنت متخذاًخلياد» .)۳٠٦۲(‏ كتاب المغازي» 
باب غزوة ذات السلاسل» .)٤۳١٥۸(‏ 

() من حديث البراء رضي الله عنه» كتاب أصحاب النبي ياء باب مناقب الحسن والحسين 
رضی الله عنهماء .)۳۷٤۹(‏ 

)۳( ااب المناقب» باب مناقب آسامة بن زید رضي الله عنه» (۳۸۱۹). وقال: هذا حديث حسن 


۳10 
في إمارته» فقد كنتم تطعنون في إمارة بيه من قبل» وأيم الله» إن كان خليقاً للإمارة» وإن 
كان لمن أحب الناس إلّء وإن هذالمن أحب الناس إلي بعده». 

فمحبة النبي هؤلاء فضيلة هم جيعاًء ثم إن النبي حب هؤلاء واعترف بحبهم 
وبحب غيرهم» بل وبحب الأنصار جيعاًء وإن تفاوتت المر اتب» فمن أين تقتضي المحبة 
أن رن الحو اما ل إن ان فن ال غر اطا 

وإن احتجوا أنه جب أن يكون الإمام؛ لأنه آول الناس إسلاماًء قيل هم: 

أولاً: لا علاقة لكونه أول الناس إسلاماً في ونه الإمام» ثم لا نسلم أنه كان 
الأول» فقد سأل بو عمرو بن عبسة السلمي النبيَّ عليه السلام وهو نازل بعكاظ: يا 
رسول الله من معك في هذا الأمر؟ فقال: «رجلان: أبو بكر وبلال)» قال: فأسلمت عند 
ذلك فلقد رأيتني ربع الإسلام". 

وأما الأخبار التي تحتج مما الشيعة في الوصية» ويدّعون أن النبي عليه السلام قد 
أوصى إلى علي رضي الله عنه وعهد إليهء ونه القاضي لدينه» والقائم بعهده» وما شاكله» 
فهو من موضو عاتم واباطيلهم. 

فالرد عليهم أن نقول: 

روى أحد في «مسنده»: عن طلحة بن مصرف قال: قلت لعبد الله بن أبي أوفى: 
أوصی النبی ب بشىء؟ قال: لا قلت: فكيف آمر الملسلمين بالوصية؟ قال: آوصی 
بكتاب الله عز وجل» قال مالك بن مغول: قال طلحة: وقال الهذيل بن شرحبيل: 
(1) كتاب أصحاب النبي بيا باب مناقب زيد بن حارثة مولى النبي ل .)۳۷۳١(‏ وكتاب ال مغازي» 

.)٤٤1٩۹( باب»‎ 

(۲) أخرجه الحاكم في «المستدرك)» كتاب معرفة الصحابة رضي الله تعالى عنهم» ذكر بلال بن رباح 


۳۱١ 
آبو بکر رضي الله تعالی عنه کان يتأمر على وصي رسول الله ی ود بو بکر رضي الله‎ 
تعالی عنه آنه وجد مع رسول الله ٤ي عهداً فخزم أنفه بخزام.‎ 

فأبو بكر م يكن حريصاً على الإمامةء ولو كانت لغيره لرضي أن ينقاد له بتسليم 
تام. 

وأيضاً ما رواه الإمام البخاري: عن ابن عباس رضي الله عنه) قال: ل حضر 
رسول الله ية وني البيت رجال-فقال النبي بياة: «هلموا أكتبْ لكم كتاباً لا تضلون 
بعده» فقال بعضهم: إن رسول الله يا قد غلبه الوجع وعندكم القرآن» حسبنا كتاب 
الله» فاختلف أهل البيت واختصمواء فمنهم من يقول: قربوايكتب لكم كتاباًلا تضلون 
بعده» ومنهم من يقول غير ذلك» فلا أكثروا اللغو والاختلاف» قال رسول الله كي: 
«قوموا قال عبيد الله: فكان يقول ابن عباس: إن الرزية كل الرزية ما حال بين رسول الله 
بيا وبين أن يكتب هم ذلك الكتاب لاختلافهم ولغطه.". 

في (صحيح مسلم): أن من قال: «قد غلبه الوجع» هو عمر بن االخطاب رضي الله 
عنه» وهو ما رواه مسلم في (صحیحه): فقال عمر: إن رسول الله ب قد غلب عليه 
الوجع» وعندكم القرآن» حسبنا كتاب الله» فاختلف آهل البيت» فاختصمواء فمنهم 
من یقول: قربوا یتب لکم رسول الله ئ کتاباً لن تضلوا بعده» ومنهم من یقول ما 
فال 


وني رواية للبخاري نسبة القول بأن الوجع قد غلب عليه لعمر رضي الله عنه©. 


(101:۳) (1) 

(۲) کتاب المغازي» باب مرض النبی ية ووفاته» .)٤٤۳۲(‏ 
OSE O E‏ 
( کناب ال ری باب قول ال ريض قر موا عنی»(۹٩61).‏ 


1۷ 

قال الإمام النووي في «(شرح مسلم): 

«قوله: سألت عبد الله بن أً ی آوئی ھل آوصی رسول | له 4؟ فقال لاء قلت: فلم 
كتب على المسلمين الوصية؟ -أو فلم مروا بالوصية؟ -قال: آوصی بکتاب الله تعالی. 

وني رواية عائشة رضي الله عنها: ما ترك رسول الله اء دیناراً ولا درهماً ولا شاه 
ولا بعيراًولا أوص به. 

وني رواية قال: ذكروا عند عائشة رضي الله عنها ن علياً رضي الله عنه کان وصياً 
فقالت: متى أوصى إليه؟ فقد كنت مسندته إلى صدري أو قالت: : حجري - فدعا 
بالطست» فلقد انخنث في حجري» وما شعرت آنه مات» فمتی آوصی؟ 

أما قوها: انخنث» فمعناه: مال وسقط, وأما حجر الإنسان-وهو حجر ثوبه- 
فبفتح الجاء وكسرها. 

وما قوله: « م یوص)» فمعناه: لم یوص بثلث ماله ولا غیره؛ إذ م یکن له مال» 
ولا آوصى إلى علي رضي الله عنه ولا إلى غيره» بخلاف ما يزعمه الشيعة. 

وأما الأرض التي كانت له كيه بخيبر وفدك» فقد سلبها بيا في حياته» ونجز 
الدفة باع ان 

وما الآحاديث الصحيحة في وصيته بي بكتاب الله» ووصيته بهل بيته» وو صيته 
بإخراج المشر كين من جزيرة العرب» وبإجازة الوفد» فليست مرادةبقوله: « م يوص»إنا 
المراد به ما قدمناه» وهو مقصود السائل عن الوصية» فلا مناقضة بين الأحاديث وقوله: 
«أوصی بکتاب الله» أي: بالعمل بم)| فیه» وقد قال الله تعالی: #مَافرطتانی آل کتب من سىء 4 
[الأنعام:۳۸] ومعناه: أن من الأشياء ما يعلم منه نصاًء ومنها ما محصل بالاستنباط وأما 
قول السائل: «فلم كتب على المسلمين الوصية؟)» فمراده قوله تعالى: # كيب يك 


۳1۸ 
إِدَاحَصَرَأحدَكم لوت إن رك حا أَلْوصِكَةَ € [البقرة: ]٠۸١‏ وهذه الآية منسوخة عند 
الجمهور» ويجحتمل أن السائل أراد بكتب الوصية الندبً إليهاء والله أعلم. 

قوله عن ابن عباس: «يوم ا لخميس وما يوم الخميس؟). معناه: تفخيم آمره في 
الشدة وا مكروه في| يعتقده ابن عباس» وهو امتناع الكتاب» وههذا قال ابن عباس : الرزية 
كل الرزية ما حال بین رسول الله ية وبين أن يكتب هذا الكتاب!. هذا مراد ابن عباس» 
وإن كان الصواب ترك الکتاب؛ کا سنذكره إن شاء الله تعالى. 

قوله ية حين اشتد وجعه: «ائتوني بالكتف والدواة» - أو «اللوح والدواة» - 
«أكتب لكم كتاباً لن تضلوا بعده أبد» فقالوا: إن رسول الله بي بمجر» وفي رواية: 
«فقال عمر رضي الله عنه: إن رسول الله ي قد غلب عليه الوجع» وعندكم القرآن» 
حسبنا كتاب الله» فاختلف أهل البيت» فاختصموا)» ثم ذكر أن بعضهم أراد الكتاب» 
وبعضهم وافق عمر, وأنه لما أكثروا اللغو والاختلاف قال النبي كي4: «قوموا). 

اعلم أن النبي ية معصومٌ من الكذب ومن تغيير شيء من الأحكام الشرعية في 
E AE OI E‏ 
عليه تبليغه» وليس معصوماً من الأمراض والأسقام العارضة للأجسام ونحوها؛ ما لا 
نقص فيه لمنزلته ولا فسا لِم تمهد من شریعته» وقد حر با حتى صار َيل إليه أنه 
فعل الشيءَ وم يكن فعَلَه» ولم يصدر منه اء ني هذا الحال كلا في الأحكام خالف ل 
سبق من الأحكام التي قرّرها. 

فإذا علمت ما ذكرناه» فقد اختلف العلماء في الكتاب الذي هم النبي بي به 
فقيل: أراد أن ينص على الخلافة في إنسان معين؛ للا يقع نزاع وفتن» وقيل: أراد كتاباً 
يبين فيه مهات الأحكام ملخصة؛ ليرتفع النزاع فيهاء ويحصل الاتفاق على المنصوص 


۳۱۹ 
E N E‏ 
ظهر أن المصلحة تركه» أو أوحي إليه بذلك» ونُسخ ذلك الأمر الأول. 


وأما كلام عمر رضي الله عنهء فقد اتفق العلماء المتكلمون في شرح الحديث على 
أنه من دلائل فقه عمر وفضائله ودقیق نظره؛ لأنه خشى أن يتب با أموراً ربا عجزوا 
عنها واستحقوا العقوبة عليها؛ لأا منصوصة لا جال للاجتهاد فيهاء فقال عمر: حسبنا 
کتاب الله؛ لقو له تعالی: #مَافرطتافالكتب من سىء [الأنعام: ۳۸]» وقوله: الوم 
ا ملت کم ديك € [الائدة: ۳]ء فعلم أن الله تعالى أكمل دينه فأمن الضلال على الأمة 
وأراد الترفية على رسول الله كاي فكان عمر أفقة من ابن عباس وموافقيه. 

قال الإمام ا لحافظ بو بكر البيهقي في أواخر كتابه «دلائل النبوة): إنا قصد عمر 
التخفیف على رسول الله ية حین غلبه الوجع» ولو کان مراده ئه أن یکتب ما لا 
یستغنون عنه ل یترکه لاختلافهم ولا لغیره؛ لقوله تعال: ل مار بک ) [الائدة: 
۷ كا لم يترك تبليغ غير ذلك» لمخالفة من خالفه» ومعاداة من عاداه» وكا آمر -في 
ذلك الحال-بإخراج اليهود من جزيرة العرب» وغير ذلك ما ذكره في الحديث. 

قال البيهقي: وقد حكى سفيان بن عيينة عن أهل العلم قبله: أنه ية أراد أن 
يكتب استخلاف أبي بكر رضي الله عنه» ثم ترك ذلك اعتماداعلى ما علمه من تقدير الله 
تعالى ذلك» كما هم بالكتاب في أول مرضه حين قال: «وارأساه» ثم ترك الكتاب» 
وقال «یأبی الله والمؤمنون إلا با بکر»» ثم نبه آمته على استخلاف آبي بکر بتقدیمه إیاه 
في الصلاة. 

قال البيهقي وإن كان المراد بيان أحكام الدين ورفع الخلاف فيهاء فقد علم عمر 
حصول ذلك لقوله تعال: الوم ا كلت کم ديک 4 [الائدة: ۳]» وعلم أنه لاتقع 
واقعة إلى يوم القيامة إلا وفي الكتاب أو السنة بيانما نصا أو دلالة» وفي تكلف النبي كلا 


۰ 
في مرضه مع شدة وجعه كتابة ذلك مشقة» ورآى عمر الاقتصارَ على ما سبق بيانه إياه 
نصا - أو دلالة - تخفيفاً عليه ولئلا ينسدٌ باب الاجتهاد على أهل العلم والاستنباط 

وإلحاق الفروع بالأصول. 

وقد كان سبق قوله ب4: «إذا اجتهد الحاكم فأصاب فله أجران وإذا اجتهد 
فأخطاً فله أجر»» وهذا دليل على آنه وكل بعض الأحكام إلى اجتهاد العلهاء» وجعل 
هم الأجر على الاجتهادء فرآى عمر الصواب ت ركهم على هذه ا لجملة؛ | فيه من فضيلة 
العلماء بالاجتهادء مع التخفيف عن النبي بيا وني تر كه بي الإنكار على عمر دليل 
على استصوابه. 

قال الخطابي: ولا جوز أن يحمل قول عمر على آنه توهُم الغلط على رسول الله 
ياء أو ظن به غبر ذلك» عا لا يليق به بحال» لکنه لما رأى ما غلب على رسول الله لا 
من الوجع وقرب الوفاة» مع ما اعتراه من الكرب خاف أن يكون ذلك القول ما يقوله 
المريض» ما لا عزيمة له فيه» فتجد المنافقون بذلك سبيلاً إلى الكلام في الدين» وقد 
کان أصحابه بيه يراجعونه في بعض الأمور قبل أن جزم فيها بتحتيم كا راجعوه يوم 
ا لحديبية في الخلاف وني كتاب الصلح بينه وبين قريش فأما إذا أمر بالشيء أمر عزيمة 
فلا يراجعه فيه أحد منهم. 

قال وأكثر العلماء على آنه جوز عليه الخطا في لم ينزل عليه» وقد أجمعوا كلهم 
على آنه لا يقر عليه قال ومعلوم آنه بي وإِن کان الله تعالى: قد رفع درجته فوق الخلق 
كلهم فلم ينزهه عن سات الحدث والعوارض البشرية» وقد سهى في الصلاة فلا ينكر 
ان یظن به حدوث بعض هذه الأمور في مرضه فیتوقف في مثل هذا الحال حتی تتبین 
حقيقته فلهذه المعاني وشبهها راجعه عمر رضي الله عنه. 


قال الخطابي: وقد روى عن النبي ياي أنه قال: «اختلاف آمتي رحمة» فاستصوب 


۲۱ 
عمر ما قاله قال وقد اعترض على حديث «اختلاف آمتي رحة رجلان: أحدهمامغموض 
عليه في دينه» وهو عمرو بن بحر الحاحظ» والآخر معروف بالسخف والخلاعة» وهو 
إسحاق بن إبراهيم الموصلي'. اه. 

ثم قال: «وقال المازري: إن قيل كيف جاز للصحابة الاختلاف في هذا الكتاب 
مع قوله 4: «ائتوني اکتب»؟ وکیف عصوه ني آمره؟. 

فالجواب: أنه لا خلاف أن الأوامر تقارنا قرائنٌ تنقلها من الندب إلى الوجوب 
عند من قال: أصلها للندب» ومن الوجوب إلى الندب عند من قال: أصلها للوجوب» 
وتنقل القرائن أيضاً صيخة «إفعَل» إلى الإباحة وإلى التخبير وإلى غير ذلك من ضروب 
المعاني» فلعله ظهر منه حي من القرائن ما دل على آنه ۾ يوجب عليهم» بل جعله إلى 
اختيارهم» فاختلف اختيارهم بحسب اجتهادهم» وهو دليل على رجوعهم إل الاجتهاد 
في الشرعيات؛ فأدّی عمرَ رضي الله عنه اجتهاذه إلى الامتناع من هذاء ولعله اعتقد أن 
ذلك صدرمنه ٤‏ من غير قصد جازم» وهو ا مراد بقوهم هجر» وبقول: «(عمر غلب 
عليه الوجع)» وما قارنه من القرائن الدالة على ذلك على نحو ما يعهدونه من أصوله بلا 
في تبليغ الشريعة» وأنه يجري مجرى غيره من طرق التبليغ المعتادة منه با فظهر ذلك 
لعمر دون غبره فخالفوه. 

ولعل عمر خاف أن المنافقين قد يتطرقون إلى القدح فيما اشتهر من قواعد 
الإسلام» وبلغه بي الناس بكتاب يكتب في خلوة» وآحاد ويضيفون إليه شيئاً لشبهوا 
به على الذين في قلو ہم مرض» وهذا قال: عندكم القرآن حسبنا كتاب اللّه. 

وقال القاضي عياض : وقوله «أهجر رسول الله بي هكذاهو في (صحيح مسلم) 
وغيره «أهجر» على الاستفهام» وهو صح من رواية من روى «هجر» و جر»؛ لآن 


(۱) شرح مسلم) (۹۱:۱۱). 


۳۲۲ 
هذا كله لا يصح منه بَا لأن معنى «هجر): (هذى)» وإنما جاء هذا من قائلة استفهاماً 
للإنکار على من قال: «لا تکتبوا» آي: لا تتركوا أمر رسول الله ية وتجعلوه كأمر من 
هجر في کلامه؛ لانه ٤ل‏ لا ہجر. 

زاف خت رر ات ا ری كانت طا م فانها فاا ر ن ا 
أصابه من الحيرة والدهشة لعظيم ما شاهده من النبي بي من هذه الحالة الدالة على 
وفاته وعظيم المصاب به» وخوف الفتن والضلال بعده» وأجرى الهجر مجرى شدة 
الوجع» وقول عمر رضي الله عنه: حسبنا كتاب الله؛ رد على من نارّعه لا على أمر النبي 
ياء والله علم. 

قوله 4: «دعوني» فالذي آنا فيه خير» معناه: دعوني من النزاع واللغط الذي 
شرعتم فيه فالذي آنا فيه من مراقبة الله تعالى: والتأهب للقائه والفكر في ذلك ونحوه 
أفضل ما نتم فيه). اه'. 

وني «(صحيح البخاري» عن ابن عباس رضي الله عنهما آنه قال: يوم الخميس 
وما یوم الخمیس؟ ثم بکی حتی خضب دمعه الحصباء» فقال: اشتد برسول الله ياء 
وجه یوم الخمیس» فقال: «ائتوني بکتاب أكتب لکم کتاباً لن تضلوا بعده أبدا» 
فتنازعوا-ولا ينبخي عند نبي تنازع -فقالوا: هجر رسول الله يټ قال «دعوني» فالذي 
آنا فيه خير نما تدعونني إليه»» وأوصى عند موته بثلاث: «أخرجوا المش ر كين من جزيرة 
العرب» وأجيزواالوفد بنحو ماكنت أجيزهم)» ونسيت الثالثة. وقال يعقوب بن حمد: 
سألت المغبرة بن عبد الرحمن عن جزيرة العرب؟ فقال: مكة والمدينة واليامة واليمن» 
وقال يعقوب: والعرج آول تهامة". 


(۱) شرح مسلم)» (۹۳:۱۱). 
(5) كتاب الجهاد والسيرء باب هل يستشفع إلى آهل الذمة ومعاملتهم؟ .)١١١۳(‏ 


۳۲۳ 

فهذا الحديث يوضح أن الذي قال: «هجر»» غير معين» والحديث الذي قبله 
يوضح أن عمر إنما قال: «غلب على الرسول عليه السلام المرض)ء فلا يصح نسبة 
القول بالمجر لعمر رضي الله عنه إلا بدليل. 

قال الطبري في «تفسيره): 

«ولا معنى للهجر في كلام العرب إلا على أحد ثلاثة أوجه: 

أحدها: هجر الرجل كلام الرجل وحديثه» وذلك رفضه وتر كه» يقال منه: هجر 
فلان أهله ہجرها هجراً وهجراناً. 

والآخر: الإكثار من الكلام بترديد كهيئة كلام الهازئ» يقال منه: هجر فلان في 
کلامه هجر هجراً: إذا هذی ومدد» وما زالت تلك هجیراه وهجیراه» ومنه قول ذې 
الرمة: 

رمى فأخطا والأقدارغالبة فانصعن والويل هجبراه والحرتُ 

والثالث: هجر البعير: إذا ربطه صاحبه بالهجار» وهو حبل يربط في حقويا 
ورسغهاء ومنه قول امرئ القيس: 

رأت هلكا بنجاف الغبيط فكادت تجد لذاك الهجارا 

فما القول الذي فيه الغلظة والآذى» فإنماهو الإإهجارء ويقال منه: هجر فلان 
في منطقه» إذا قال الجر -وهو الفحش من الكلام- بجر إهجاراًوهجر. اه. 

وقال ابن حجر في «فتح الباري»: 

«قوله: يوم الخميس» هو خبر لبتدأً حذوف أو عكسه. 

وقوله: «وما يوم الخميس» يستعمل عند إرادة تفخيم الأمر في الشدة والتعجب 
منه» زاد في آواخر الجهاد من هذا الوجه: ثم بکی حتى خضب دمعه الحصى. 


.)٦٥ :٥( «تفسير الطبري»‎ )۱( 


۳۲4 

ولمسلم من طريق طلحة بن مصرف: عن سعيد بن جبير: ثم جعل تسيل دموعه 
حتى رآيتها على خديه كأنا نظام اللؤلؤ. 

وکا ان عاس مل لکر نه ند و فاا ورل آه فحجد وة خرن غلك 
ويحتمل أن يكون انضاف إلى ذلك ما فات -في معتقده- من الخبر الذي كان يحصل لو 
كتب ذلك الكتاب -وهمذا آطلق في الرواية الثانية: أن ذلك «رزية)» ثم بالغ فيها فقال: 
«كل الرزية». 

وقد تقدم في كتاب العام الجواب عمن امتنع من ذلك كعمر رضي الله عنه. 

قوله: «(اشتد برسول الله ج وجعه)» زاد في الجهاد: «يوم ا لخميس)» وهذا يؤيد 
أن ابتداء مرضه كان قبل ذلك» ووقع ني الرواية الثانية: «لما حضر رسول الله كل بضم 
ا لحاء المهملة وكسر الضاد المعجمة» أي: حضره الموت» وني إطلاق ذلك تجوز فإنه عاش 
بعد ذلك إلى يوم الإثنين. 

قوله: «كتاباً» قيل: هو تعيين الخليفة بعده» وسيأتي شيء من ذلك في کتاب 
الأحكام ني باب الاستخلاف منه. 

قوله: «لن تضلوا)» في رواية الكشميهني: «لا تضلون» وتقدم في العلم» وكذافي 
الرواية الثانية» وتقدم توجيهه. 

قوله: «ولا ينبغي عند نبي تنازع)» هو من جلة الحديث المرفوع» ويحتمل أن يكون 
مدرجاً من قول ابن عباس» والصواب الأول» وقد تقدم في العلم بلفظ: «لا ينبغي عندي 
التنازع». 

قوله: «فقالوا: ما شأنه؟ أهجر» بهمزة لحميع رواة البخاري» وني الرواية التي في 
الجهاد بلفظ : «فقالوا هجر)» بغير مزة ووقع للكشميهني هناك: «فقالوا: هجر هجر 


o 

رسول الله اء آعاد «(هجر» مرتین» قال عياض: معنى (آهجر»: أفحش» يقال: هجر 
الرجل: إذاهذى» وأهجر: إذا أفحش. 

وتعقب بأنه يستلزم أن يكون بسكون الماء» والروايات كلها إنها هي بفتحهاء 
وقد تكلم عياض وغيره على هذا الموضع فأطالواء ولخصه القرطبي تلخيصاً حسنا 
ثم لخصته من كلامه» وحاصله: أن قوله: «هجر» الراجح فيه إثبات همزة الاستفهام 
وبفتحاتِ؛ على آنه فعل ماضٍ» قال: ولبعضهم: «أهجراً؟» بضم الماء وسكون الجيم 
والتنوين على أنه مفعول بفعل مضمَرء أي: «قال هجراًء والهجر -بالضم ثم السكون_: 
الهذيان» والمراد به: هنا مايقع من كلام المريض الذي لا ينتظم ولا يعتد به لعدم فائدته» 
ووقوع ذلك من النبي بي مستحيل؛ لأنه معصوم ني صحته ومرضه» لقوله تعالى: 
# اطق عنِأَهُوئ 4 [النجم:۳]ء ولقوله بها: «إني لا أقول في الغضب والرضاإلا حقاً». 

وإذا عرف ذلك» فإن| قاله من قاله مُنكراً على من توقف في امتثال أمره بإحضار 
الكتف والدواة» فکآنه قال: کیف تتوقف؟ أتظن آنه کغبره يقول اههذیان في مرضه؟ 
امتثل أمرَّه وأحضرّه ما طلب؛ فإنه لايقول إلا الحق» قال: هذا أحسن الأجوبة. 

قال: ويحتمل أن بعضهم قال ذلك عن شك عرض له» ولکن یبعده أن لا ينكره 
الباقون عليه مع كونهم من كبار الصحابة» ولو أنكروه عليه لنقل» ويحتمل أن يكون 
الذي قال ذلك صدر عن دهش وحيرة؛ کا أصاب كثيراً منهم عند موته» وقال غيره: 
ويجتمل أن يكون قائل ذلك أراد: أنه اشتد وجعه» فأطلق اللازم وأراد الملزوم لأن 
الهذيان الذي يقع للمريض ينشا عن شدّة وجعه. 

وقيل: قال ذلك لإرادة سكوت الذين لغطوا ورفعوا أصواتمم عنده» فكأنه قال 
إن ذلك يؤذيه ويفضى ني العادة إلى ما ذكر. 

ويجحتمل أن يكون قوله: «أهجر» فعلاً ماضياً من الهجْر -بفتح الهاء وسكون 


۳۲٢ 
الجيم والمفعول حذوف -آي: الحياةء وذكره بلفظ الماضي مبالغة؛ لِ) رأى من علامات‎ 
الموت.‎ 

قلت: ويظهر لي ترجيح ثالث الاحتمالات التي ذكرها القرطبي» ويكون قائل 
ذلك بعض من قرب دخوله في اللإسلام» وكان يعهد أن من اشتد عليه الوجع قديشتغل 
به عن تحرير ما يريد آن يقوله؛ لجواز وقوع ذلك» وهمذا وقع في الرواية الثانية: فقال 
بعضهم: «إنه قد غلبه الوجع» ووقع عند الإسماعيلي: من طريق محمد بن خلاد: عن 
سفیان في هذا الحدیث فقالوا: «ما شآنه ہجر؟) استفهموه» وعن ابن سعد من طريق 
آخرى عن سعيد بن جبير: «آن نبي الله ليهجر»» ويؤيده آنه بعد أن قال ذلك استفهووه 
بصيغة الأمر بالاستفهام آي: اختبروا آمره» بن يستفهموه عن هذا الذي أراده وابحثوا 
معه في کونه الأول أو لا؟ 

وني قوله في الرواية الثانية: «فاختصموا فمنهم من يقول: قَرٌبوا يكتب لكم» ما 
يشعر بأن بعضهم كان مصم)ً على الامتثال والرد على من امتنع منهم» ولا وقع منهم 
الاختلاف ارتفعت البركة كا جرت العادة بذلك عند وقوع التنازع والتشاجر» وقد 
مضى في الصيام: أنه ياء حرج يخبرهم بليلة القدر» فرأى رجلين يختصمان» فرفعت» قال 
المازري: إن جاز للصحابة الاختلاف في هذا الكتاب مع صريح أمره هم بذلك؛ لأن 
الاوامر قد يقارنها ما ينقلها من الوجوب» فكأنه ظهرت منه قرينة دلت على أن الأمر 
ليس على التحتم بل على الاختيار» فاختلف اجتهاذهم؛ وصمَّم عمر على الامتناع؛ | 
قام عنده من القرائن بأنه ياء قال ذلك عن غير قصد جازم. 

وعزمه وة كان إما بالوحي» وإما بالاجتهاد» وكذلك ترکه؛ إن کان بالو حي 
فبالوحي» وإلافبالاجتهاد أبضاًء وفيه حجة لن قال بالر جوع إلى الاجتهادفي الشرعيات. 


وقال النووي: اتفق قول العلاء على أن قول عمر: «حسبنا كتاب الله من قوة 


۷ 

فقهه ودقيق نظره؛ لأنه خشي أن يكتب أموراً ربا عجزواعنها فاستحقوا العقوبة لكونا 
منصوصة» وأراد أن لا ينسد باب الاجتهاد على العلماء» وفي تركه ًا الإنكار على عمر 
إشارة إلى تصويبه رأيه» وأشار بقوله: «حسبنا كتاب الله إلى قوله تعالى: مَافرطتافي 
لتب من شیع [الأنعام: ۳۸]ء ويجتمل أن يكون قصد التخفيف عن رسول الله كلاة؛ 
لم رآى ما هو فيه من شدة الكرب» وقامت عنده قرينة بأن الذي أراد كتابته ليس غا لا 
يستغنون عنه؛ إذ لو كان من هذا القبيل لم يتركه 45 لأجل اختلافهم» ولا يعارض ذلك 
قول ابن عباس: إن الرزية... إلخ؛ لأن عمر كان أفقه منه قطعاً. 

وقال الخطابي: ل يتوهم عمر الغلط في| كان النبي بي يريد کتابته» بل امتناعه 
محمول على أنه لم رأى ما هو فيه من الكرب وحضور الموت خشي أن يجد المنافقون 
سبيلاً إلى الطعن في يكتبه» وإلى مله على تلك الحالة التي جرت العادة فيها بوقوع 
بعض ما يخالف الاتفاق» فكان ذلك سبب توقف عمر» لا أنه تعمد خالفة قول النبي 
كلا ولا جواز وقوع الغلط عليه» حاشا وكلا! 

وقد تقدم شرح حديث ابن عباس في أواخر كتاب العلم. 

وقوله: « وقد ذهبوا ير دون عنه» بحتمل أن يكون المراد: يردون عليه» أي: يعيدون 
عليه مقالته ويستشبتونه فيهاء ويحتمل أن يكون المراد: يردون عنه القول المذكور على من 
قاله قوله» فقال: دعوني؛ فالذي آنا فيه خير ما تدعونني إليه. 

قال ابن الجوزي وغيره: يحتمل أن يكون المعنى: دعوني؛ فالذي أعاينه من 
كرامة الله التي أعدَّهالي بعد فراق الدنيا خير ما آنا فيه في الحياةء أو ن الذي آنا فيه من 
الراقبة والتأهب للقاء الله والتفكر في ذلك ونحوه أفضل من الذي تسألونني فيه من 
المباحثة عن المصلحة في الكتابة أو عدمهاء ويجتمل أن يكون المعنى: فإن امتناعي من أن 
أكتب لكم خير يما تدعونني إليه من الكتابة. 


۳۲۸ 
قلت: ويحتمل عكسه» أي: الذي شرت عليكم به من الكتابة خير ما تدعونني 
إليه من عدمهاء بل هذا هو الظاهرء وعلى الذي قبله كان ذلك الأمر اختباراً وامتحاناً 

فهدى الله عمر لمراده وخفيٌ ذلك على غيره. 

وآما قول ابن بطال: عمر آفقه من ابن عباس حیث اکتفی بالقرآن» ولم یکتف ابن 
عباس به» ونْعمَبَ بأن إطلاق ذلك - مع ما تقدم - ليس بجيد؛ فإن قول عمر: حسبنا 
کتاب الله» لم يرد آنه يكتفى به عن بيان السنةء بل ل) قام عنده من القرينة وخشي من 
الذي يترتب على كتابة الكتاب ما تقدمت الإشارة إليه» فرأى أن الاعتماد على القرآن لا 
یترتب عليه شيء ما خشیه. 

وآما ابن عباس فلا يقال في حقه: م يكتفٍ بالقرآن؛ مع كونه حبر القرآن» وأعلم 
الناس بتفسبره وتأويله» ولكنه سف على ما فاته من البيان بالتنصيص عليه؛ لكونه أولى 
من الاستنباط» والله أعلم. 

وسيأتي في كفارة المرض في هذا الحديث زيادة لابن عباس وشرحهاء إن شاء الله 
ال 

قوله: «وأوصاهم بثلاث»» آي: في تلك الحالةء وهذا يدل على أن الذي أراد أن 
یکتبه م یکن مرا متحتما؛ لأنه لو کان ما آمر بتبلیغه م یکن يتركه لوقوع اختلافهب 
ولعاقب الله من حال بینه وبين تبليغه» ولبلغه هم لفظاً؛ كا أوصاهم بإخراج المشر كين 
وغير ذلك» وقد عاش بعد هذه المقالة أياماًء وحفظوا عنه أشياء لفظاًء فيحتمل أن يكون 
مجموعها ما آراد أن يکتبه» والله أعلم». اه. 


وني هذه التحقيقات من العلماء الأعلام نفيٌ أن يكون عمر رضي الله عنه قد قال: 


(۱) «فتح الباري» )۱۳٤:۸(‏ برقم .]٤۱٦۸[‏ 


۲4 

إن النبي مجر بل قاها بعض من كان ني البيت» وأما عمر فم| قال: إلا أن امرض غلب 
على النبي» فزالت بذلك تشنيعات الشيعة عليه. 

وما يؤيد بطلان ما يدعيه الشيعة الإمامية في أن النبي عليه الصلاة والسلام 
اختص علياً رضى الله عنه بأمر دون غيره» من خلافة» أو كتاب خاص» أو صحيفةء ما 
رواه الإمام البخاري: عن أبي جحيفة قال: قلت لعل... 

وحدثنا صدقة بن الفضل: أخبرنا ابن عيينة: حدثنا مطرف: سمعت الشعبي 
يجحدث قال: سمعت أبا جحيفة قال: سألت علياً رضي الله عنه: هل عندكم شيء ما 
ليس في القرآن؟-وقال ابن عيينة مرة: ما ليس عند الناس-فقال: والذي فلق الحبةء وبرأً 
اللَسمةء ما عندنا إلا ما ني القرآن إلا فه) يُعطى رجل في كتابه» وما ني الصحيفةء قلت: 
ومافي الصحيفة؟ قال: العقل» وفكاك الأسيرء ون لايقتل مسلم بكافر". 

ففي هذه الأخبار إبطال ما ادعاه الشيعة من اختصاص علي رضي الله عنه بوصيته 
وعهده من دون المسلمين كافة. 

وآما ادعاؤهم أن النبي راد ن يوصي بالخلافة لعلي رضي الله عنهء فوالله لو شاء 
ذلك لم منعه جرد اللغط عن التصريح بذلك» ثم إنه عليه الصلاة والسلام عاش بعدها 
أناماء ولو كان ذلك ما بريد كانت لأغلكه للمسلمن: 


وأما إن احتجوا بمؤاخاة النبي ي لعلي رضي الله عنه» فلا توجب هذه المؤاخاة 
إلا زيادة فضل علي» وأما الإمامة والخلافة فمن أين توجبها هذه المؤاخاة. وقد قال النبي 
عليه السلام لأبي بكر - كا رواه الإمام البخاري-: «لو اتخذت خليا لاتخذت أبا بكر 
خليء ولكنه أخي وصاحبي وقد اتخذ الله صاحبکم خلیاد. 


(۱) كتاب الديات» باب لا يقتل المسلم بالکافر»(١1۹۱١).‏ 
(5) أخر جه البخاري من حديث ابن عباس رضى الله عنهماء كتاب الصلاةء باب الخوخة والممر في = 


۰ 

فإن احتج الشيعة بقول النبي عليه السلام لعلي: «إنه لا حبك إلا مؤمنء ولا 
يبغضك إلا منافق)'. 

قلنا: هكذا نقول» وهذه من أشهر فضائله وأبين مناقبه» ولو أوجب هذا الخبر 
الإإمامة لأوجبها للأنصار» فإنه يا قا ها في الأنصارء فقال كا في الحديث الذي أخرجه 
مسلم: لا يجبهم إلا مؤمن» ولا يبغخضهم إلا منافق» من أحبهم أحبه الله» ومن أبغضهم 
أبغخضه الله». 

وإن احتج الشيعة بأن علياً رضي الله عنه» كان شجاعاًء وأنه كان من أشد القوم 
بأساًء وأربطهم جأشاً. 

قيل هم: الشجاعة - وإن حيز با الفضل - فليس بحجة لاستحقاق الخلافةه 
فلقد كان في الآنصار من الشجعان والأبطال غير واحد» منهم أبو دجانة» وعاصم بن 
ثابت بن بي الأقلح» والبراء بن مالك وغيرهم من إخوانمم من المهاجرين منهم عمر 
ابن الخطاب» ولطلحةء والزبير بن العوام ثبتت الشجاعة في كل موطن» وحمزة أسد ال 
وخالد بن الوليد سيف الله» كل أولئك هم مواقفٌ مذكورة» ومشاهد مشهورة» وأيام 


معروفة. 


= المسجده .)٤٦۷(‏ ولفظه: حرج رسول الله كي في مرضه الذي مات فيه» عاصب رأآسه بخرقة» 
فقعد على ا منبر» فحمد الله وأثنى عليه» ثم قال: «إنه ليس من الناس أحد أمن علي في نفسه وماله 
من أبي بكر بن أبي قحافة» ولو كنت متخذاً من الناس خليلاً لاتخذت أبا بكر خليلا ولكن خلة 
الإسلام أفضل» سدواعني كل خوخة في هذا المسجد» غير خوخة أي بكر. 

(۱) أخرجه الترمذي ني «سننه» من حديث علي رضي الله عنه» أبواب ال مناقب» باب» .)۳۷۳١(‏ وقال: 
هذا حديث حسن صحيح. 

(۲) أخرجه البخاري في (صحيحه» من حديث البراء رضى الله عنه» كتاب مناقب الأنصارء باب حب 
الأنصار» (۳۷۸۳). ومسلم في (صحيحه» کتاب الإیان» باب الدليل على أن حب الأنصار 
وعلي رضي الله عنهم من الإيمان وعلاماته» وبخضهم من علامات النفاق» .)۷١(‏ 


۳۳۱ 

ونحن لا ننكر أن علياً رضى الله عنه اختص ببعض الفضائل والخصائص» ولكن 
لكل واحد من كبار الصحابة خصيصة وفضيلةء وتأمّل قول النبي عليه السلام في أي 
بكر الصديق رضى الله عنه في ا لحديث الذي رواه البخاري وغيره: «يأبى الله والمؤّمنون 
إلا أبا بكر». 

روى الإمام البيهقي في «سننه الكبرى): عن عائشة رضي الله عنها قالت: دخل 
عل رسول الله بي ني اليوم الذي بدئ فيه فقلت: وارأساه قال: «لوددت أن ذلك كان 
ونا حي فأصلي عليك وأدفنك» قالت: فقلت غيرى: كأني بك في ذلك اليوم معرساً 
ببعض نسائك» قال: «أنا وارأساه» ادعي لي أباك وأخاك حتى أكتب لأبي بكر كتاباًء فإني 
أخاف أن يتمنى متمن» ويقول قائل» ويأبى الله والمؤمنون إلا أبا بكر. 

قال البيهقي: رواه مسلم في «الصحيح): عن عبيد الله بن سعيد: عن يزيد بن 
هارون» وأخرجه البخاري من حديث القاسم بن حمد: عن عائشة رضي الله عنها. 
اه. 

وني الحديث الذي رواه البخاري ومسلم واللفظ لمسلم - :عن حمد بن جبير 
ابن مطعم عن أبيه: أن امرأة سألت رسول الله ياء شيئاً فأمرها أن ترجع إليه» فقالت: 
ا ا «فإن ل 


فاق آا ب 
DD O‏ 


بحي 


(۱) كتاب قتال أهل البغي» باب ما جاء في تنبيه الإمام على ما يراه أهلاً للخلافة بعده» .)۱۷١۳١(‏ 

(۲) كتاب أصحاب النبي بيا باب قول النبي بی «لو کنت متخذاً خلیلاًا» .)۳٠١۹(‏ وكتاب 
الأحكام» باب الاستخلاف» .)۷۲۲١(‏ كتاب الاعتصام بالكتاب والسنةء باب الأحكام التي 
تعرف بالدلائل» وكيف معنى الدلالة وتفسيرهاء .)۷٠١(‏ ومسلم» كتاب من فضائل الصحابة 
رضي الله عنه» باب من فضائل آبي بکر الصدیق رضي الله عنه» .)۲۳۸١(‏ 


۳۲ 

رضي الله عنهماء دلالة أقوى مم| يحتج به الشيعة على خلافة الإمام علي رضي الله عنه» 
ومن ذلك ما رواه الحاكم: عن حذيفة بن اليمان رضي الله عنه) قال سمعت رسول الله 
ييه يقول: «اقتدوا باللذين من بعدي ابي بکر وعمر» واهتدوا هدي عمار» وتمسکوا 
بعهد بن أم عہد». 


ورواه الترمذي عن حذيفة وعن أبن مسعود» وفيه: «(وتمسکوا بعهد ابن 
مسعود"» وعند الحاكم «وإذا حدثكم ابن أم عبد فصدقوه»"» ورواه البيهقي في 
«سننه الكبرى») عن حذيفة)» وغيرهم. 

وروی ابن حبان في (صحیحه): عن ابي قتادة قال: قال رسول الله کيا: «إن يطع 
الناس أبا بكر وعمر فقد أرشدوا»*. 


ورواه الإمام امد وفيه: ((یرشدوا». 
قال ابن حجر في «فتح الباري»: 


«وقد صح أن النبي ی قال: «إِن يطع الناس آبا بکر وعمر یرشدوا).). اه. 


(۱) كتاب معرفة الصحابة رضي الله عنهم» آبو بكر الصديق بن أبي قحافة رضي الله عنهاء .)٤ ٤٥ ١(‏ 

(۲) من حدیث ابن مسعود رض الله عنه» أبواب المناقب» باب مناقب عبد الله بن مسعود رضى الله 
عنه» .)۳۸۰٥(‏ وقال: 0 غريب من هذا الوجه. ومن حديث حذيفة رضى ed‏ 
E aE RE OS‏ ۰ 

(۳) من حديث حذيفة رضي الله عنه» كتاب معرفة الصحابة رضي الله عنهم» أبو بكر بن أبي قحافة 
رضی الله عنهم‌اء .)٤٤٥۳(‏ 

() کتاب قتال آهل البخي» باب ما جاء في تنبيه الإمام على من يراه هلا للخلافة بعده» (۱۷۰۳۳). 

.)1۹٠١( كتاب إخباره ية عن مناقب الصحابةء‎ )٥( 

„(Yo TV) «(Y0 € (CD) 

)۷( «فتح الباري» (۳۰۹:۱). 


۳۳ 

قال الإمام أبو نعيم الأصبهاني: 

«(وللصديق رضى الله عنه مناقبُ مشهورة وفضائل معدودة» واكتفينا هاهنا منها 
هذا القدر؛ لآن الذي أحمعت عليه الأمة وأفاضل الصحابة من المهاجرين والأنصار من 
تفضيله وتقديمه يغني عن إيراد كثير من الروايات في شأنه» ولعمري إن الأمة المختارة 
المشهود ها بأنها خير الآمم» لا تجتمع إلا على حق هدى»'. اه. 

ولا يلتفت بعد هذاء إلى الخلاف الذي حصل بين المسلمين قبل إجماعهم على 
آي بکر» فان نفس اتفاقهم عليه دلیل على بطلان ما ادعوه قبل الاتفاق؛ ک) لا يصح أن 
يكون على المسلمين أميران» فإنه غير موافق لمصلحة المؤمنين» وقد تكلمنا على ذلك في 
الكلام على قول عمر: «كانت فلتة» 

وإن احتج الشيعة بم قاله عمر بن ا لخطاب من أن بيعة أي بكر كانت فلتة. 

فإننا نقول هم هذا القول منه م یکن توهیناً لأمره وبيعته» وهاكٌ ما قاله کا رواه 
الإمام البخاري؛ لتعرف أن ما يحتجون به لزعزعة أمر الإمامة ليس بمستقيم ولا صواباً. 

روى الإمام البخاري في (صحيحه» عن ابن عباس قال: كنت أقرئ رجالاً 
من المهاجرين منهم عبد الر حن بن عوف» فبين) آنا في منزله بمنی - وهو عند عمر بن 
ا لخطاب في آخر حجة حجها_إذ رجع إلي عبد الرحمن» فقال: لو رأيت رجلا أتى مير 
المؤمنين اليوم» فقال: يا أمير المؤمنين» هل لك ني فلان يقول: لو قد مات عمر لقد بايعت 
فلاناء فوالله ما کانت بیعة ای بكر إلا فلتةء فتمت. 


. ٠ص «تغبيت الإإمامة)‎ )١( 


< 
الذين يريدون أن يغصبوهم أمورهم. 

قال عبد الرحمن: فقلت: يا أمير المؤمنين لا تفعل؛ فإن الموسم يجمع رعاع الناس 
وغوغاءهم؛ فإنهم هم الذين يغلبون على قربك حين تقوم في الناس» وأنا آخشى أن 
تقوم» فتقول مقالة يطيرها عنك كل مطير» وأن لايَعوهاء وأن لايضعوهاعلى مواضعهاء 
فأمهل حتى تقدم المدينة؛ فإغها دار الهجرة والسنة» فتخلص بأهل الفقه وأشراف الناس 
فتقول ما قلت متمكناء فيعي أهل العلم مقالتك» ويضعونا على مواضعها. 

فقال عمر: والله» إن شاء الله لآقومن بذلك أول مقام أقومه بالمدينة. 
الرواح حين زاغت الشمس» حتى أجد سعيد بن زيد بن عمرو بن نفيل جالسأً إلى ركن 
ء 4 ك 
رآيته مقبلاء قلت لسعيد بن زيد بن عمرو بن نفيل: ليقولن العشية مقالة م يقلها منذ 
استخلف! فأنكر عل وقال: ما عسيت أن يقول ما ل يقل قبله. 

فجلس عمر على المنبر» فلا سكت المؤذنون قام فأثنى على الله بها هو أهله» ثم 
قال: ما بعد فإني قائل لكم مقالة قد قدر لي ن آقو اء لا آدري لعلها بين يدي جلي 
فمن عقلها ووعاهاء فلیحڈث ہا حیث انتهت به راحلته» ومن خشی أن لا يعقلها فلا 

إن الله بعٹ عمدا کل با ځق» وأنزل عليه الكتاب» فکان ما آنزل الله آية الرجم» 
فقرآناهاء وعقلناهاء ووعيناهاء رجم رسول الله ية ورجمنا بعده» فأخشى إن طال 


بالناس زمان أن يقول قائل: والله» ما نجد آية الرجم في كتاب الله» فيضلوا بترك فريضة 


To 

آنزها الله» والرجم في كتاب الله حق على من زنى إذا حصن من الرجال والنساء إذا 
قامت البينة» أو كان الحبل» أو الاعتراف. 

ثم إنا کنا نقراً فی نقراً من کتاب الله: آن لا ترغبوا عن آبائکم؛ فإنه کفر بكم أن 
ترغبوا عن آبائکم» أو إن کفراً بکم ن ترغبوا عن آبائکم. 

آلا ثم إن رسول الله ی قال: «لا تطروني کا آطري عیسی بن مريم» وقولوا: 
عبد الله ورسوله). 

ثم إنه بلغني أن قائلاً منکم یقول: والله» لو قد مات عمر بایعت فلاناًء فلا یغترن 
امرؤ أن يقول: إنا كانت بيعة أبي بكر فلتة وتمت» ألا وإغها قد كانت كذلك» ولكن الله 
وقی شرّهاء ولیس فيكم من تقطع الأعناق إلیه مثل أي بکر» من بایع رجلاً من غير 
مشورة من المسلمين فلا يتابع هو ولا الذي تابعه تغْرَةَ أن بُقتلاء وإنه قد كان من خبرنا 
حين توف الله نبيه ك: أن الأنصار خالفونا واجتمعوا بأسرهم في سقيفة بني ساعدة» 
وخالف عناعلي والزبير ومن معهماء واجتمع المهاجرون إلى أبي بكر فقلت لأبي بكر: يا 
أبا بكر انطلق بنا إلى إخو اننا هؤلاء من الأنصارء فانطلقنا نريدهم» فلا دنونا منهم قيا 
منهم رجلان صالحان فذكرا ما تمالا عليه القوم» فقالا: أين تريدون يا معشر المهاجرين؟ 
فقلنا: نريد إخواننا هؤلاء من الأنصار» فقالا: لا عليكم أن لا تقربوهم» اقضوا أمركم» 
فقلت: والله لنأتينهم. 

فانطلقنا حتى أتيناهم ني سقيفة بني ساعدة فإذا ر جل مزْمّل بين ظهرانيهم» فقلت 
من هذا؟ فقالوا: هذا سعد بن عبادة» فقلت: ما له؟ قالوا: يُوعك» فلا جلسنا قليلاً 
تشهد خطیبهم» فأثنی على الله بما هو هله ثم قال: آما بعد» فنحن أنصار الله» وكتيبة 
الإسلام» وآنتم معشر المهاجرين رهط وقد دفت دافة من قومكم» فإذا هم يريدون أن 
بختزلونا من أصلنا وأن بحضنونامن الأمر. 


۳۳٢ 
فلا سكت آردت أن تكلم» وكنت قد زوّرت مقالة أعجبتني أردت أن أقدمها‎ 
بین يدي ابي بکر» وکنت آداري منه بعض الحد» فلا ردت أن تكلم قال أبو بكر: على‎ 
رسلك» فكرهت أن أغضبه» فتكلم أبو بكر» فكان هو أحلم مني وأوقر» والله ما ترك‎ 

من كلمة أعجبتني ني تزويري إلا قال في بدمته مثلهاء آو آفضل منهاء حتی سکت. 

فقال: ما ذكرتم فيكم من خير فآنتم له آهل» ولن يعرف هذا الأمر إلا هذا 
الجي من قريش» هم أوسط العرب نسباً ودار وقد رضيت لكم أحد هذين الرجلين 
فبايعوا أهما شتتم» فأخذ بيدي» وبيد بي عبيدة بن الجراح» وهو جالس بينناء فلم 
أكره نما قال غيرهاء كان -والله أن أقذّم فتضرب عنقي» لا يقربني ذلك من إِثمٌ حب 
إلي من أن أتأمّر على قوم فيهم بو بكرء اللهم إلا أن تسول لي نفسي عند الموت شيعا لا 
أجده الآن. 

فقال قائل من الأنصار: آنا جذيلها الملحكك» وعذيقها المرجب» منا أمير» ومنكم 
أمير» يا معشر قريش» فكثر اللغط» وارتفعت الأصوات» حتى فرقت من الاختلاف 
فقلت: ابسط يدك يا أبا بكر» فبسط يده» فبايعته» وبايعه المهاجرون» ثم بايعته الأنصار 
ونزونا على سعد بن عبادة» فقال قائل منهم: قتلتم سعد بن عبادة» فقلت: قتل الله سعد 
ابن عبادة. 

قال عمر: وإنا - واللّه -ما وجدنا فيا حضرنا من أمر أقوى من مبايعة أبي بكر» 
خحشينا إن فارقنا القوم ولم تكن بيعة أن يبايعوا رجلا منهم بعدناء فإما بايعناهم على ما لا 
نرضی» وما نخالفهم» فیکون فساد فمن بايع رجلاً على غير مشورة من المسلمين» فلا 
يتاب هو ولا الذي بايعه تة أن يقتلا . اه. 


هذا هو جمیع ما قاله عمر رضي الله عنه» ومن يقرا كلامه ويقول: إنه يشكك في 


(۱) کتاب الحدود» باب رجم الحبلی من الزنا إذا أحصنت» .)٦۸۳١(‏ 


۳Y 

خلافة أبي بكر أو يقول: إنها غير صحيحة_أو غير ذلك ما الترهات مايقوم في نفوس 
بعض المنحرفين عن الحق -فقد أخطا وابتعد عن الصواب» وليراجع نفسه. 

قال الإمام الآصبهاني: 

«وإنم عنى عمر رضي الله عنه بقوله: «كانت فلتة): أن اجتماع الأنصار في السقيفة 
-عن غير ميعاد من المهاجرين وإعلام هم - كانت فلتة خوفاً أن يبرموا ولا يتابعونهم 
عليه» فيو جب الإإنكار عليهم» والمقاتلة هم إن امتنعواء فوقى الله شر القتال والإنكارء 
فإنها خرج هذا من عمر رضي الله عنه على وجه الإنكار على من قال هذا القول: إن بيعته 
كانت فلتة» لا على وجه الإخبار به أصااً. اه. 

قال ابن حبان ف ((صحیحه): 

«قال بو حاتم رضي الله عنه: قول عمر: إن بيعة أبي بكر كانت فلتة ولكن الله 
وقی شرها» يرید: ن بيعة ابي بکر کان ابتداؤها من غير ملا والشيء الذي يکون عن 
غير ملأ يقال له: الفلتةء وقد يتوقع في| لا يتمع عليه الملا الشرٌء فقال: وقى الله شرهاء 
يريد الشرّ المتوقع في الفلتات» لا آن بيعة ابي بکر کان فيها شر . اه. 

والفلتة: هي البغتةء أي: من دون تدبير مسبق» ونقل ابن حجر عن اللخطابي في 
تفسير معنى الفلتة في «فتح الباري»: 

«قال الخطابي: يريد: أن السابق منكم الذي لا يلحق في الفضل لا يصل إلى منزلة 
أي بكر» فلا يطمع أحد أن يقع له مثل ما وقع لأبي بكر من المبايعة له أولاّفي الملا اليسيرء 
ثم اجتماع الناس عليه وعدم اختلافهم عليه؛ ل) تحققوا من استحقاقه» فلم يجحتاجوا في 
أمره إلى نظر ولا إلى مشاورة أخرى» وليس غيره في ذلك مثله. انتهى ملخصا. 


(۱) «تشبيت اللإمامة) ص۹۸ . 
(۲) كتاب الر والإحسان» باب حق الوالدين» (66). 


۴۸ 

وفيه إشارة إلى التحذير من المسارعة إلى مثل ذلك حيث لا يكون هناك مثل أبي 
بكر؛ | اجتمع فيه من الصفات المحمودة من قيامه في أمر الله ولين جانبه للمسلمين» 
وحسن خلقه» ومعرفته بالسياسة» وورعه التام» من لا يوجد فيه مثل صفاته لا يؤمن 
من مبايعته عن غير مشورة الاختلاف الذي ينشاً عنه الشر). اه. 
الكلام على تخلف عل رضي الله عنه ستة أشهر عن البيعة: 


روى البخاري: عن عائشة: أن فاطمة عليها السلام بنت النبي ييه أرسلت إلى 
أبي بكر تسأله ميراثها من رسول الله بياب ما أفاء الله عليه بالمدينة وفدك» وما بقي من 

فقال أبو بكر: إن رسول الله هة قال: «لا نورث ما تر كنا صدقة)» إنما يأكل آل 
محمد بيا في هذا المال» وإني والله لا أغير شيئاً من صدقة رسول الله ية عن حاطهما التي 
كانت عليها في عهد رسول الله ياء ولأعملن فیها با عمل به رسول الله کاب فأبی آبو 
بكر أن يدفع إلى فاطمة منها شيئاً. 

فوجدت فاطمة على آي بكر في ذلك» فهجرته» فلم تکلمه حتی توفیت» وعاشت 
بعد النبي ية ستة أشهرء فلم توفيت دفنها زوجها علي ليلا وم بوذن بها أبا بكر» وصلى 
عليهاء وكان لعلٌ من الناس وجه حياة فاطمة» فلا توفيت استنكر عل وجوه الناس» 
فالتمس مصالحة أي بكر ومبايعته» ولم يكن يبايع تلك الأشهر» فأرسل إلى أبي بكر: 
أن ائتنا ولا يأتنا أحد معك. كراهية للحضر عمر» فقال عمر: لا والله لا تدخل عليهم 
وحدك» فقال أبو بكر: وما عسيتهم أن يفعلوا بي؟ والله لاتينهم. 

فدخل عليهم أبو بكر» فتشهد علي» فقال: إنا قد عرفنا فضلك» وما أعطاك الله 


(۱) «فتح الباري» .)٠٠١:۱۲(‏ 


hal 

ول ننفس عليك خيراً ساقه الله إليك» ولكنك استبددت علينا بالأمر» وكنا نرى لقرابتنا 
من رسول الله ی نصیباًء حتی فاضت عينا أبي بكر. 

فلما تكلم أبو بكر قال: والذي نفسي بيده» لقرابة رسول الله اة أحبٌ إلي أن 

أصل من قرابتي» وأما الذي شجر بيني وبينكم من هذه الأموال فلم آل فيها عن الخيرء 

وم أترك أمراً رأيث رسول الله کی يصنعه فیها إلا صنعته فقال علي لأبي بكر: مادك 


العشيةللييعة. 


فلها صلى بو بكر الظهرء رقي على ا منبر فتشهّد» وذكر شأن علي وتخلفه عن البيعة» 
وعذره بالذي اعتذر إليه» ثم استخفرء وتشهد علي فعظّم حق أي بكر» وحدّث أنه 
يحمله على الذي صنع نفاسة على أبي بکر ولا نکاراً للذي فضله الله به» ولکنا نری لنافي 
هذا الأمر نصيباًء فاستبد علينا فو جدنا في أنفسنا. 

فس بذلك المسلمون» وقالوا: أصبت» وكان المسلمون إلى علي قريباً حين راجع 
الأمرالمعروف”'. 

قال ابن حجر في «الفتح»: 

«قوله: «وكان لعلي من الناس وجه حياة فاطمة آي: كان الناس يحترمونه إكراماً 
لفاطمة فلا ماتت» واستمر على عدم الحضور عند بي بكر» قصّر الناس عن ذلك 
الاحترام؛ لإرادة دخوله في) دخل فيه الناس» ولذلك قالت عائشة في آخر الحديث: لما 
جاء وبایع کان الناس قريباً إليه حين راجع الأمر بالمعروف» وكأنهم كانوا يعذرونه في 
التخلف عن أبي بكر في مدة حياة فاطمة؛ لشغله بها وتمريضها وتسليتها ع| هي فيه من 
الحزن على آبيها بي ولآنا ل) غضبت من رد بي بكر عليها فيم سألته من الميراث رآى 
على أن يوافقها في الانقطاع عنه. 


(۱) كتاب ال مغازي» باب غزوة خیبر» .)٤١٤١(‏ 


4۰ 

قوله: «فل| توفيت؛ استنكر علي وجوه الناس» فالتمس مصالحة أبي بكر ومبايعته» 
ولم يكن يبايع تلك الآشهر» أي: في حياة فاطمة. قال المازري: العذر لعلي في تخلفه 
مع ما اعتذر هو به: آنه يكفي في بيعة الإمام أن يقع من آهل الحل والعقد ولا يجب 
الاستيعاب» ولا يلزم كل أحد آن بحضر عنده ويضع يده في يده» بل يكفي التزام طاعته 
والانقياد له بأن لا يخالفه» ولا يشق العصا عليه» وهذا كان حال علي م يقع منه إلا 
التأخر عن الحضور عند أي بكر» وقد ذكرت سبب ذلك. 

قوله: «كراهية ليحضر عمر» في رواية الأكثر: «لمحضر عمر)ء والسبب في ذلك: 
ما ألفوه من قوة عمر وصلابته ي القول والفعل» وكان أبو بكر رقيقاً لينا فكأنهم خشوا 
من حضور عمر كثرة المعاتبة التي قد فضي إلى خلاف ما قصدوه من المصافاة). اه. 

وقال: 

«قال القرطبي: من تأمل ما دار بين أبي بكر وعلي من المعاتبة ومن الاعتذارء» وما 
تضمّن ذلك من الإنصاف» عرف أن بعضهم كان يعترف بفضل الآخر» وأن قلوهم 
كانت متفقة على الاحترام والمحبةء وإن كان الطبع البشري قديغلب أحياناًء لكن الديانة 
ترد ذلك» والله الموفق. 

URES EE SOS, 
في ذلك مشهور» وي هذا ا لحديث ما يدفع في حجتهم» وقد صحح ابن حبان وغيرُه من‎ 
حديث أبي سعيد اللخدري وغيره: أن علا بايع أبا بكر في أول الأمر.‎ 

وأما ما وقع ني مسلم: عن الزهري أن رجلا قال له: م يبايع علحٌ أبا بكر حتى 
ماتت فاطمة» قال: لا ولا أحد من بني هاشم؛ فقد ضعُفه البيهقي بأن الزهري ل يسنده» 


وأن الرواية الموصولة عن أبي سعيد صح وجمع غيره بأنه بايعه بيعة ثانية مؤكدة للأولى؛ 


(۱) «فتح الباري» .)٤۹٤:۷(‏ 


۳4۱ 

لإإزالة ماكان وقع بسبب الميراث كا تقدم» وعلى هذا فيحمل قول الزهري: م يبايعه علي 
في تلك الأيام على إرادة الملازمة له» وا لحضور عنده» وما أشبه ذلك؛ فإن في انقطاع مثله 
عن مثله ما يُوهم من لا يعرف باط الأمر آنه بسبب عدم الرضا بخلافته» فأطلق من 
أطلق ذلك» وبسبب ذلك أظهر على المبايعة التي بعد موت فاطمة عليها السلام للإزالة 
وال ا 

فهذا خلاصة ما يتعلق بتأخر بيعة الإمام علي رضي الله تعالى عنه تلك الأشهر 
الستة. 

فمن احتج اء فالأمر دائر عنده بين أن يكون الإمام عل قد أمره النبي عليه 
السلام بعد البيعة لحد غير نفسه» أو أنه تأخر لاجتهاد رآه ثم رجع عنه. 

فإن قيل بأنه كان مأموراء فلم إذن بايع بعد ذلك؟ أليس هذا يستلزم خالفة الأمر؟ 
ولكنه لا يصح الظن بالإمام علي أن يخالف أمر النبي عليه السلام» فلم يبق إلا أنه كان 
رأیاً ارتآه» ثم رجع عنه» وهذا اول به» وألیق بدینه وعلمه رضي الله عنه. 

وقد ثبت عن علي رضي الله عنه آنه كان يقول: آلا أخبركم بخير الناس بعد 
رسول الله ا ابو بکر وبعده عمر رضي الله عنه. 

وعن ابن عمر آنه قال: کنا نقول على عهد رسول الله: خير الناس رسول الله ثم 
أبو بكر» ثم عمر عليهم السلام. وفي رواية: ثم عثان» ثم نسكت. 


(۱) «فتح الباري» (۷: .)٤٩٥‏ 

(۲) آخرجه ابن ماجه في«سننه)» افتتاح الكتاب في الإيمان وفضائل الصحابة والعلم» فضل عمر 
رضی الله عنه» .)۱۰١(‏ وأحمد في («(مسنده)» .)٤۹۲ :۲( »)۱۰ ٥ ٤(‏ 

)۳( أخرجه أحمد في «مسنده)» (۷۹۷٤)ء .)٤۱۹:۸(‏ وابن أي شيبة في امصنفه)» كتاب الفضائل» ما 
ذکر في أبي بکر الصدیق رضی الله عنه» .)۳۲٣۹۸(‏ 

(5) خر جه بو یع فی مسنده)» .)٤٥٤:۹(»)01۰۲(‏ 


4Y 
3 ادعاؤهم أن علياً انا بايع تقية تقة‎ 


قال الإمام الأصبهاني رادا على من ادعى ذلك: 

«قد احتججت في| سلف من كلامك أنه قعد عن بيعته ستة آآشهر» فلو كانت عن 
تقية ل أمهل ساعة واحدةء فكيف وبقي ستة أشهر ل يلق بمكروه ولم حمل على بيعته؟ 
فمن آي شيء كان يخاف؟ وهل بايع إلا لما ظهر له من الحق؟ ووجبت عليه متابعة ا لحق 
ومفارقة رأيه الذي كان عليه قبل ذلك. 

في قبح أقبح ما نسبتم إليه أمير المؤمنين علياً رضي الله عنه» إذ قلتم: إنه فارق 
احق الذي كان عليه» وتابع الباطل وال جور خوفاً وتقية» أليس كان عامة الصحابة من 
السابقين والمهاجرين والأنصار بالمدينة؟ ما كان منهم واحديقوم معه ويتبعه على رأيه؟ 

هذايقتضي من قولكم ما تضمرونه من سوء الاعتقاد في الصحابة رضي الله عنهم» 
ففي ذلك يجوز ما طعن به الخوارځ امرف من تكفير أمير ا مؤمنين علي وعثهان رضي الله 
عنهاء وهذاما لا يقوله ذو عقل ودین)'. اه 

وهذا الكلام على اختصاره كافي في الدلالة على بطلانه مزاعم الشيعةء وبيان سوء 
اعتقادهم» والحقيقة أن مذهب الشيعة يقوم على مجرد توشمات وَيّلات لا حاصل من 

و ذا یکون قد ثبت ثبت أن الإمام أبا بكر كان خليفة للمسلمين حقاًء ولا يوجد ما 
يعارض ذلك ما عرض في بعض الأوهام امنحرفة. 

وات ا ودای کرام واک وللت ول ھا و 
ختصراً کافیاً بإذن الله تعال: 


(۱) «تثبيت الاامامة) ص١١٠‏ . 


۳ 

أماعمر بن ا لخطاب رض الله عنه» فإن أبا بكر رشحه لللإمامة وارتضاه المسلمون» 
فإن قيل: «م يكن لأبي بكر أن يفوض آمر اللخلافة إلى عمر دون المسلمين! 

قيل له: ل| علم الصديق رضي الله عنه من فضل عمر رضي الله عنه ونصيحته 
وقوته على مايُقلّد» وما كان يعينه عليه في أيامه من المعونة الثاقبة م يكن ليسَحَه ني ذات الله 
ونصيحته لعباد الله تعالى أن يعدل هذا الأمر إلى غيره» ولا كان يعلم من شأن الصحابة 
رضي الله عنهم انهم یعرفون منه ما عرف» ولا يشل عليهم في شيء من أمره فض 
إليه ذلك فرضي المسلمون له ذلك وسلموه» ولو خالطهم ني أمره ارتيابٌ أو شبهة 
لأنكروه ولم يتابعوه كاتباعهم أبا بكر رضي الله عنه فيهاء فرضي الله عله الاجتماع» 
وإن إمامته وخلافته ثبتت على الوجه الذي ثبت للصديق» وإن) كان كالدليل هم على 
الأفضل والأكمل فتبعوه على ذلك مستسلمين له» راضين به). 

قال الأصبهاني: «فإن قيل: لِم لم بجعلها شورى؟ 

قيل له: إنم| الشورى عند الاشتباه» وأما عند الإيضاح والبيان فلا معنى للشورى» 
آلا تراهم رضوابه وسڵموه وهم متوافرون. 

فإن قال: فإن استصلح عمر للخلافة» فما الذي يو جب تفضیله وتخيیره وتقديمه؟ 


قيل له: الصحابة لا يقدمون إلا أفضلهم وخيرهم» مع قول أبي بكر وعلي 
رضي الله عنهاء ومن ذلك ما قاله أبو بكر: «اللهم إني آمّرت عليهم خير هلك 

وهذاعلى قول من يقول: إن إمامة الأفضل واجبة» ولا جوز إمامة المفضول في 
وجود الأفضل» ولكن هذا حل خلاف بين العلهاء فمنهم من يقول: إن إمامة الأفضل 


.۲۷٤ص «الإمامة والرد على الرافضة)‎ )١( 
00 التو السا‎ 


i: 
أحسن وأولى وليست الواجبة» وذلك كله لا يستلزم أن المفضول لو ولي فسدت وبطلت‎ 
إمامته.‎ 

وآخبار عمر رضي الله عنه ومناقبه أكثر من أن نستطيع استيعا مما هناء ولكننانقتصر 
على ما فيه الكفاية ني موضع كلامنا. 

وما خلافة عثان بن عفان رضي الله عنه» فقد قال الإمام آبو نعيم: 

فاجع أهل الشورى ونظروا-با آمهم الله به من التوفيق -وأيّدوا بحسن النظر 
والحياطة والنصيحة للمسلمين» وهم البقية من العشرة المشهود هم بالجنة» واختاروا 
- بعد التشاور والاجتهاد ني نصيحة الأمة والحياطة هم -عثانَ بن عفان رضي الله عنه؛ 
ل خا ر كال الال اة وال ان ال تة وا غ قرا م غل 
الغزير» وحلمه الكبير» ولم بختلف على ما اختاروه» وتشاوروا فيه أحد» ولا طعن في 
اتفقوا عليه طاعن» فأسرعوا إلى بيعته» ولم يتخلف عن بيعته من تخلف عن أي بكر» ولا 
سخطها متسخط» بل اجتمعوا عليه راضین به» حبین له. 

فيقال لمن قدم علياً على عثان أو وقف عند علي وعثان رضي الله عنها: أليس العلة 
التي سلّمت لأجلها تقدمة الشيخين هو ما بانا به من السوابق الشريفة من قدم الإسلام 
والهجرة والنصرةبالنفس والمال» ثم اجتماع الصحابة المرضية على بيعته| وتقدمتهماء كل 
تلك موجودة فيه» ومعلومة منه» فم الذي أوجب التوقف فيه والتقديم عليه؟ 

وإن طعن عليه بتغيبه عن بدر وعن بيعة الرضوان. 

قيل له: الغيبة التي يستحق بها المتغيّب الطعن: هو أن يقصد عالفة الرسول 
يكلاة؛ لأن الفضل الذي حازه أهل بدر طاعة الرسول بلا متابعته» ولولا طاعة الرسول 
ومتابعته لكان كل من شهد بدراً من الكفار كان هم الفضل والشرف» وإنما الطاعة 


\t° 

التي بغت بم الفضيلةء وهو كان رضي الله عنه خرج فيمن خرج معه» فرده الرسول كلا 
للقیام على ابنته» فکان ي أجل فرض لطاعته لرسول الله ا ني تخلیفه» وقد ضرب له 
بسهوه وأجره» فشاركهم في الغنيمة والفضل والأجر لطاعته ورسوله وانقياده هما 

وآما بيعة الرضوان» فلأجل عثمان رضي الله عنه وقعت هذه المبايعة! وذلك أن 
النبي بي بعثه رسو لا إلى أهل مكة؛ ل) اختص به من السؤدد والدين ووفور العشيرة» 
وأحبرَ رسول الله ية بقتله» فبايح رسول الله ياء والمسلمون له على الموت» ليواقعوا 
آهل مكة). 

وأما الإمام علي رضي الله تعالى عنه» فلسنا بحاجة إلى أن نذكر فضله» وقد أجمع 
المسلمون على آنه هو الإمام ا لحق بعد عثان» ولم يضرّه من قاتله» بل يضر على من صر 
منهم على خالفته ومعارضته» وسلّم له بالإمامة من بقي من العشرة المبشّرين با لجن 
وقد ثبتت رجعة طلحة والزبير رضي الله عنههاء وكل من خالف الإمام علياً في ذلك 
الوقت كان هو المخطى بلا ريب. 

رفا مقاتله غه فاا طن عله ها فاا مان غل اديه وة عل 
الاجتهادء خحاصة ما كان بين علي وبين طلحة والزبيرء ولذلك فإن سعد بن أي وقاص 
وابن عمر رأيا القعود والكف عن الاشتراك في المقاتلة. 

وقد روي عن الإمام علي رضي الله عنه: ما كدّبت ولا كُذٌبت» ولا ضللت ولا 
ضل بي ولا دعت ولا خډعت» وٳني على بينة من ربي» وتبعني من تبعني» وعصاني 
شن ان 


(۱) «تثبيت اللامامة) ص ٠١۳‏ . 
(۲) «تشثبیت الإمامة ص۳1۹ وقد رواه أبو يعلى فی امسنده» (0۱۸) مختصراً. 


۳٦ 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: 

اوقد جمع عمر بن شبّة في كتاب «أخبار البصرة» قصة الجمل مطولةء وها أنا 
الا وار غل ورد اوور اماد 

فأخرج من طريق عطية بن سفيان الثقفي: عن أبيه قال: لما كان الخد من قتل عثان 
أقبلت مع علي» فدخل المسجد, فإذا جماعة علي وطلحة» فخرج أآبو جهم بن حذيفة» 
فقال: یا علي آلا تری؟ فلم یتکلم ودخل بیته» فأتی بثرید فأکل» ثم قال: یقتل ابن عمي» 
ونغلب على ملكه» فخرج إلى بيت ال مال ففتحه» فلما تسامع الناس» تركوا طلحة. 

ومن طريق مغيرة: عن إبراهيم: عن علقمة قال: قال الأشتر: ريت طلحة والزبير 
بايعا علياً طائعين غير مكركّين» ومن طريق أبي نضرة قال: كان طلحة يقول: إنه بايع 
وهو مکره. 

ومن طريق داود بن أبي هند: عن الشعبي قال: لما تل عثان أتى الناس علياً وهو 
في سوق المدينةء فقالواله: ابسط يدك نبايعك» فقال: حتى يتشاور الناس» فقال بعضهم: 
لئن رجع الناس إلى مصارهم بقتل عثان» ولم يقم بعده قائم» م يؤمن الاختلاف وفساد 
الأمة» فأخذ الأأشتر بيده فبايعوه. 

ومن طریق ابن شهاب قال: ما قتل عثان» وکان علي حلا بینهم فلم خشي اهم 
يبايعون طلحة» دعا الناس إلى بيعته» فلم يعدلوا به طلحة ولا غيره» ثم أرسل إلى طلحة 
والزبير فبايعاه. 

ومن طريق ابن شهاب: إن طلحة والزبير استأذنا علياً ني العمرة» ثم خرجا إلى 
مكة» فلقيا عائشة» فاتفقوا على الطلب بدم عثمان حتى يقتلوا قتلته. 

ومن طريق عوف الأعرابي قال: استعمل عثان يعلى بن أَميّة على صنعاء» وكان 
عظيم الشأن عنده» فلا قتل عثمان وكان يعلى قدم حاجاًء فأعان طلحة والزبير بأربع مثة 


€۷ 
ألف» وحمل سبعين رجلا من قريش» واشترى لعائشة حلا يقال له: عسكر -بغانين 
دیناراً. 


ومن طریق عاصم بن کلیب: عن آبيه قال: قال علي: آتدرون بمن بليت؟ أطوع 
الناس في الناس عائشة» وأشد الناس الزبير» وأدهى الناس طلحة» وأيسر الناس يعلى 

ومن طريق محمد بن علي بن بي طالب قال: سار علي من المدينة ومعه تسع مئة 

ومن طريق قيس بن ابي حازم قال: لما أقبلت عائشة» فنزلت بعض مياه بني عامر» 
نبحت عليها الكلاب فقالت: أي ماء هذا قالوا: الحوأب -بفتح الحاء المهملة وسكون 
الواو بعدها همزة ثم موحدة-قالت: ما أظنني إلا راجعةء فقال ها بعض من كان معها: 
بل تقدّمين؛ فيراك المسلمون؛ فيُصلح الله ذات بينهم» فقالت: إن النبيّ بيا قال لنا ذات 

؟ ê‏ چ ک ۹ 

يوم: كيف بإحداکن» تنبح عليها كلاب الحواب؟». 

وأخرج هذا آحهمد» وأبو يعللى» والبزار» وصححه ابن حبان والحاكم» وسنده على 
شرط الصحيح» وعند أحمد: فقال ها الزبير: تقدمين... فذكره. 


(۱) آحمد في «(مسنده)ء :٤۱( )۲٤ ٦٥ ٤( »)۲۹۸ :٤۰( »)۲٤۲١ ٤(‏ ۱۹۷)» وآبو يعلى في «(مسنده)» 
( 4 (: ۲ والبزار في «(مسنده)» »)٤۷۷۷(‏ (۲: ) والحاكم في «المستدرك)» 
كتاب معرفة الصحابة رضي الله تعالى عنهم» ذكر إسلام مير المؤمنين علي رضي الله تعالى عنه» 
70) وابن حبان في «(صحیحه)» کتاب التاریخ» باب إخباره ي عا یکون في آمته من الفتن 
والحوادث» (1۷۳۲). 


€۸ 

ومن طريق عصام بن قدامة: عن عكرمة: عن ابن عباس:آن رسول الله كيا 
قال لنسائه: «أيتكن صاحبة ا لحمل الآذبب؟-مزة مفتوحة ودال ساكنة ثم موحدتين 
الأول مفتوحة - تخرج حتى تنبحها كلاب الحوآب» يقتل عن يمينها وعن شم اها قتلى 
كثرة» وتنجو من بعد ما کادت)» وهذا رواه البزار ورجاله ثقات. 

وأخرج البزار: من طريق زيد بن وهب قال: بينا نحن حول حذيفة إذ قال: كيف 
آنتم» وقد خرج آهل بیت نبیکم فرقتین» يضرب بعضكم وجوه بعض بالسيف» قلنا يا 
أبا عبد الله: فكيف نصنع إذا أد ركنا ذلك؟ قال: انظروا إلى الفرقة التي تدعوا إلى آمر علي 
ابن ای طالب» فإّبا على الهدى. 

وأخرج الطبراني: من حديث ابن عباس قال: بلغ أصحاب علي حين ساروا معه 
أن أهل البصرة اجتمعوا بطلحة والزبير» فشق عليهم» ووقع في قلو مم فقال علي: والذي 
لا إله غيره» لنظهرن على أهل البصرة»ء ولنقتلن طلحة والزبير» الحديث... وني سنده 
إسماعيل بن عمرو البجلي وفيه ضعف”. 

ء۶ ک 

وآخرج الطبراني: من طريق محمد بن قيس قال: ذكر لعائشة يوم الجمل قالت: 
والناس يقولون: يوم ا لجمل؟ قالوا: نعم» قالت: ودڏت آني جلست ک) جلس غيري» 
فكان أحب إلي من أن أكون وّلدت من رسول الله ية عشرة كلهم مثل عبد الرحهمن بن 
الحارث بن هشام» وني سنده أبو معشر نجيح المدني وفيه ضعف'. 

وآخرج إسحاق بن راهويه: من طريق سام المرادي: سمعت الحسن يقول: لما 
قدم عل البصرة في أمر طلحة وأصحابه» قام قيس بن عبّاد» وعبد الله بن الكوّاءء فقالا 


(۱) «مسند البزار)» ٤۷۷۷(‏ )۷۳:۱۱(۰). 

.(YT1:V) «(YA1°) (1) 

KR DEG ٠۷۳۸( في «المعجم الکبیر)»‎ )۳( 

(6) أورده الميثمي في «مجمع الزوائد» »)٠٠١ ٠١(‏ وعزاه إلى الطبراني. 


۳۹ 

له: أخبرنا عن مسيرك هذا؟ فذکر حدیثاً طویلاً في مبایعته با بکر» ثم عمر» ثم عثان» 

ثم ذكر طلحة والزبير فقال: بايعاني بالمدينة» وخالفاني بالبصرة» ولو أن رجلاً من بايع 
أبا بكر خالفه لقاتلناه» وكذلك عمر. 


وآخرج أحد والبزار بسند حسن: من حديث أبي رافع: أن رسول الله ياء قال 
لعلي بن أبي طالب: «إنه سيكون بينك وبين عائشة أمر» قال: فأنا آشقاهم يا رسول الله 
قال: لاء ولكن إذا كان ذلك» فارددها إلى مأمنها»". 


وأخرج إسحاق: من طريق إساعيل بن أبي خالد: عن عبد السلام -رجل من 
حيّه - قال: حلا علي بالزبير يوم الجمل فقال: أنشدك الله هل سمعت رسول الله لا 
يقول-وآنت لاو يدي -: «لتقاتلنه ونت ظالم له» ثم لينصرن عليك؟» قال: قد سمعت 
لا جرم» لا آقاتلك". 


وأخرج أبو بكر بن أبي شيبة: من طريق عمر بن الهجنع: - بفتح الهاء والجيم 
وتشديد النون بعدها مهملة-عن أبي بكرة وقيل له: ما منعك أن تقاتل مع آهل البصرة» 
یوم ا لجمل؟ فقال: سمعت رسول الله ب يقول: «بخ رج قوم هلكى لا يفلحون» قائدهم 
امرأة في الجنة)» فكأن أبا بكرة أشار إلى هذا الحديث» فامتنع من القتال معهم» ثم 


(۱) أورده ابن حجر في «المطالب العالية» .)٤١۹ ٤(‏ 

(۲) آحمدفي(«مسنده)» (۲۷۱۹۸)ء .)۱۷١ :٤٥(‏ والبزار في «(مسنده)» (۳۸۸۱)» (۳۲۹:۹). 

(۳) أورده ابن حجر في «المطالب العالية) .)٤٤١ ٤(‏ 
وأخرجه ابن أبي شيبة في «(مصنفه»» كتاب الجحمل» باب في مسير عائشة وعلي وطلحة والزبيرء 
.(TVATY)‏ 

() «مصنف ابن أبي شيبة)» كتاب الجحمل» باب في مسير عائشة وعلى وطلحة والزبير» »)۳۷۷۸١(‏ 
بلفظ:«...قائدهم امرأة» قال: هم في الحنة). ۰ 


0۰° 

وقد أخرج الترمذي والنسائي الحديث المذكور: من طريق حيد الطويل: عن 
ا لحسن البصري: عن ابي بَكرة بلفظ: عصمني الله بشيء سمعته من رسول الله کيا 
فذكر الحديث...قال: فلا قدمت عائشة» ذكزت ذلك» فعصمني الله . 

وأخرج عمر بن شبَّة: من طريق مبارك بن فضالة: عن الحسن: أن عائشة أرسلت 
ال فل ت اور جت اک ر سک را رن 
«لن يفلح قوم تملكهم امرأة»". 

قوله: لا بلغ النبي بيا أن فارساً... قال ابن مالك:كذا وقع مصروفاًء والصواب 
عدم صرفه» وقال الكرماني: هو يطلق على الفرس وعلى بلادهم» فعلى الآول: يصرف» 
إلا أن يراد القبيلةء وعلى الثاني: جوز الأمران كسائر البلادء انتهى» وقد جوز بعض أهل 
اللغة صرف الأساء كلها. 

قوله: «ملٌكوا ابنة كسرى...٠:‏ في رواية هيد: لما هلك كسرى قال النبي ڳلا: 
«من استخلفوا؟»قالوا: ابنته". 


قوله: «لن يفلح قوم ولوا أمرّهم امرآة“: بالنصب على المفعولية» وني رواية 
حيد: وَل أمرهم امراة: بالرفع على آنا الفاعل» واكسرى» المذكور: هو شبرويه 


(1) الترمذي في «سننه)» آبواب الفتن» باب» (۲۲۹۲). والنسائي في «سننه»ء كتاب آداب القضاق 
باب النهي عن استعمال النساء في الحکم» .)٥۳۸۸(‏ 

(۲) لم أقف على كتاب ابن شبة» والحديث من هذا الطريق أخرجه أحمد في «(مسنده)» »)۲٠١٠۷(‏ 
۱٤۹:۳‏ وسيأتي تخريج الحديث في «البخاري» من طريق آخر. 

() هي رواية «الترمذي» و«النسائي» السالفة. 

(6) خر جه البخاري «(صحيحه)» كتاب الفتن» باب الفتنة التي تموج کموج البحر» .)۷٠۹۹(‏ 

)١(‏ لم قف على هذه الرواية» وورد هذا اللفظ في «(مسند أحمد) »)٠١١:۳٤( )۲١ ٤٥١(‏ في غير قصة 
هلاك کسری. 


۳1 

ابن أبرويز بن هرمزء واسم ابنته المذكورة: بوران» وقد تقدم في آخر المغازي» في باب: 
كتاب النبي بيا إل كسرى شرح ذلك وقوله: «ولّوا أمرهم امرأة؛ زاد الإساعيلي من 
طريق النضر بن شميل: عن عوف في آخره: قال أبو بكرة: فعرفت أن أصحاب الجمل 
فكوا 

ونقل ابن بطال: عن المهلّب: أن ظاهر حديث أي بكرة يوهم تَوهين رأي عائشة 
في) فعلت» وليس كذلك: لأن المعروف من مذهب أبي بكرة أنه كان على رأي عائشة 
في طلب الإإصلاح بين الناس» ولم يكن قصدهم القتالء لكن لما انتشبت الحرب م يكن 
من معها بد من القاتلةء ولم يرجع أبو بكرة عن رأي عائشةء إا ترس باتهم يُغلبون نّا 
رآى الذين مع عائشة تحت آمرها؛ لما سمع في آمر فارس. 

قال: ويدل لذلك أن أحداً م ينقل أن عائشة ومن معها نازعوا علياً ني الخلافة 
ولادعرا إل اد نهم لير لو اخلافة وإ انكرت هي ومن معهاعل غل نه فن 
قتل قتلة عثان» وترك الاقتصاص منهم» وكان علي ينتظر من أولياء عثان أن يتحاكموا 
إليه» فإذا ثبت على أحد بعينه أنه من قتل عثان» اقتص منه» فاختلفوا بحسب ذلك 
وخشي من تسب إليهم القتل أن يصطلحوا على قتلهم» فأنشبوا الحرب بينهم إلى أن كان 
ما كان... فلا انتصر علي عليهم» يد بو بكرة رأيه ني ترك القتال معهم» وإِن كان رأيه 
كان موافقاً لري عائشة في الطّلب بدم عثمان» انتهى كلامه. 

وني بعضه نظر بظهر نماذكرته وما سأذكره» وتقدم قريباًني باب: «إذاالتقى المسلمان 
بسيفيهم)...» من حديث الأحنف أنه: كان خرج لينصر علياً فلقيه أبو بكرة» فنهاه عن 
القتال» وتقدم قبله: بباب من قول أبي بكرة: لما حرق ابن ا لحضرمي» ما یدل على آنه کان 
لا يرى القتال في مثل ذلك أصلاًء فليس هو على رأي عائشةء ولاعلى رأي علي في جواز 


\oY 
القتال بين المسلمين صا وإنا كان رأيه الكف» وفاقاً لسعد بن أبي وقاص» ومحمد بن‎ 
مسلمة» وعبد الله بن عمر وغيرهم» ومذ م يشهد صفين مع معاوية ولا علي.‎ 

قال ابن التين: احتج بحديث أبي بكرة من قال: لا جوز أن تولى المرآة القضاء» 
وهو قول الجمهورء وخالف ابن جرير الطبري فقال: يجوز أن تقضي فيم تقبل شهادتها 
ر ای یا ا و ا کا 
لولا عائشة لكان مع طلحة والزبير؛ لآنه لو تبيّن له خطؤهما لكان مع علي» كذا قال» 
وأغفل قس)ً ثالثاً: وهو أنه كان يرى الكف عن القتال في الفتنة كما تقدم تقريره وهذا 
هو المعتمد» ولايلزم من كونه ترك القتال مع هل بلده-للحديث المذكور-أن لا يكون 
مانعه من القتال سبب آخر» وهو ما تقدم من نميه الأحنف عن القتال» واحتجاجه 
بحديث: «إذا التقى المسلمان بسيفيه)...»“ كا تقدم قريباً. 

E‏ د غار ی غ اچ و 
وخختصراً. اه“ 

وعلى كل حال: فإن الح كان مع الإمام علي رضي الله عنهء والعلماء قالوا: إن 
من خالفه ممن ذكرناء كانوا مجتهدين» قال الإمام أبو نعيم الأصبهاني: فمن سبَهم» 
وأبغضهم» وحمل ما كان من تأويلهم وحروم على غير الجميل الحسن» فهو الغافل 
عن آمر الله تعالی» وتأدیبه ووصیته فیهم» ولا يبسط لسانه فيهم إلا من سوء طويُته ي 
النبي ية وصحابته والإسلام والمسلمين). اه 


(۱) «صحيح البخاري»» کتاب الإیمان» باب # ون ايفان من لومون ملوأ صلخو بَا 4 
[الحجرات: ٩]ء .)۳١(‏ 

(1) «صحيح البخاري»» كتاب أصحاب النبي يا باب فضل عائشة رضي الله عنهاء (۳۷۷۲). 

(۳) «فتح الباري» .)٥٤:۱۳(‏ 

() «تشبيت الاامامة) ص .۲٠٤‏ 


or 
وروی ابن حبان في (صحيحه): عن سفينة قال: سمعت رسول الله َة يقول:‎ 
«الخلافة بعدي ثلاثون سنة ثم تكون مُلكا» قال: أمسك الخلافة أبو بكر رضي الله عنه‎ 
سنتین» وعمر رضي الله عنه عشراًء وعثهان رضي الله عنه اثنتي عشرة» وعلي رضي الله‎ 
عنه ستاًء قال علي بن ا لحعد: قلت لاد بن سلمة سفينة القائل أمسك» قال: نى‎ 
وهذا الحديث دليل صحة الخلفاء ء الأربعة» وأنهم على طريقة النبوة» خلافا لن‎ 
بعدهم فقد کانوا ملو کا وإِن تَسَکّو موا بالخلفاء.‎ 


قال ابن حجر في «فتح الباري): «وأما معاوية ومن بعده» فكان أكثرهم على طريقة 
الملوك ولو سمواخلفاء والله أعلم»". اه. 

قال العلامة البابرتي في «شر حه): 

«الإمام الح بعد رسول الله ية أبو بكر الصديق» وخالف الشيعة مهو ر المسلمين» 
وزعموا ن الإمام الحق بعد الرسول ئي عل رضي الله عنهء وحجة جمهور المسلمين: 
أن الصحابة من المهاجرين والأنصار أجمعوا على إمامة أي بكر رضي الله عنه» وهو من 
قوی ا وسند ذلك الإجماع قوله عليه السلام: «مروا آبا بكر 
فيصل بالناسن استخلفه في حياته في الصلاة التي هي أعظم أركان الدين» فيبقى 
بعد موته خليفته في الصلاة وفي غير الصلاة بطريتق الآولى» وهذا قال عمر رضي الله عنه: 
رضيّك رسول الله يننا أفلانرضاك لدنيانا؟ ولأنه أفضل الناس بعد الأنبياء؛ لقو له لاة: 


(۱) كتاب إخباره ية عن مناقب الصحابة رجاهم ونسائهم بذكر آسمائهم رضوان الله عليهم أجمعين» 
»)1۹٤۳(‏ وخر جه أبو داود في «(سننه)ء كتاب السنةء باب في الخلفاء» »)٤1٤7(‏ والترمذي في 
«سننه)» أبواب الفتن» باب ما جاء في الخلافة» (۲۲۲)» بنحوه» قال الترمذي: حديث حسن. 

(۲) «فتح الباري» (۱۲: ۳۹۲). 

(۳) أخرجه البخاري في «صحيحه)ء كتاب الأذانء باب حد المريض أن يشهد الجاعةء »)1٦٤(‏ من 
حديث عائشة رضي الله عنها. 


o4 
«والله ما طلعت الشمس ولا غربت على أحد بعد النبيين أفضل من أبي بكر».‎ 

وإذاثبتت ثبتت خلافة أي بكر رضي الله عنه بالإجماع» وقد أوصى بالخلافة لعمر رضي 
الله عنه» واتفقت كلمة الصحابة على بيعته؛ ثب ثبتت خلافة عمر رضي الله عنه بعده» وإلیه 
أشار النبي عليه الصلاة والسلام: «اقتدوا باللّذين من بعدي أب بكر وعمر». 

ثم عمر رضي الله عنه م يستخلف أحداأ عند وفاته» وترك الأمر شورى بين ستة 
من الصحابة كلهم مشهود هم بالحنة: عثان» وعلي» وعبدالر من بن عوف» وطلحة» 
والزبير» وسعد بن أبي وقاص» فبايع عبدالر من بن عوف عثمان» ورضي به الباقون من 
آهل الشورى وغيرهم من الصحابة» فثبتت خلافته بإ جاع الصحابة. 

ثم استشهد عثمان» ولم يستخلف أحداء فاتّفق من بقي من أهل الشورى وغيبرهم 
على خلافة علي رضي الله عنه» فثبتت خلافته بإ ماع الصحابة.). اه 

E aS 
-المسمى ب«التبصرة البخدادية) عند البعض-«أجمع آهل الحق على صحة إمامة عل رضي‎ 
الله عنه وقت انتصابه ها بعد قتل عثمان رضي الله عنه» وخالفهم في ذلك طوائف:‎ 

أوّلاها: الكاملية الروافض؛ فإنهم كفرواعلياً بتركه قتال أبي بكر وعمر والطائفة 
الثانية: الخوارج؛ فإنمم قالوا: إن علياً كان على الحق إلى وقت خروج ا لحگمین للکم 
بينه وبين معاوية» ثم كفر وكفر معاوية وأتباعه)ء والطائفة الثالثة: أصَمّية القدرية؛ فإن 


(۱) أخرجه الطبراني في «المعجم الأوسط) )۷۳۰١(‏ (۷: ۲۱۳)» من حديث جابر بن عبد الله رضي 
الله عنه| بنحوه. 

(۲) أخرجه الترمذي في «سننه»» أبواب المناقب» باب» »)۳۹١۲(‏ وابن ماجه في «(سننه»» افتتاح 
الكتاب في الإيان وفضائل الصحاية والعلم» فضل أبي بكر الصديق رضي الله عنه» (۹۷)» من 
حديث حذيفة رضى الله عنه» وقال الترمذي: حديث حسن. 


(۳) «شرح البابرتي» ص٩١٤٠‏ . 


\oo 

الآ صم زعم أن الإمامة لا تنعقد إلا بالإجماع على المعقود له» ولا تثبت بالشورى واختيار 
بعض الأمةء وكان الأصم يقول: بإمامة معاوية لإجماع الأمة عليه بعد علي» وكفاه خزياً 
رده إمامةَ عل مع إثباته إمامة معاوية. اه. 
كلام حول رواية الاثني عشر أميراً: 

وما احتجاج الشيعة الاثني عشرية بم] ورد من بعض روايات فيها ذكر عدد اثنا 
عشر» يريدون استغلال هذه الرواية» والادعاءَ بأن المقصود بهم أئمتهم الذين يزعمون 
أتهم منصوص عليهم من الرسول عليه الصلاة والسلام» فكلامهم لا شك باطلء فنا 
الوارد آنه: ایکون علیکم»» ومعنی: «یکون علیکم» أي: یتولون علیکم ول یتولٌ 
الأمر هؤلاء الذين يزعمون. 

روى الإمام البخاري: عن جابر بن سَمَرَّة قال: سمعت النبي ية يقول: «يكون 
اثنا عشر أميرأ»» فقال كلمة | أسمعها؛ فقال أبي: إِلّه قال: «كلهم من قريش»". 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: 

«نفي رواية سفيان بن عيينة: عند مسلم: عن عبد الملك بن عمير قوله: «يكون اثنا 


عشرأميرا). 
في رواية سفيان بن عيينة المذكورة: «لا يزال مر الناس ماضياً ما وليهم اثنا 
رز چ 2 


.۲۸٦ص «أصول الدين» أو «التبصرة البغداديةا‎ )١( 

(1) أخرجه مسلم في «(صحيحه)» كتاب الإمارة» باب الناس تبع لقريش» والخلافة في قريش» 
۱۸۲۲( من حدیث جابر بن سمرة رضی الله عنه|. 

)۳( ارهق ححا كعاب الأحكام باب الاستخلاف 7 

() آخرجه في (صحيحه)» كتاب الإمارة» باب الناس تبع لقريش» والخلافة في قریش» )۱۸۲١(‏ 


)من حدیث جابر بن سمرة رضی الله عنه|. 


۱۳٦ 

قوله: فقال كلمة ل أسمعهافي رواية سفيان: ثم تكلم النبي لا بكلمة خفيت عللّ. 

قوله: فقال أبي: إِّه قال: «كلّهم من قريش» في رواية سفيان فسألت أبي ماذا قال 
رسول الله کی؟ فقال: «كلهم من قریش». 

ووقع عند أبي داود: من طريق الشعبي: عن جابر بن سَمُرة: سبب خفاء الكلمة 
المذكورة على جابر ولفظه: «لا يزال هذا الدين عزيزاً إلى اثني عشر خليفة). قال: فكبّر 
الناس وضجُواء فقال كلمة خفيةّه فقلت لأبي: يا أبةّما قال؟ فذكره. 

وآصله عند مسلم دون قوله: فکټر الناس وضجّوا. 

ووقع عند الطبراني -من وجه آخر-في آخره: فالتفت فإذا آنا بعمر بن ا لخطاب 

واي في آناس» فأثبتوا إل...» ا لحدي ث0“ 

SS CEG ys 
دخلت مع أبي على النبي ئي فذكره بلفظ ظ: «إن هذا الآمر لا ينقضي حتى يمضي فيهم‎ 
اثناعشر خليفة).‎ 

وأخرجه من طريق ساك بن حرب: عن جابر بن سمرة بلفظ : «لا يزال الإسلام 
عزيزاًإلى اثني عشر خليفة). 

ومثله عنده من طريق الشعبي: عن جابر بن سمرة وزادفي رواية عنه: «منيعاً»". 

وعرف هذه الرواية معنى قوله في رواية سفيان: «ماضيا» أي: ماضياً أمر الخليفة 
فيه ومعنی قوله: «عزیزاً: قوياً» و«منيعاً) بمعناه. 
(۱) كتاب المهدي» »)٤۲۸١(‏ بلفظ : «كلمة خفيفة) مكان «كلمة خفية). 


(۲) آخرجه في «المعجم الکبیر)» .)۲٠٦:۲(۰)۲۰۷۳(‏ 
)۳( أخر جه في (صحيحه)» كتاب الإمارةء باب الناس تبع لقريش» والخلافة في قريش»(١ .C(AY‏ 


oV 

ووقع في حديث أبي جُحَيفة عند البزار والطبراني نحو حديث جابر بن سمرة 
بلفظ: «لايزال أمر أمتي صالىً». 

وأخرجه أبو داود: من طريق السود بن سعيد: عن جابر بن سمرة نحوه قال: 
وزاد «فلا رجع إلى منزله» آتته قریش» فقالوا: ثم یکون ماذا؟ قال: الهرج». 

وآخرج البزار هذه الزيادة من وجه آخر فقال فيها: «ثم رجع إلى منزله» فأتيته 
فقلت: ثم یکون ماذا قال: اهر ج»". 

قال ابن بطّال: عن المهلّب: م ألق أحداً يقطع في هذا الحديث يعني: بشيء معيّن 
فقوم قالوا: یکونون بتوالي إمارتېم» وقوم قالوا: یکونون في زمن واحد كلهم يدعي 
الإمارةء قال: والذي يغلب على الظَنٌ أنه عليه الصلاة والسلام أخبر بأعاجيبَ تكون 
بعده من الفتن حتى يفترق الناس في وقت واحد على اثني عشر آميرأًء قال: ولو أراد غير 
هذا لقال: يكون اثنا عشر أميراً يفعلون كذاء فل أعرَاهم من الخبر عرفنا آنه أراد إنهم 
یکونون ني زمن واحد انتهی. 

وهو كلام من لم يقف على شيءٍ من طرق الحديث غير الرواية التي وقعت في 
«البخاري» هكذا ختصرة. 

وقد عرفت من الروايات التي ذكرتما من عند مسلم وغيره» أنه ذكر الصَفة التي 
تختص بولايتهم: وهو كون الإسلام عزيزاً منيعاًء وفي الرواية الأخرى صفة أخرى: 


() البزار في «مسنده» (١۲۳٤)ء »)٠١۸:٠١(‏ بلفظ: «لا يزال مر أمتي قاتا...»» وآما اللفظ الوارد 
فهو في «(مسنده) »)٤۲٤۸(‏ (۱۰: ۱۹۷)» من حدیث جابر بن سمرة رضي الله عنهماء والطبراني 
في «المعجم الأوسط)» (1۲۱۱) (٦:۹١۲)ء‏ باللفظ الوارد. 

(۲) کتاب المهدي» .)٤۲۸۱(‏ 

(۳) خر جه في (مسنده)» .)۱۹٤:۱۰( »)٤۲۷۹(‏ 


۳۸ 
وهو أن كلهم يجتمع عليه التاس» كا وقع عند أبي داود فإنّه أخحرج هذا الحديث من 
ريق إساعيل بن أن الد عن أيه عن جاب رين سمرة بلفط: «لا يرال هذا الدين 
قائ حتى يكون عليكم اثنا عشر خليفةء كلهم تجتمع عليه الأمة). 

وأخر جه الطبراني من وجه آخر: عن الأسودبن سعيد: عن جابر بن سمرة بلفظ : 
«لا تضرهم عداوة من عاداهم»". 

وقد حص القاضى عياض ذلك فقال: توجه على هذاالعدد سؤالان: 

أحدهما: أنه يعارضه ظاهر قوله ني حديث سفينة» يعني: الذي أخر جه أصحاب 
السنن» وصححه ابن حبان وغيره: «الخلافة بعدي ثلاثون سنة ثم تکون مُلك»"؛ لأن 
الثلاثين سنة م يكن فيها إلا الخلفاء الأربعةء ويام الحسن بن علي. 

والثاني: أنه ولي الخلافة أكثر من هذا العدد. 

قال: والجواب عن الأول: أنه راد في حديث سفينة» خلافة النبوة» ولم يقيده في 
حديث جابر بن سمرة بذلك. 

وعن الثاني: آنه لم يقل: لا بلي إلا اثناعشرء وإن| قال: «يكون اثناعشر)» وقد ولي 
هذا العدد» ولايمنع ذلك الزيادة عليهم. 

قال: وهذا إن جعل اللفظ واقعاً على كل من رَلي» وإلا فيحتمل أن يكون المراد: 
من يستحق الخلافة من أئمة العدل» وقد مضى منهم الخلفاء الأربعة» ولا بد من تام 
العدة قبل قيام الساعة. 


(۱) کتاب المهدي» (4۷۹). 
(۲) آخرجه في «المعجم الکبیر)» .)٠٠۹:۲(۰)۲۰۷۳(‏ 


۳۹ 

وقد قيل: إنّهم يكونون في زمن واحد» يفترق الناس عليهم» وقد وقع ني المئة 
الخامسة ني الأندلس وحدها ستة أنفس» كلهم يتسمّى بالخلافة» ومعهم صاحب مصر» 
والعبّاسية ببغداد» إلى من كان يدعى الخلافة في آقطار الأرض من العلوية والخوارج. 

قال: ويعضد هذا التأويل قوله في حديث آخر في «مسلم»: «ستكون خلفاء 
فيكثرون»» قال: ويجتمل أن يكون المراد: أن يكون الاثنا عشر في مدة عزة الخلافق 
وقوة الإإسلام» واستقامة آموره» والاجتماع على من يقوم بالخلافة. 

ويؤيده قوله ني بعض الطرق: «كلهم تجتمع عليه الآمة)" وهذا قد وجد فيمن 
اجتمع عليه الناس إلى أن اضطرب أمر بني أمية» ووقعت بينهم الفتنة زمن الوليد بن 
يزيد» فاتصلت بينهم إلى أن قامت الدولة العباسية» فاستأصلوا أمرهم» وهذا العدد 
موجو دصحي إذا اعتبر. 

الو فال وجوه اوا اع پیراد ته اه 

والاحتمال الذي قبل هذا وهو اجتماع اثني عشر في عصر واحد كلهم يطلب 
ا لخلافة هو الذي اختاره المهلب كا تقدم» وقد ذكرت وجه الرد عليه» ولو م يرد إلا قوله: 
«كلهم يجتمع عليه الناس)» فإن ني وجودهم في عصر واحد؛ يوجد عين الافتراق» فلا 
يصح أن يكون المراد. 


ويؤيد ما وقع عند أي داود ما أخرجه أحد والبزار: من حديث بن مسعود بسند 


)١(‏ كتاب الإمارةء باب الأمر بالوفاء ببيعة الخلفاء» الأول فالأولء (١٤۱۸)»ء‏ وأخرجه البخاري 
في «صحيحه)» كتاب أحاديث الأنبياء» باب ما ذكر عن بني إسرائيل» »)۳٤٠١(‏ لفظ مسلم: 
«فتكثر)» من حديث أبي هريرة رضى الله عنه. 

سی رای ای دار 


۳۹۰ 
حسن أنه سنل كم يملك هذه الأمة من خليفة؟ فقال: سألنا عنها رسول الله كيا فقال: 
«اثناعشر» كعدًة نقباء بني إسرائيل». 

وقال ابن الجوزي في «كشف المشكل): قد أطلت البحث عن معنى هذا الحديث» 
وتطلبت مظانّه» وسألت عنهء فلم أقع على المقصود به؛ لأن ألفاظه مختلفةء ولا أشكٌ أن 
التخليط فيها من الرواةء ثم وقع لي فيه شيء» وجدت الخطابي بعد ذلك قد أشار إليه. 

ثم وجدت كلاماً لأبي الحسين بن المنادي» وكلاماً لغيره» فأما الو جه الأول: فإنه 
شار إلى ما يكون بعده وبعد أصحابه» وأن حكم أصحابه مرتبط بحكمه» فأخبر عن 
الولايات الواقعة بعدهم» فكأنه أشار بذلك إلى عدد الخلفاء من بني أميّةء وكأن قوله: 
«لا يزال الدين» أي: الولاية «إلى أن يلي اثنا عشر خليفة)» ثم ينتقل إلى صفة أخرى أشد 
من الأولى. 

وأول بني أميّة: يزيد بن معاوية» وآخرهم: مروان الحجمار» وعدتهم ثلاثة عشر» 
ولا يعد عثان» ومعاويةء ولا ابن الزبير؛ لكونمم صحابةء فإذا أسقطنا منهم مروان بن 
الحكم للاختلاف في صحبته» أو لأنه كان متغلباً بعد أن اجتمع الناس على عبد الله بن 
او فت اة 

وعند خروج الخلافة من بني أمية وقعت الفتن العظيمة والملاحم الكثيرة» حتى 
استقرت دولة بني العباس» فتغبرت الأحوال ع) كانت عليه تغيرا بيناً. 

قال: ویؤید هذا ما خر جه آبو داود: من حدیث ابن مسعود رفعه: «تدور رحی 
الإسلام لخمس وثلاثین» آو ست وثلاثین» أو سبع وثلاثين» فان هلکوا فسبيل من 
هلك» وإِن يقم هم دينهم» يقم هم سبعين عام . 
(۱) آحمد في «(مسنده)» (۳۷۸۱) (:۳۲۱)» والبزار في( مسنده)» (۱۹۳۷)» (۵: ۳۲۰)» بنحوه. 
(۲) كتاب الفتن والملاحم» باب ذكر الفتن ودلائلهاء »)٤١١ ٤(‏ لفظه:«... فإن هلكوا...٠‏ وزاد بعده:= 


۳۱ 

زاد الطبراني والخطابي: فقالوا: سوى ما مضى؟ قال: «نعہ»» قال الخطابي: 
«رحى الإسلام كناية عن الحرب» شبّهها بالرحى التي تطحن الحَبَّ؛ لا يكون فيها من 
تلف الأرواح. 

والراد بالدّين في قوله: فيقم هم ديتهم»: الُلك» قال: فيشبه آن يكون إشارة إلى 
مدة بني آمية في اللك» وانتقاله عنهم إلى بني العباس» فكان ما بين استقرار الملك لبني 
أميّة» وظهور الوكّن فيه نحو من سبعين سنة. 

قلت: لكن يعكُر عليه أن من استقرار الملك لبني أميّة عند اجتماع الاس على 
معاوية سنة إحدى وأربعين إلى أن زالت دولة بني أميّة فقتل مروان بن محمد في أوائل 
ما الکن ودن وة ا ی ل و ی ر ااي 
قوله: «تدور رحی الإسلام) مث یرید: أن هذه المدة إذا انتهت حدث في الإسلام آَم 
عظيم» خاف بسببه على هله اللاك يقال للأمر إذاتغبر واستحال: دارت رحاه» قال: 
وني هذا إشارة إلى انتقاض مدة الخلافة. 


وقوله: يقم هم ديتهم» أي: مُلكهم» وكان من وقت اجتاع الناس على معاوية 
إلى انتقاض ملك بني أمية نحواً من سبعين» قال ابن الجوزي: ويؤيد هذا التأويل ما 
أخر جه الطبراني: من حديث عبد الله بن عمرو بن العاص رفعه: «إذا ملك اثناعشر من 
بني كعب بن لوؤي كان التَقَفٌ والتقاف إلى يوم القيامة)"» انتهى. 


١ =‏ ... قال: قلت: آمابقي و ما مضى؟ قال: « نما مضى). ووردت هذه الزيادة عند أحمدفي (مسنده)» 
(۳۷۳۰)» (:۲۷۹)» بلفظ: «... قال: قلت: ما مضى آم ما بقي؟ قال: «ما بقي». 

(۱) أوردها ا لخطابي في غريب الحديث (1: »)١ ٤۹‏ ولم آقف على هذه الزيادة عند الطبراني» وآوردها 
ابن الأعرابي في «(معجمه» (۸۳۲) (۲: ۲۷٤)ء‏ بلفظ: «...قالوا: يا رسول الله سوى الثلاث 
والثلاثين قال: «(نعم». 

() أخرجه الطبراني في «المعجم الأوسط)» »)٠١ ٤ :6( »)۳۸١۳(‏ بلفظ: «إذا هلك اثناعشر من = 


۳۲ 
و«التقف» ظهر لي: أنه بفتح النون وسكون القاف» وهو كسر الهامة عن الدماغ 
و«التقاف»: بوزن فعال منه» وكَنّى بذلك عن القتل والقتال» ویؤیده قوله في بعض 
طرق جابر بن سمرة: «ثم يكون الهرج»» وأما صاحب «النهاية» فضبطه بالثاء المثلثة 
بدل النون» وفسره: بالج الشديد في الخصام» ول أر في اللغة تفسيره بذلك!ء بل معناه 

القطة و اى و رل2 

وني قوله: «من بني كعب بن لؤي» إشارة إلى كونهم من قريش؛ لأن لؤياً هو 
ابن غالب بن فِهر» وفیهم جاع قریش» وقد يؤخذ منه أن غیرهم یکون من غير قریش؛ 
فتكون فيه إشارة إلى القحطاني المقدم ذكره في كتاب الفتن. 

قال: وأما الوجه الثاني فقال أبو الحسين بن المنادى في الجزء الذي حمعه في المهدي: 
يحتمل في معنى حديث «يكون اثنا عشر خليفة» أن يكون هذا بعد المهدي» الذي يخرج 
في آخر الزمان» فقد وجدت في كتاب «دانيال»: إذا مات المهدي؛ ملك بعده خمسة رجال 
من ولد السّبط الأكبر» ثم خمسة من ولد السبط الآأصغرء ثي يوصي آخرهم بالخلافة 
لرجل من ولد السبط الأكبرء ثمّ يملك بعده ولده؛ فيمٌ بذلك اثناعشر ملكاًء كل واحد 
منهم إمام مهدي. 

قال ابن المنادى: وني رواية ابي صالح: عن ابن عباس: المهدي: اسمه محمد بن 
عبد الله» وهو رجل رَبعة شرب بحمرة» يفرج الله به عن هذه الأمة كل كرب» ويصرف 
بعدله كل جَّور» ثم يلي الأمر بعده اثناعشر رجلا: ستة من ولد الحسن» وخمسة من ولد 
الحسين» وآخر من غيرهم» ثم يموت؛ فيفسد الزمان» وعن كعب الأحبار: يكون اثنا 
عشر مهدي ثمٌ ينزل روح الله؛ فيقتل الدجال. 


= بني عمرو بن كعب كان النقف والنقاف إلى أن تقوم الساعة)» واللفظ الأول خر جه الخطيب في 
«تاریخ بخداد)» .)۲٤۳:۷(‏ 


۳ 

قال: والوجه الثالث: أن المراد وجود اثني عشر خليفة في جميع مدة الإسلام إلى 
يوم القيامة» یعملون بالحق» وإن لم تتوالی آیامهم» ویؤیده ما آخرجه مسدد في (مسنده 
الكبير»: من طريق أبي بحر: أن أبا ا للد حدّثه: إنه لا تلك هذه الأمة حتى يكون منها 
اثنا عشر خليفةء كلهم يعمل بالهدی ودين الحق» منهم رجلان من آهل بيت حمد: 
ت عدا ازن واک اون س 

وعلى هذا... فالمراد بقوله: «ثمّ يكون الهرج»» آي: الفتن المؤذنة بقيام الساعة: 
من خروج الدجال» ثم يأجوج ومأجوج» إلى أن تنقضي الدنياء انتهى كلام ابن الجوزي 
فا دات م 

والوجهان الأول والآخر قد اشتمل عليه| كلام القاضي عياض ؛ فكأنه ما وقف 
عليه» بدلیل أن في کلامه زيادة ) يشتمل عليها کلامُه» وينتظم من مجموع ماذكراه أوجه: 
أرجحها الثالث من أوجه القاضى؛ لتأييده بقوله في بعض طرق الحديث الصحيحة: 
«كلهم يجتمع عليه الناس». 

وإيضاح ذلك: أن المراد بالاجتماع انقيادهم لبيعته» والذي وقع أن الناس اجتمعوا 
على ابي بکر» ثم عمر» ثم عنهان» ثم علي إلى أن وقع أمر الحكمين في صفين؛ فسّي 
معاوية يومئذ بالخلافة» ثم اجتمع الناس على معاوية عند صلح الحسن» ثم اجتمعوا 
على ولده يزيد ول ينتظم للحسين آم بل فل قبل ذلك. 

ثم لما مات يزيد وقع الاختلاف إلى أن اجتمعوا على عبد الملك بن مروان بعد 
قتل ابن الزبير» ثم اجتمعوا على أولاده الأربعة: الوليده ثم سليمان» ثم يزيد» ثم هشام» 
وتخلل بين سليمان ويزيد: عمر بن عبد العزيز» فهؤلاء سبعة بعد الخلفاء الراشدين. 

والثاني عشر: هو الوليد بن يزيد بن عبد الملك» اجتمع الاس عليه لما مات عمّه 
هشام» فوَلي نحو ربع سنين» ثم قاموا عليه فقتلوه» وانتشرت الفتن» وتغيرت الأحوال 


۳€ 
من يومئذ ولم يتفق أن يجتمع الناس على خليفة بعد ذلك؛ لأن يزيد بن الوليد الذي قام 
على ابن عمه: الولید بن يزيد م تطل مدته» بل ثار عليه قبل آن يموت ابن عم بيه مروان 
ابن حمد بن مروان» ولا مات یزید وَل آخوه إبراهیم» فغلبه مروان. 

ثم ثار على مروان بنو العبّاس إلى أن فتل» ثم كان أول خلفاء بني العباس أبو 
العباس-السفاح - ول تطل مدته مع كثرة من ثار عليهء ثم ولي أخوه المنصورء فطالت 
مدته» لكن حرج عنهم المغرب الآقصى باستيلاء المروانيين على الأندلس» واستمرت في 
يديهم متغلبين عليها إلى أن تسوا بالخلافة بعد ذلك. 

وانفرط الأمرني جميع آقطار الأرض» إلى أن ل يبق من الخلافة إلا الاسم في بعض 
البلادء بعد أن كانوا في أيام بني عبد املك بن مروان طب للخليفة في جميع أقطار 
الأرض: شرقاًء وغرباًء وشالاء ويميناًء ما غلب عليه المسلمون» ولا يتولى أحدّ ني بلد 
من البلاد كلها الإمارة على شيء منها إلا بأمر الخليفة ومن نظر في أخبارهم عرف 
صحة ذلك. 

فعلى هذا يكون المراد بقوله: «ثم یکون الهرج» يعني: القتل الناشئ عن الفتن 
وقوعاً فاشياًء يفشو ويستمر ويزداد على مدى الأيام» وكذا كان والله المستعان. 

والوجه الذي ذكره ابن المنادى ليس بواضح» ويعكر عليه ما أخرجه الطبراني: 
من طریق قيس بن جابر الصدنٍّ: عن آبیه: عن جده رفعه: «(سیکون من بعدي خلفاء» 
ثم من بعد الخلفاء آمراء» ومن بعد الأمراء ملوك ومن بعد الملوك جبابرة» ثم يخرج 
رجل من أهل بيتي» يملا الأرض عدلاً كا مُلئت جور ثم يور القطحاني فوالذي 
بعثني بالحق» ما هو دونه»'» فهذا یرد على ما نقله ابن المنادی من کتاب «دانیال» وأما 
ما ذكره عن أبي صالح فواه جداًء وكذاعن كعب. 


(۱) أخرجه الطبراني في «المعجم الکبیر)» .)۳۷٤ :۲۲( »)٩۹۳۷(‏ 


1۳1° 

وما حاولة ابن الجوزي الجحمع بين حديث: «تدور رحى الإسلام» وحديث 
الباب» ظاهر التكلّف» والتفسير الذي فسره به الخطابي ثم الخطیب بعید. 

والذي يظهر أن المراد بقوله: «تدور رحى الإسلام» أن تدوم على الاستقامةه 
ون ابتداء ذلك من أول البعثة النبويةء فيكون انتهاء المدة بقتل عمر في ذي الحجة» سنة 
أربع وعشرين من الهجرةء فإذا انضم إلى ذلك اثنتا عشرة سنة وستة أشهر من المبعث في 
رمضان كانت المدة مسا وثلاثين سنة وستة أشهرء فيكون ذلك جيع المدة النبوية ومدة 
الخليفتين بعده خاصةء ويؤيد حديث حذيفة-الماضي قريباً - الذي يشير إلى أن باب 
الآمن من الفتنة يكسر بقتل عمر؛ فيفتح باب الفتن» وكان الأمر على ما ذكر. 

وأما قوله في بقية الحديث: «فإن يهلكوا فسبيل من هلك» وإن م يقم هم دينهم» 
يقم سبعين سنة)» فيكون المراد بذلك: انقضاء أعارهم» وتكون المدة سبعين سنة: إذا 
جعل ابتداؤها من أول سنة ثلاثين» عند انقضاء ست سنين من خلافة عشان» فإن ابتداء 
الطعن فيه إلى أن آل الأمر إلى قتله كان بعد ست سنين مضت من خلافته» وعند انقضاء 
السبعين لم يبق من الصحابة أحد. 

فهذا الذي يظهر لي في معنى هذا الحديث» ولا تَعَرّض فيه لا يتعلق باثني عشر 
خليفةء وعلى تقدير ذلك فالأولى أن تحمل قوله: «يكون بعدي اثنا عشر خليفة» على 
حقيقة البَعديةء فإن جميع مَن ولي الخلافة من الصديق إلى عمر بن عبد العزيز أربعة عشر 
نفساًء منهم اثنان» م تصح ولایتهاء ولم تطل مدتاء وما: معاوية بن یزید» ومروان بن 
الحكم» والباقون اثنا عشر نفساً على الولاء كا أخبر كلا. 


وكانت وفاة عمر بن عبد العزيز سنة إحدى ومئة»ء وتغيرت الأحوال بعده» 


.)٥٠١( خر جه البخاري في صحيحه)» كتاب مواقيت الصلاةء باب الصلاة كفارة»‎ )١( 


۱۳٦٦ 
وانقضى القرن الأول الذي هو خير القرون» ولا يقدح في ذلك قوله: «يجتمع عليهم‎ 
الناس» لأنه حمل على الأكثر الأغلب» لأن هذه الصفة لم تفقد منهم إلا في الحسن بن‎ 
علي وعبد الله بن الزبير» مع صحة ولايتهماء والحكم بان من خالفهم| م يثبت استحقاقه‎ 

إلا بعد تسليم الحسن» وبعد قتل ابن الزبير والله أعلم. 

وكانت الأمور في غالب أزمنة هؤلاء الاثني عشر منتظمةء وإن وُجد في بعض 
متهم خلاف ذلك» فهو بالنسبة إلى الاستقامة نادر» والله أعلم. 

وقد تكلم ابن حبان على معنى حديث «تدور رحى الإسلام» فقال: المراد بقوله: 
«تدور رحى الإسلام لخمس وثلائين أو ست وثلاثين): انتقال مر الخلافة إلى بني أميةه 
وذلك أن قيام معاوية عن علي بصفين حتى وقع التحكيم» هو مبدأ مشاركة بني أميّة. 

ثم استمر الأمر في بني أميّة من يومئذ سبعين سنةء فكان ول ما ظهرت دعاة 
بني العباس بخراسان سنة ست ومئة» وساق ذلك بعبارة طويلة» عليه فيها مؤاخذات 

كشرة: 
أوها: دعواه أن قصة الحكمين كانت في أواخر سنة ست وثلاثين» وهو خلاف 
ما اتفق عليه أصحاب الأخبارء فإتًها كانت بعد وقعة صفين بعد أشهر» وكانت سنة 
سبع وثلاثین» والذي قدمته أولی: بأن تحمل الحدیث عليه والله أعلم»'. انتهی بطوله 

من کلام اپن حجر 
ومهذا التحقيق الذي ذكره ابن حجر, انتفى ما ادعاه الشيعة: بأن المقصود بالخلفاء 


ر 
2 
ن 
٠‏ 


هم الأئمة الاثناعشرء الذين يعون نهم قد أوصى بهم التب واحدا بعد واحلِ وأن كل 
واحد منهم معصوم» مع ما نسبوا إليه من الصفات التي لا تجوز إلا للأنبياء وبعضها 
لله تعالى وحده. 


(۱) «فتح الباري» (10:۳(. 


۳۷ 

فالإمامة: أمر مهم في الدين» وتشيتها على ما وضحه الإمام الطحاوي ثابت 
وحق» ولذلك درج الإشارة إليه في علم التوحيد» وني هذا المتن» لينبه المسلمين إلى 
خطورته. 

ونحن ل أل جهداًفي توضيح حقيقة الأمرء باختصار كاف» وركزنا بعض الشيء 
على مواضع مهمة» وردَذنا على المخالفين فيهاء تثبيتاً لفؤاد المسلمين» وترسيخاً لقاعدة 
الدينء فإن كثيراً من الفرق المبتدعة اتخذت من أمر الإمامة أصلاً ها: كالخوارج والشيعة 
والزيدية وغيرهم. 

ولذلك كلّه نص الإمام الطحاوي على وجوب الاعتقاد بأن الأربعة المذكورين 
هم الأئمة» لأن هذا صار ميزا بين أهل السَنة والشيعةء الذين ينفون ذلك» وهذا ليس 
مجرد خحلاف ظاهري في آمر عملي» بل إنه يعتمد على عقائد أصلية كا أشرنا إليه» فإن 
الذي يخالف في ذلك ويعتمد على نظرة الشيعةء فاه لا شك سيجره ذلك إلى الاعتقاد 
بكل لوازم تلك النظرة» التي ذكرنا بعض مايلزم عليهاهنا. 

فالتنبيه على ا لخلاف هنا: منشؤه أن هذا ا لخلاف وإن كان في ظاهره عملياء إلا أنه 
ينبني على أصول عقائديةء لا يصح للعقلاء التهاون فيهاء ولا تجاهلهاء فضلاً عم يترتب 
عليه من عظائم الأمور من الناحية العملية. 
قال الطحاوي: (وأن العشرة الذين سماهم رسول الله كل وبشرهم بالجنة 
نشهد م بالحنة على ما شهد هم رسول الله يا وقوله الحق» وهم: آبو بکر 
وعمر وعثان وعلي وطلحة والزبير وسعد وسعيد وعبد الرحمن بن عوف 
وأبو عبيدة بن الجراح وهو أمين هذه الأمة رضي الله عنهم أجمعين). 


۳۹۸ 
النبي تدل على ذلك» فإنه جب علينا أن نوقر ونحترم من نص عليه النبي عليه الصلاة 
والسلام بعينه» كالعشرة المبشرين بالجنة» وقد وردت فيهم أحاديث منها: 

ما رواه أبو داود في «سننه): عن عبد الرحمن بن الأخنس: أنه كان في المسجده 
فذكر رجل علياً عليه السلام فقام سعيد بن زيد فقال: أشهد على رسول الله لاف أي 
سمعته وهو يقول: «عشرة في الجنة: النبيّ في الحنةء وأبو بكر في الجنة» وعمر في الحنةه 
وعثان في الحنة» وعلي في الجنة» وطلحة في الحنةء والزبير بن العوام في الحنة» وسعد 
ابن مالك في الجنةء وعبد الرحمن بن عوف في الجنة)» ولو شئت لسميت العاشر» قال: 
فقالوا: من هو...؟ فسکت قال: فقالوا: من هو...؟ فقال: هو سعید بن زید). 

وني «(مستدرك الحاكم: عن عبد الرحهمن بن الأخنس: أنه كان في المسجد فذكر 
ا غيرة علياًء فنال منه..» فقام سعيد بن زيد فقال: أشهد على رسول الله بي ني سمعته 
يقول: «عشرة...)» إلخ". 

ورواه ابن حبان عن عبد الرحهمن بن عوف» ورواه غيرهم". 

فالحديث ثابت إذن» وهؤلاء من أفاضل الصحابة» ويوجد غيرهم شهد هم 
الرسول عليه الصلاة والسلام بآنه في الجنة» كا ورد في أحاديث أخرى. 


(1) كتاب السنة» باب في اللخلفاءء .)٤٦٥١(‏ 

(۲) لم أجده بهذا اللفظ في «المستدرك على الصحيحين»» وقد أخرجه ني كتاب المغازي والسراياء ذكر 
مناقب سعید بن زيد بن عمرو بن نفيل عاشر العشرة رضي الله عنه» »)9۸٥۸(‏ من طريق عمر 
اق سید ین فر أن عد ال بن میدن عبد الرن د اط عن ا ان سنید بن زب 
حدثه» أن رسول الله اء قال: «عشرة في ال حنة أبو بكر» وعمر» وعثان» وعلي» والزبير» وطلحة» 
وعبد الرحمن» وسعد» وأبو عبيدة بن الجراح وهؤلاء تسعة)» ثم سكت فقالوا: ننشدك الله إلا 
أخبرتنا من العاشر» فقال: نشدتموني بالله أبو الأعور ف الحنة. 

(۳) كتاب إخباره يا عن مناقب الصحابة رجاهم ونسائهم بذكر آسمائهم رضوان الله عليهم اجمعين» 
(۷**۲). 


۱۳۹۹ 

قال الطحاوي: (ومَن أحسنَ القولّ في أصحاب رسول الله بيا وأزواجه 
الطاهرات من كل دنس» وذرّياتِه المقڏّسين من كل رجس» فقد رئ من 
النفاق). 

لا أظنٌ أن أحداً من آهل السنة يخالف في هذا الكلام» والأصل إحسان الظَنٌ 
بأصحاب النبي عليه الصلاة والسلام» فقد ارتضاهم هو صحابة له» ولولا نّم على 
خير لا صاحبهم» ولا رضي صحبتهم له. 

فيجب أن لانماريّ على الرسول عليه الصلاة والسلام كا يفعل الشيعة» فيظهرون 
آَم أعرف بصحابة التي من النبي عليه الصلاة والسلام!ء فيّردُون بعضهم! ويكفرون 
بعضهم!» ويجكمون بنفاق بعضهم!ء تعالياً على النبي» ولا يعرفون أن هذا الفعل منهم 
يعود على النبي عليه الصلاة والسلام نفيىه بالنقص. 

قال البابرتي: «وذلك لان الصحابة قد أثنى الله عليهم سبحانه وتعالى في مواضع 
كثيرة» منها قوله تعالى: #وآلسرمُورت ألذرَلونَ من مجر والأنصار € [التوبة: »]٠٠١‏ 
وقوله: يوم لا زى أله أللَى وَين ءامَثوأمَعَه [التحريم: ۸]» وقوله: داع 
آلکقار راء نتمم رتهم رکا سد اتود َا مَأ ورِصوتًا 4 [الفتح: ۲۹]» فيجب 
تعظيمهم فمن أحسن القول فيهم فقد بَرئ من النفاق». اه. 

وما زوجات النبي ية وما ورد في بعضهن» فقد ثبتت براءتها في القرآن الكريم» 
والقصة معلومةء والتّنبيه إليها ني كتب العقيدة له فائدة» هي نفس فائدة ذكر أفاضل 
الصحابةء والقطع بإمامة وخلافة الخلفاء الأربعةء كا نبّهنا إليه» وآزواج النبي عليه 
الصلاة والسلام هن أمّهات المؤمنين» ومعهن ب ركه صحبة خاتم النبيين. 


(۱) «شرح البابرتي» ص١٠٤٠‏ . 


V۹ 


القول ني آل النبي عليه الصلاة والسلام وأزواجه: 


قال الإمام البيهقي: «قال الله عز وجل: الت ايرد اله ليڏهب عنڪم الرس 
أهل ايت بطي ته و ) [الأحزاب: ١۳]ء‏ وابتدا الآية ني نساء النبي بلا و يرهن 
فلا اخترن الله ورسولة والدار الآخرةء كان هن ما أعدّ الله هن من الأجر العظيم ثم 
يرهن عن نساء العا مين في العذاب والأجر. 

ثم ابا منهنٌ فقال: * یښ ال ی لس ڪاڊ حل صن‌النساءِ ا 
کک ف لبو مرَض ‏ [الأحزاب: ۳۲]ء فساق الكلام إلى 0 lL‏ 

َه ليذهبَ هب عنڪم الرس آهل لبت وھ ت را 4% [الأحزاب: ۳۳]ء وإنا ورد 

بلفظ الذكور؛ لإدخال غيرهنً معهنٌ في ذلك. 

ثم ضاف البيوت اليه بقوله: # وڏ ڪرڪ مايل ف وتڪ من ءاي 
له و آَم € [الأحزاب: ١۳]ء‏ وجعلهر أمهات المؤمنين فقال :ارک 
امیت من نمم وأروج هام هلمم € [الأحزاب: »]١‏ وحرّم نكاحهنٌ بعد وفاة نيه 
ية فقال: #وما کا يلڪم أن وذو وسوا ادوا آن تھ ارو ةن ع 
دا € [الأحزاب: .)]٥۴۳‏ 


ر > 


حادثة اللإفك: 


غزوة بنى المصطلق» قال أهل الإفك ما قالوا.... وأنزل الله تعالى في ذلك من براءة 
عائشة رضي الله عنهاء ما آنزل» وقد رُوينا من طرق صحاح» أن سعد بن معاذ كانت 


)١(‏ «الاعتقاد والهداية إلى سبيل الرشاد على مذهب السلف وأصحاب الحديث»» أحد بن الحسين 
البيهقى(۸٥٤ه)»‏ دار الآفاق الجديدة - بیروت ۱٤١۱‏ طا» ت: أحمد عصام الكاتب» 


. ۳۲٤ص‎ 


۴۷۱1 

له في شيء من ذلك مراجعةً مع سعد بن عبادة» وهذا عندنا وهم لان سعد بن معاذ 
مات إثر بني قريظة بلا شاك! وفتح بني قريظة في آخر ذي القعدة من السنة الرابعة من 
المجرة» وغزوة ر بني المصطلق في شعبان من السنة السادسة» بعد سنة وثانية آشهر من 
Ea E OE‏ بني المصطلق بأزيد 
من خسين ليلة». 

وقال الحضاص :اور مال :ن الله جاو ر نك عة میک و و ا 
کهورگ 4 [انور: 1 تلت ف اللُذين قذفوا عائشة رضي اله عنهاء فاخي 
الله أن ذلك کذزب. 

والإفك: هو الكذب» ونال النبي اة وأبا بكر وجماعة من المسلمين غم شديدء 
وأذى وحزن» فصبروا على ذلك» فكان ذلك خيراً هم» ولم يكن صبرهم واغتهامهم 
بذلك شرا هم» بل كان خيراً هم | نالوا به من الثواب» ولا لحقهم أيضاً من السرور 
ببيان الله براءَة عائشة وطهارتهاء ول عرفوا من الحكم في القاذف. 

وة تال لکل امي منم ما ُصَبَمنَالإثو € [النور: ١‏ يعني والله أعلم: 
عقاب ما اكتسب من الإثم على قدر ما اكتسبه. 

وقوله تعالی: وان یکره € [النور: ۱۱] روي: آنه عبد الله بن أي بن سلول» 
وکان منافقاًء وکر 4: هو عِظّمه» و إن عظم ما کان فیه؛ لهم کانوا مجتمعون عند 
وبرأيه وأمره كانوا يشيعون ذلك» ويظهرونه» وکان هو يقصد بذلك آذی رسول الله 


کا وأذی أي بکر» الط عا 


(1) «جوامع السيرة)» أبو محمد علي بن أحهمد بن سعيد بن حزم الأندلسي القرطبي الظاهري (٩٥٤ه)»‏ 
ص٥‏ . 

(5) «أحكام القرآن»» آحمد بن علي الرازي ا لجصاص آبو بكر(٠۳۷‏ ه)» دار إحياء التراث العربي - 
ببروت ٠٤١ ٩-‏ ت: محمد الصادق قمحاوي .)۱١١ :٥(‏ 


۳۷۲ 
ورد في «صحيح البخاري): عن عائشة رضي الله عنهاء حين قال ها أهل الإفكِ 
ما قالوا: قالت: وَدعا رسول الله بيا علي بن أبي طالب وأسامة بن زي رضي الله عنه) 
حین استَلبَّتٌ الوح يسأه| وهو يستشیر شا ني فراق أهلو؟. 
فاا سامة فأشار بالذي يعلَمٌ من براءة أهلهء وأمّا علي فقال: 1 يُضيق الله عليك» 
والنساءٌ سواها ئي وَسَلِ ا لجارية تصدقَك» فقال: «هل رأيتِ من سَيْءٍ يَريبك؟» 
قالت: ما رأيتُ أمراً أكثر من نّا جارية حديشة السَنٌ» تنام عن عَجين أهُلهاء فتأي 
الداجن مَتأكَلَ! فقام على المنبر فقال: «يا معشر المسلمينَ» من يعذِرُني من رجل بلَخَني 
آذاه ني آهلي؟ والله» ما علمت على هلي إلا خيرا)» فذكر براءة E‏ 


و ن عروة: E‏ أن وول الله اة حط الناس» خمد الله 
وأثنى عليه» وقال: «ما ٿشيڙون علي ني قوم يَسبون أَهْلي؟ ما عَلِمْتُ عليهم من سُوءٍ 


س ك 


قم). 
2 ء e‏ ¢ 
ر ا ار ق 
a‏ وقال رجل من الأنصار: ا 
ل انگل ذا سبحاتك هذا متان EE‏ 


(۱) كتاب الاعتصام بالكتاب والسنةء باب قول الله تعالى: *وا مرم شوری ینم 4 [الشوری: ۳۸]» 
واو رهم ف لأر 4 [آل عمران: 1۹ «وأن الشاورة قبل العزم والتبين لقوله): لذا عمّتَ 


وکل عل انل € [آل عمران: ۹ «فإذا عزم الرسول يي لم يكن لبشر التقدم على الله ورسوله)» 
(10/). 

(۲) كتاب الاعتصام بالكتاب والسنةء باب قول الله تعالى: وأ مرم شورى م 4 [الشوری: ۳۸]» 
سورهم فال € [آل عمران: ]٠٥۹‏ «وأن المشاورة قبل العزم والتبين لقوله»: «فإِذَاعبمّتَ 
وکل على نلو 4 [آل عمران: ]٠١۹١‏ «فإذا عزم الرسول بي لم يكن لبشر التقدم على الله ورسوله»» 
.)V۷*(‏ 


۳Y 


کے 
ت 


قال البيهقي: «وأنزل في براءة عائشة بنتِ الصديق ما رُميت به في قوله: نالي 
جاو يالإافك عة نامء 4 [النور: »]٠١‏ إلى آخر الآيات» فهي تتلى في مساجد 
المسلمين» وني صلواتهم» وني حاريبهم» وتكتب في مصاحفهم وألواحهم إلى يوم الدين. 

وفيها: بيان عفتهاء وحصانتهاء وطهارتهاء وكير إثم من رماها وعظيم عذابه 
ولتق الذتا والآخرة وكفى ها بذلك شرف ون رفع فيهاعدانا خد ولا معابعا 
عاجلاً وآجااًا. 

وروي عن زید بن ارقم قال: قام فينا ذات يوم رسول الله اة خطیباًء فحمد الله 
وأثنى عليهء ثم قال: «أما بعد: يما الناس إلا آنا بشر» يوشك أن بأ رسول ربي فأجيبه 
وإني تارك فيكم الثقلين» آوما: كتاب الله فيه الهدى والنور» فاستمسكوا بكتاب الله 
وخذوا به) فحث على کتاب الله» ورعٌب فيه. 

ثم قال: «وآهل بيتي» آذك رکم الله ني آهل بیتي»» ثلاث مرات» فقال له حصین: 
یا زید» من آهل بیته؟ آلیس نساؤه من آهل بیته؟ قال: بی إن نساءه من آهل بیته» ولکن 
آهل بيته من حرم الصدقة بعده قال: ومن هم؟ قال: آل علي وآل جعفر وآل العباس 
وآل عقيل» فقال: كل هؤلاء حرم الصدقة؟! قال: نع . 

قال الأستاذ الإمام: «قد بيّن زيد بن أرقم أن نساءه من هل بيته» واسم هل 
البيت لكل من النساء تحقيق» وهو متناول للآلء واسم الآل لكل من حرم الصدقة 
من أولاد هاشم وأولاد المطلب؛ لقول النبي بلاة: «إن الصدقة لا تحل لمحمد ولا لآل 


عمد). 


(۱) آخرجه مسلم في «(صحيحه)» كتاب فضائل الصحابة رضي الله تعالى عنهم» باب من فضائل علي 
ابن آي طالب رضي الله عنه» )۲٤۰۸(‏ بنحوه. 
(۲) أخرجه بو داود في «سننه)» كتاب الخراج والإمارة والفيء» باب في بيان مواضع قسم الخمس» 


A2: 

وإعطائه ا حمس الذي عوضهم من الصدقة بني هاشم وبني المطلب» وقال: إن 
بنو هاشم وبنو المطلب شيء واحد» وقد يُسمی أزواجه: آلا بمعنى: التشة باس 
فأراد زيد تخصيص الآّل من أهل البيت بالذكر. 

ولفظ النبي لاني الوصية بهم عام يتناول الآل والأزواج» وقد أمرنا بالصلاة على 
E‏ عن النبي ا قال: «من سره آن يکتال 
بالمکيال الأو إذا صل علينا أهلَ البيت؛ فليقل فليقل: الهم صل على محمد النبي» وزواجه 
آمهات ال مؤمنين» وذريُته e a‏ 

قال الشيخ: «وأمَّر في حديث أبي حميد الساعدي”“ بالصلاة عليه وعلى أزواجه 
وذريته» ويحتمل أنه أفردهنٌ بالذكر من جلة أهل البيت على وجه التأكيد» ك| أفرد الذرية 
على وجه التأكيد» ثم رجع إلى التعميم في حديث أبي هريرة؛ ليدخل فيها غير الأزواج 
والذرية من آله» الذين يقع عليهم اسم آهل البيت والله أعلم. 

2 ء۶ E‏ : ع 

وروى البيهقي: بسنده عن عطاء بن يسار: عن آم سلمة قالت: في بيتي آنزلت: 
#لتمایرید الله له ليڌهب عنڪم الرس اهَل لَب 4 [الأحزاب: ۳۳]ء قالت: فأرسل 
و َء إلى فاطمة وعلي» والحسن والحسين» فقال: «هؤلاء آهلي»قالت: فقلت: 
یا رسول اللهء أمَّا آنا من آهل البيت؟ قال: «بلى إن شاء ايله»". 


(۱) جاع أبواب صفة الصلاةء باب الدليل على آن آزواجه ية من آهل بيته في الصلاة عليهن»› 
(0) وأخرجه أبو داود ني «سننه»» تفريع أبواب الركوع والسجود» باب الصلاة على النبي 
یاه بعد التشهد. (۹۸۲). 

(۲) خر جه البخاري في (صحیحه)» کتاب أحادیث الأّنبیاء» باب .)۳۳٣۹(‏ 

(۳) جماع أبواب صفة الصلاةء باب الدليل على أن أزواجه بء من أهل بيته في الصلاة عليهن»› 
(۸10(. 


Vo 

قال آبو عبد الله: هذا حديث صحيح سنده» ثقات رواته. 

قال الشيخ: «وهذا یؤکد ما ذکرنا من دخول آله وأزواجه في آهل بیته» وعلينا 
حبتهم جميعهم وموالاتهم في الدين». 

لان ٣‏ ب ت 

وروي عن ابن عباس قال: قال رسول الله کيا: «أحبوا الله ل يُغذوكم به من 
تخ و ارق ت اش و اح ا اھا و ا 

وروي عن حمزة بن ابي سعيد الخدري: عن بيه قال: سمعت رسول الله يا يقول 
على المنبر: «ما بال رجال يقولون إن رحم رسول الله 45 لأ ينفع قومه يوم القيامة! بى 


ي 


والله» إن رحمي موصولة في الدنيا والآخرة» وإني يها الناس قَرَط لكم على الحوض». 
قال الشيخ: «وقد روينا في فضائل آهل البيت والصحابة رضي الله عنهم في كتاب 
الفضائل ما ورد فيهماء وفي| رُوينا عن عائشة: عن فاطمة رضي الله عنها: أن النبي كيا 

قال ها: «آلا ترضين أن تكوني سيدة نساء هذه الأمة أو نساء المؤمنين؟). 

وفي) روي عن حذيفة وأبي سعيد وغير هما عن النبي ءي:: «فاطمة سيدة نساء آهل 

ا لجنة)» زاد أحدهما في روايته: (إلا ما كان من مريم بنت عمران وآسية بنت مزاحه»)» 

(۱) أخرجه الترمذي في «سننه)» آبواب المناقب» باب مناقب آهل بیت النبی یی (۳۷۸۹)ء قال 
الترمذي: هذا حديث حسن غريب. 

(۲) آخر جه آحمد في «(مسنده)» (۱۱۱۳۸)ء (۲۱۹:۱۷)» بطوله. 

(۳) اخرجه البخاري في «(صحیحه)» کتاب الاستئذان» باب من ناجی بين يدي الناس» ومن ۾ 
یخبر بسر صاحبه» فإِذا مات آخبر به» »)1۲۸٥(‏ وخر جه مسلم في (صحیحه)» کتاب فضائل 
الصحابة رضي الله تعالى عنهم» باب فضائل فاطمة بنت النبي عليها الصلاة والسلام )۲٤٥١(‏ 
(44). 

(5) آخرجه الترمذي في «سننه)» أبواب المناقب» باب مناقب أي محمد الحسن بن علي بن ابي طالب 


۳۷٦ 
وني رواية ابن عباس: «أفضل نساء هل الحنة خديجة بنت خويلد وفاطمة بنت محمد‎ 
ومريم بنت عمران وآسية بنت مزاحم».‎ 
وني حديث أي موسى وأنس بن مالك: عن النبي بي4: «فضل عائشة على النساء‎ 
كفضل الثريد على سائر الطعام»"» وقال لابنته فاطمة: «آلست تبين ما أحب؟ قالت:‎ 
بلى قال: فأحبي هذه يعني عائشة‎ 
وقال عمار بن ياسر بمشهد علي رضي الله عنه) من نال من عائشة: اسکت مقبو حاً‎ 
منبوحاً؛ تؤذي حبيبة رسول الله بيا وقال عمار: «إكّها زوجة رسول الله ب في الدنيا‎ 
والآخرة) وني حديث أي سعيد وغيره: عن النبي ء44: «الحسن والحسين سيدا شباب‎ 
آهل الحنة)(.‎ 


2 


وقال الإمام النووي: «براءة عائشة رضي الله عنها من الإفك وهي براءة قطعية» 


= رضي الله عنه مع الزيادة دون ذكر آسية بنت مزاحم» آخرجه آحمد في «(مسنده)» (۱۱۹۱۸)» 
OSD‏ 

(۱) خر جه امد في (مسنده)ء (۲۹1۸)ء .)٤۰٩۹:٤(‏ 

(۲) أخرجه| البخاري في «(صحيحه»» كتاب أصحاب النبي لاء باب فضل عائشة رضي الله عنهاء 
(۳۷74( ی کی ا الا ر ا مان ع یات 
فضائل خديجة آم المؤمنين رضي الله تعالى عنهاء (١١۳٤۲)ء‏ وباب في فضل عائشة رضي الله تعالى 
عنها .)۲٤٤٩(‏ 

(۴) أخرجه مسلم في «(صحيحه)ء كتاب فضائل الصحابة رضي الله تعالى عنهم» باب في فضل عائشة 
رضي الله تعالی عنها »)۲٤٤۲(‏ من حديث عائشة رضي الله عنهاء مطولا. 

)٤(‏ سبق تخرججه قريباً. 

)٥(‏ سبق تخر يجه قريباً من سنن الترمذي. 
انظر في ذلك كله: «الاعتقاد والمداية إلى سبيل الرشاد على مذهب السلف وأصحاب الحديث»» 


TY ٥ص‎ 


7Y 
بنص القرآن العزيزء فلو تشكك فيها إنسان - والعياذ بالل - صار كافراً مرتداً بإجاع‎ 
المسلمين» قال ابن عباس وغيره: لم تزن امرآة نبي من الأنبياء صلوات الله وسلامه‎ 
عليهم آجعين» وهذا إكرام من الله تعالى هم».‎ 
وكذلك عترته الطاهرة» قد اختصوا بأحكام» تشريفاً هم» لقربهم من النبي عليه‎ 
السلام» وذلك حفاظاً على مقام النبوةء فأوجب عليهم وهم أموراً لا كغيرهم» تكليفا‎ 
هم بالعمل من أجل الدّين» ورفعاً لنزلتهم» فمن عمل منهم بم توجّه عليه من الخطاب‎ 
صار من الطاهرين المطهّرين» فمن أساء القول في هؤلاء فإنه علامة من علامات النفاق‎ 
وخبث الباطن وسوء الاعتقاد.‎ 
من البشارة خفغاً‎ :]۲١ وي «تفسير الجلالين»: «#ديك ىبر [الشورى:‎ 
و مقلا به اک عبادہ لی اموا ویوا آلکللحت فل لا ادگ مکو € [الشوری: ۲۳]: عل‎ 
تبليغ الرسالةء َج إلا موده في لمر 4 [الشورى: ۲۳]: استشناء منقطع» أي: لكن‎ 
أسألكم أن تودوا قرابتي التي هي قرابتكم أيضاًء فان له ني كل بطن من قريش قرابة‎ 
4 ومن هرف € [الشوری: ۲۳]: يكتسب» #حسسكَة €: طاعة» رد له فا حسنًا‎ 
للذنوب « سر4‎ :]۲۳١ [الشوری: ۲۳]: بتضعیفهاء إن آنه عَمورٌ4 [الشوری:‎ 
[الشورى: ۲۳]: للقليل فيضاعفه».‎ 
وقال أبو السعود: ارد موده ف لمر % [الشوری: ۲۳] أي: إلا أن ودر‎ 
لقرابتي» أو تودوا هل قرابتي» وقيل: الاستثناء منقطع» والمعنى: لا أسألكم أجراً قط‎ 
حال منها أي: إلا المودة ثابتة في‎ ]۲١ ولكن أسألكم المودةء ولإف ألْمَري  [الشورى:‎ 
القربى متمكنة في أهلهاء أو ني حق القرابةء والقربى: مصدر كالزلفى» بمعنى القرابة.‎ 


(۱) «(صحیح مسلم بشرح النووي» (۱۱۷:۱۷). 


۳۷۸ 

روي آنا لا نرّلت قيل: يا رسول الله» من قرابتك هؤلاء الذين وجبت علينا 
مودتهم؟ قال: «علي وفاطمة وابناهما“. وعن النبي بلاة: حرمت الحنة على من ظلم 
أهل بيتي» وآذاني في عترتي» ومن اصطنع صنيعة إلى أحد من ولد عبد المطلب ول جازه» 
فنا أجازيه عليها غداً إذالقيني يوم کک 

وقيل: امرف €: التقرب إلى الله» أي لا أن دودو الله ورسوله في تقربكم إليه 
بالطاعة والعمل الصالح»". 

وقال ابن جُري: « ا موده فى امرف # [الشورى [١:‏ فيه أربعة أقوال: 

الأول: أن القربى بمعنى: القرابة» وفي: بمعنى: من أجل» والمعنى: لا أسألكم 
عليه أجرأء إلا أن تودوني لأجل القرابة التي بيني وبينكم» فالمقصد على هذا استعطاف 
قريش» ولم يكن فيهم بطن إلا وبينه وبين النبي وي قرابة. 

الثاني: أن القربى بمعنى: الأقارب أو ذوي القربى» والمعنى: إلا أن تودوا أقاربي 
وتحفظوني فيهم» والمقصد على هذا وصية بأهل البيت. 

الثالث: أن القربى: قرابة الناس بعضهم من بعض,» والمعنى: أن تودوا أقاربكم» 
والمقصود على هذا وصية بصلة الأرحام. 

الرابع: أن القربى: التقرب إلى الله» والمعنى: إلا أن تتقربوا إلى الله بطاعته. 

والاستثناء على القول الثالث والرابع منقطع» وأما على الأول والثاني فيحتمل 


(۱) آخرجه الطبراني في «المعجم الکبیر)» (۱٤۲۹)ء(۳:‏ ۷٤)ء‏ من حديث ابن عباس رضي الله عنه|. 

(۲) رواه الثعلبي في «تفسيره»» (۸: 1۲( 

() «إرشاد العقل السليم إلى مزايا القرآن الكريم»» أبو السعود محمد بن محمد العادي» دار إحياء 
التراث العربي-بيروت .)١١:۸(‏ 


۳7۹ 
الانقطاع؛ لآن المودة ليست بأجر» ويحتمل الاتصال على المجازء كأنه قال: لا أسألكم 
عليه أجراًإلا المودةء فجعل المودة كالأجر». 
جاء ني «مسند الإمام أحهمد): عن أبي سَعيلِ الخدري قال: قال رسول الله کي4: «إز 
قد ترك فيكم التقَلَينِ» أحدهما أك من الآخر: كاب الله عز وجل: حب ممدود منَ 
السماء إلى الأرض» وعترتي: أهل بيتي» ألا إِلَّما لن يفترقا حتى يردا عل الحوص». 
وروى الإمام النسائي في «خحصائص آمير المؤمنين علي بن ابي طالب): عن زيد 
ابن أرقم قال: لما رجع رسول الله ية عن حَجة الوداع» ونزل غدير خم أمر بدوحات» 
فقَمَمْنَ ثم قال: «كأني قد دُعيت فأجبتٌ» وإني قد تركت فيكم الثقلين أحدهما أكبر من 
الآخر: كتاب الله» وعترتي أهل بيتي» فانظروا كيف خَلُفوني فيهماء فإغی) لن يتفر قا حتى 
يردا علحّ ا لحوض» ثم قال: «إن الله مولاي» وأنا ولي كل مؤمن» ثم أخذ بيد علٌ فقال: 
من كنت وليه فهذا وليه» الله وال من والاه وعادِ من عاداه»» فقلت لزيد سمعته من 


رسول الله یٍ؟ فقال: ما کان في الدوحات أحد إلا رآه بعینیه وسمعه بأذنیه»". 


1 


قال الإمام أبو جَعمر الطحاوي: «فهًذا ا لحديث صحيح الإسنادء لا طعنَ لأَحَرِ 
ر EE AS‏ شر لاله ا > E‏ 
في أَحَلِ من رواته» فيه إن كان ذلك القول کان من رسول الله ڃو لِعَلي بغدير خم في 
رُجوعِو من حَجّو إلى المدينةء لاني خروجو لحجُو من المدينة). 


() «كتاب التسهيل لعلوم التنزيل)» محمد بن أحمد بن محمد الغرناطي الكلبي» دار الكتاب العربي 
SEDE IAT TOL‏ 

(۰4:1۷) (0) 

(۳) «خصائص أمير المؤمنين علي بن أبي طالب»» أحهمد بن شعيب النسائي أبو عبد الر من (۳٠۳ه)»‏ 
مكتبة ا معلا الکویت - ۰۱٤۰٩‏ ط۱ ت: همد میرین البلوشي» ص ٩1‏ برقم [۷۹]. 

(5) «شرح مشكل الآثار»» أبو جعفر مد بن محمد بن سلامة الطحاوي (١۳۲ه)»‏ مؤسسة الرسالة 
-لبنان» بیروت - ۱٤٩۸‏ ه- ۱۹۸۷ م» ط۱ » ت: شعیب الأرناؤوط (:۱۹). 


۸۹ 
قال الطحاوي: (وعلماء السلف من السابقين ومن بعدهم من التابعين آهل 
الخير والأثر» وهل الفقه والنظر لا بُذكرون إلا بالجميل» ومن ذكرهم بسوء 

فهو على غير السبيل). 

هذا طبعاً على سبيل الإجمال» إلا من ثبت منهم أنه كان منحرفاًء سواء أكان حدثاً 
أو فقيهاًء أما على سبيل الإجمال فلا يتكلم فيهم. ولذلك قال الطحاوي من أهل الخير 
والأثرء أي هؤلاء الذين ثبت هم أنبم على الجادة يشهد همم بالخير» ولا يشهد لعموم 
السلف كا يتوهم بعض الناس» فإن من هم الصالح ومنهم الطالح» فالسلف يطلق 
بالإطلاق اللغوي على كل من سلفنا في الزمان» وعلى آهل فترة معينةء بجحددها العلاء 
بالقرون الثلاثة. 

وهذا المعنى الذي وضحه الطحاوي هناء وهو أفضلية القرون الأولى» له أصل 
ثابت ني السنة المشرفة» فقد روى الإمام البخاري: عن عمران بن حصين رضي الله 
عنه عن النبي اة قال: خير كم قرني» ثم الذين يلونهم»» وقال عمران: فما أدري قال 
النبي لاه بعد قوله مرتین أو ثلاثاً؟ء «ثم یکون بعدکم قوم يٌشهدون ولا بُستشهدون» 
وتخونون ولا ينون ويَندٌرون ولا يُوفون» ويظهر فيهم السّمَنٌُ». 

وروى البخاري عن عبد الله رضي الله عنه: عن النبي اة قال: خير الناس قرني» 
ثم الذي ن يلوم ثم الذين يلو کی ای قرم می اد ا واا 
شهادتم»". 


(۱) کتاب الشهادات» باب لا يشهد على شهادة جور إذا شهد» .)۲٠٠۸(‏ وكتاب الرقاق» باب ما 
يحذر من زهرة الدنيا والتنافس فيهاء .)٠٠٦٤6(‏ وكتاب الإيمان والنذور» باب إثم من لا يفي 
النذر» .)٦۳١۷(‏ 

(۲) كتاب الشهادات» باب لا يشهد على شهادة جور إذا شهد. .)۲٠٠۲(‏ وكتاب فضائل الصحابةء = 


۴۸1 

فهذه الأحاديث ونحوها فيها شهادة صريحة من النبي عليه الصلاة والسلام 
بأفضلية القرون الأول المذكورة أفضلية عامةء بمعنى: أنه ليس كل أحد فيها أفضل من 
كل أحد في القرون التالية هاء بل الشهادة كانت للقرون على العموم لا على التفصيل. 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: 

«والقرن أهل زمان واحد متقارب اشتركوا في أمر من الأمور المقصودة»ء ويقال: 
إن ذلك خصوص با إذا اجتمعوا ني زمن نبي أو رئيس» بجمعهم على ملة واحدة أو 
مذهب أو عمل» ويطلق القرن على مدة من الزمان» واختلفوا في تحديدها من عشرة 
أعوام إلى مثة وعشرين» لك لم ار من صرح بالسبعين ولا بمئة وعشرة» وما عدا ذلك 
فقد قال به قائل» وذكر الجوهري: بین الثلاثين والثانين» وقد وقع في حديث عبد الله بن 
بسر عند مسلم": ما يدل على أن القرن مئة عام وهو المشهور» وقال صاحب «المطالع»: 
القرن أمة هلكت فلم يبق منهم أحد»". اه. 

والمراد بقرن الرسول 4: الصحابةء ويظهر من الحديث آن سبب الأفضلية يتركز 
في جملة من الأخلاق العامة والاتباع لأحكام الإسلام» فقد كان ذلك أكثر ظهوراً في 
القرون الأول منه في بعدها. 


= باب فضائل أصحاب النبى بي .)١٤٠١١(‏ وكتاب الرقاق» باب ما مجحذر من زهرةالدنيا والتنافس 
فیهاء .)٦۰٦٥(‏ 

(1) 1 آقف على ذلك في مسلم» والذي خر جه مسلم في (صحيحه)ء كتاب فضائل الصحابة رضي الله 
عنهم» باب قوله 44: «لا تأي مئة سنة» وعلى الأرض نفس منفوسة الیوم)» )۲٥۳۷(‏ من حديث 
عبد الله بن عمر رضى الله عنه|ء بلفظ : «قال: صلى بنا رسول الله يا ذات ليلةء صلاة العشاء 
في آخر حياته» فلم سلم قام فقال: «أرأيتكم ليلتكم هذه؟ فإن على رس مئة سنة منها لا يبقى من 
هو على ظهر الأرض أحد». 

(۲) «فتح الباري» (0:۷). 


۳۸۲ 
وأرجح بعض العلماء الأفضلية إلى شيوع البدع وانتشار المخالفة للدين من الفرق 
المختلفة والطوائف المعادية للدين» ولا ريب أن هذا له مدخلية أيضاً في الأفضلية. 


قال ابن حجر: 

«واقتضى هذا الحديث أن تكون الصحابة أفضل من التابعين» والتابعون أفضل 
من أتباع التابعين» لكنْ هل هذه الأفضاية بالتسبة إلى المجموع أو الأفراد؟ حل بحث» 
وإلى الثاني نحا الجمهور»ء والأول قول ابن عبد البر. 

والذي يظهر ن من قاتل مع النبي ية أو في زمانه بأمره» أو أنفق شيئاً من ماله 
بج اب ال ا اا و ان امانا ر لف ف غل 


3 
> رر ر مہ 2 


N Maral sll o | oN oe‏ ر م 
البحث» والأصل في ذلك قوله تعالى: لايسَوى من كر مَنْأنق مِن بل لوقل اوليك 
طم درَمة مَل موان بعد وَقَسَلوأ# [الحديد: ]٠١‏ الآية. 


واحتج ابن عبد البر بحديث: «مثل أمتي مَثل المطر لا يُدرى أوّله خير أم آخره»» 
وهو حديثٌ حسن له طرق قد يرتقي ما الى الصحةء وأغرب النووي فعزاه في «فتاويه»: 
إلى«مسند آي يعلى» من حديث آنس بإسناد ضعيف» مع أنه عند الترمذي بإسناد آقوى 
منه في حديث أنس)». 

وصححه ابن حبان من حديث عبار» وأجاب عنه النووي بيا حاصله أن المراد: 
«مّن يشتبه عليه ا لجال في ذلك من آهل الزمان الذين يدركون عيسى ابن مريم عليه 
السلام» ويرون في زمانه من الخير والبركة» وانتظام كلمة الإأسلام ودحض كلمة الكفرء 
فيشتبه الحال على من شاهد ذلك» آي الزمانين خير؟ وهذا الاشتباه مُندفع بصريح قوله 
بي4: «خير القرون قرني» والله أعلم. 


وقد روى ابن آي شيبة: من حديث عبد الرحمن بن جبير بن نفير -أحد التابعين- 


۸1۳ 
بإسناد حسن» قال: قال رسول الله بلاة: «ليد ركن المسيح أقواماً إَجّم لمثلكم أو خير 
-ثلائا-ولن زی الله أَمَة آنا آ وها والمسیح آخرها»'. 

وروی أبو داود والترمذي: من حديث أبي ثعلبة رفعه «تآتي يام للعامل فيهن 
mm‏ «متّل 
SÎ‏ 

واحتج ابن عبد البر أيضاً بحديث عمر رفعه: «أفضل الخلق إيماناً قوم في أصلاب 
الرجال» يؤمنون بي ولم يرّوني»» الحديث خر جه الطيالسي وغيره» لكن إسناده ضعيف 
فلا حجة فيه. 

وروى أحد والدارمي والطبراني: من حديث أبي جمعة قال: قال بو عبيدة: يا 
رسول هل الله أحد خير منا؟ أسلمنا معك وجاهدنا معك! قال: «قوم يكونون من 
بعدکم» يؤمنون بي ولم يروني» واسناده حسن» وقد صححه ا لجاک . 

واحتج أيضاً بأن السبب في كون القرن الأول خير القرون؛ هم كانوا غرباء 
في إيمانهم؛ لكثرة الكفار حينئذ» وصّرهم على أذاهم وتمسكهم بدينهم قال: فكذلك 
أواخرهم إذا أقامواالذين وتقسكوا به» وصبروا على الطاعة حين ظهور المعاصي والفتن 
كانوا أيضاً عند ذلك غرباء» ورَكَّتْ أعما هم في ذلك الزمان كا زكت أعال أولئك. 


(۱) في «(مصنفه)» کتاب ا لجهاد» باب ما ذکر في فضل الجهاد والحث علیه» (۱۹۹۹۰). 

(5) الترمذي في «سننه)» أبواب تفسير القرآن» باب ومن سورة المائدة» .)۲١١۸(‏ وأبو داودفي (سننه)» 
كتاب الملاحم» باب الأمر والنهي» .)٤٤۳(‏ وقال الترمذي: «هذا حديث حسن غريب». 

(۳) خر جه الترمذي في «سننه» من حدیث انس رضی الله عنه» اواب الأمثالء باب» .)۲۸۹٦۹(‏ 

»)١۳۷( آخرجه مدني مىدە » (7 11۹۷( (1۸: 0۸۲). والطبراني في «المعجم الکبیر»»‎ )٤( 
.)۲۷ ٤ ٤( والدارمي في «سنننه)» كتاب الرقاق» باب في فضل آخر هذه الأمةء‎ .)۲۲: 


A4 
ويشهد له ما رواه مسلم: عن أبي هريرة رفعه: «بدأً الإسلام غريباً وسيعود غرياً‎ 
کا بداأء فطوبی للغرباء»“ وقد تُعْمّب کلام ابن عبد البر: بأن مقتضی کلامه أن یکون‎ 
فيمن يأتي بعد الصحابة من يكون أفضل من بعض الصحابةء وبذلك صرح القرطبي.‎ 
لكن كلام ابن عبد البر ليس على الإطلاق في حق جميع الصحابةء فإنه صرح في‎ 
كلامه باستثناء هل بدر والحديبية» نعم» والذي ذهب إليه ا لجمهور أن فضيلة الصحبة‎ 
ع ر ا ن ای ا ا ع وال ا ا‎ 
أو الثصرةء وضبط الشرع المتلقى عنه» وتبليغه ن بعده فإِلَّه لا يعدله أحد ممن يأتي بعده؛‎ 
امان ا اال ا روالد یا ل اجر عم ا‎ 
وصل التزاع يتمحض فيمن لم يحصل له إلا جرد المشاهدة كما تقدم» فإن ج‎ 
ن لف الأخاديت للذ كر رة كان م جها غ أن حديث: «للعامل منهم أجر خسين‎ 
منكم» لا يدل على أفضلية غير الصحابة على الصحابة؛ لان جرد زيادة الأجر لايستلزم‎ 
ثبوت الأفضليةء وأيضاً فالأجر إلا يقع تفاضله بالنسبة إلى ما يماثله في ذلك العمل» فأما‎ 
ما فاز به مَن شاهد النبي َء من زيادة فضيلة المشاهدة فلا يعدله فيها أحد.‎ 

فبهذه الطريق يمكن تأويل الأحاديث المتقدمة» وأما حديث أبي جمعة فلم تتفق 
الرواة على لفظه: فقد رواه بعضهم بلفظ : الخيرية كا تقدم» ورواه بعضهم بلفظ : «قلنا 
يا رسول الله هل من قوم أعظم منا أجرا؟...» الحديث أخرجه الطبراني» وإسناد هذه 
الرواية أقوى من الرواية المتقدمة» وهي توافق حديث أبي ثعلبة» وقد تقدم الجواب عنه 
والله أعلم. 
(۱) ي «(صحیحه)» کتاب الإیمان» باب بيان أن الإسلام بدأ غريباً وسيعود غريباًء وأنه يأرز بين 

.)١٤١(»نيدجسملا‎ 


A0 

قوله: فلا أدري أذكر بعد قرنه قرنين أو ثلاثة» وقع مثل هذا الشك في حديث ابن 
مسعود وأبي هريرة عند مسلم» وني حديث بريدة عند أحمد وجاء في أكثر الطرق بغير 
شك» منها عن النعمان بن بشير عند أحمد» وعن مالك عند مسلم عن عائشة: قال رجل: 
يا رسول الله آي الناس خير؟ قال: «القرن الذي أنا فيه» ثم الثاني» ثم الثالث»“ ووقع 
في رواية الطبراني وسَمَّويّْه ما يفسر به هذا السؤال» وهو ما أخرجاه من طريق بلال بن 
سعد بن تميم: عن أبيه قال: قلت: يا رسول الله أي الناس خير؟ فقال: «أنا وقرني...» 
فذکر مثله. 

وللطيالسي من حديث عمر رفعه: «خير متي القرن الذي أنا منهم» ثم الثاني ثم 
الثالث». 

ووقع في حديث جَحّدة بن هُبيرة عند ابن أبي شيبة والطبراني إثبات القرن الرابع 
ولفظه: «خير الناس قرني ثم الذين يلونهم» ثم الذين يلونهم» ثم الذين يلونهم» ثم 
الآخرون أردا»" ورجاله ثقات إلا أن جَعدة ختلف في صحبته والله أعلم. 

قوله: «ثم إن بعدهم قوما...» كذا للأكثر ولبعضهم: «قوم» فيحتمل آن يكون 
من الناسخ على طريقة من لايكتب الآلف في المنصوب» ويحتمل أن تكون (إن» تقريرية 
بمعنی: نعم» وفیه بُعدٌ وتکلف. 

واستدل ذا الحديث على تعديل أهل القرون الثلاثة وإن تفاوتت منازهُم في 
الفضل» وهذا مول على الغالب والأكثرية» فقد وجد فيمن بعد الصحابة من القرنين 
(1) في «صحيحه)» كتاب فضائل الصحابة رضي الله عنهم» باب فض الصحابة الذين يلونمم ثم الذين 


.( ٥۳١( یلونهم»‎ 
.("1:1) (7) (7) 


(۳) الطبراني في «المعجم الکبیر»» (۲۱۸۷)» (۲: .)۲۸١‏ وابن آبي شيبة في (مصنفه»ء كتاب الفضائل»› 
باب ما ذکر في الکف عن آصحاب النبی لای .)١۳١۰۷۱(‏ 


۱۳۸١ 
OSS AA AEE N a 
فإن ذلك کثر فیهم واشتهر.‎ 

وفيه بيان من تَرَدُ شهادتهم» وهم من اتصف بالصفات المذكورة» وإلى ذلك 
الإشارةبقوله: «ثم يفشو الكذث» أي: يكثر» واستدل به على جواز المغاضلة بين الصحابة 
قاله المازري». اه . 

ؤهةا اقل وان كان و ان هدن الف افد ما لا ر جا ى غر وع 
E a E E Ea‏ 

ومن «الجحواهر المضية في طبقات الحنفية): 

فائدة: قال عبد العزيز في التحقيق: «كان أبو هريرة فقيهاً ول يعدم شيئاً من أسباب 
الاجتهادء وقد كان يفتي في زمن الصحابةء وما كان يفتي في ذلك الزمان إلا فقي مجتهد» 
ا 

قلت: أبو هريرة رضي الله عنه من فقهاء الصحابة» ذكره ابن حزم في الفقهاء من 
الصحابةء وقد جمع شيخنا شيخ الإسلام تقي الدين السبكي جزأً ني فتاوي أبي هريرة 
رض الله عه ةع له 

فائدة: «قال الإمام مد بن حنبل: أفضل التابعين سعيد بن المسيّب فقيل: فعلقمة 
والأسود» فقيل: هو وهماء وعنه: لا أعلم فيهم مثل أي عثان النهدي وقيس» وعنه: 
أفضلهم قيس وأبو عثمان وعلقمة ومسروق. 

وقال أبو عبد الله بن حنيف: أهل ال مدينة يقو لون: أفضل التابعين سعيد بن المسيب» 


E 5‏ 2 # 
وأهل الكوفة: ويس القرني» وأهل البصرة: ا لحسن البصري. 


)۱( «فتح الباري» .(A:V)‏ 


AV 

وقال ابن أبي داود: سيّدتا التابعيات حَفصة بنت سيرين وعمرة بنت عبد الرحمن 
وتليه) أم الدرداء». 

فائدة: «قال رسول الله ب4: «كمُل من الرجال كثير» ولم يكمل من النساء إلا 
أربع: مريم» وآسية امرأة فرعون» وخديجة بنت خويلد» وفاطمة بنت رسول الله كيا 
وفضل عائشة على النساء كفضل الثريد على سائر الطعام» والله أعلم». 

فائدة: «الأئمة الأربعة المتبوعة: أبو حنيفة: النعمان بن ثابت» ومالك» والشافعي: 
محمد بن إدريس» وأحهد بن حنبل رضي الله عنهم آجعين: 

أبو حنيفة: مات ببغداد سنة سين ومئة» ابن سبعين. 

ومالك: مات بال مدينة سنة سبع وسبعين ومئة» وقيل: ولد سنة ثلاث وتسعين 
وقيل: إحدى... وقيل: أربع... وقيل: سبع...» 

والشافعي: مات بمصر آخر رجب» سنة ربع ومثتين» وولد سنة سين ومئة. 

وأحمد بن حنبل: مات ببغداد في شهر ربيع الآخر» سنة إحدى وأربعين ومئتين 
وولد سنة أربع وستين ومئة رضي الله عنهم أجمعين. 

فائدة: «داود بن علي: الأصبهاني الظاهري الفقيه أبو سليمان» مولده سنة مئتين 
وقيل: اثنتين ومئتين بالكوفة» ونشأ ببغداد وفيها مات سنة سبعين ومئتين» وإن قيل له 
الأصبهاني لان أمه أصبهانية وكان عراقياًء أخذ العلم والحديث عن إسحاق وأبي أيوب 
وغيرهما...» 

قال الخطیب في «تاریخه» کان إماماً ورعاً زاهداً ناسکاً وني کتبه حدیث کثیں» 
لكن الرواية عنه عزيزة جداء وصتف الكثير» قال ابن حزم: كتب ثمانية عشر ألف ورقة. 
قال أبو إسحاق: قيل: كان في مجلسه ربع مئة صاحب طيلسان» وكان من المتعصبين 
للشافعي» وصتف مناقبه. 


AA 
وال داود هذا انتهت ت رياسة العلم ببغداد» ول مامات خلفه ابنه بو بكر محمد الإمام‎ 


امشهور في حلقته» وکان فقيهاً أديباً شاعراً» وکان يناظر آبا العباس بن سرَّيج» قال له 
يوماً: أبلخني ريقي» قال له أبو العباس: أبلعتك دجلة» وقال له يوماً: أمهلني ساعة 
فقال: أمهلتك من الساعة إلى أن تقو م الساعة. 

وقال له يوماً: أنا أكلمك من الرٌجل وتجيبني من الرّأس» فقال له أبو العباس: 
هكذا البقر إذا حفيت أظلافها ذهبت قرونها. 

ولا جلس في مكان أبيه استصغروه» وقدموا إليه من سأله عن حَدّ السّكر» فقال: 
إذاعرفت عنه الهموم» وباح بسر المكتوم» فاستحسن ذلك منه» وعلم موضعه من العلم. 

قال الشيخ أبو إسحاق: سمعت شيخنا القاضي أبا الطب قال: كنت جالساً عند 
أي بکر محمد بن داود» فجاءته امرأة» فقالت: ما تقول في رجل له زوجة» لاهو تمسکهاء 
ولا هو مطلّقها؟ قال أبو بكر: اختلف في ذلك أهل العلم» فقال قائلون: تمر بالصبر 
والاحتساب» وتبحث عن التطلب والاكتساب» وقال قائلون: ومر بالانفاق» ولا 
حمل على الطّلاق» فلم تفهم المرأة قوله» وأعادت مسألتهاء فقال ها: يا هذه المرأة قد 
أجبتك عن مسألتك. وأرشدتك إلى طلبك» ولست بسلطان فأمضيّ» ولا قاض فأقضي» 
ولازوج فأرضيء فانصرفت المرأت ول تفهم جوابه!. 

مات سنة سبع وتسعين ومتتين وله اثنتان وأربعون سنة» وله أصحاب ينتحلون 
مذهبه خلفاً عن سلف إلى يومنا هذا». 

فائدة: «أئمة الحديث الستةء أصحاب الكتب المعتمدة: البخاري» ومسلم» وأبو 
داود» والترمذي» والنسائي» وابن ماجه: 

البخاري: هو محمد بن إسماعيل» ولد يوم الجمعة لثلاث عشرة حلت من شوال 


سنة أربع وتسعين ومئة» ومات ليلة الفطر سنة ست وخُسين ومئتين. 


۸۹ 

ومسلم: مات بنيسابور» لخمس بقين من رجب» سنة إحدى وستين ومئتين» 
وهو ابن همس وخمسین. 

وأبو داود: سليان بن الأشعث مات بالبصرة في شوال سنة س وسبعين ومئتين 
وولد سنة اثنتين وثمانين ومئة. 

واب و عسی غمد بن عيسی الترمذئ مات بترم للات عر ةلل مضت من 
رجب» سنة تسع وتسعين ومئتين» وقيل: مس وسبعين» وقيل: بعد الثهانين. 

وأبو عبد الرحمن النسائي: أحمد بن شعيب مات سنة ثلاث وثلاث مئة بدمشق» 
وقيل: بفلسطين. 

وابن ماجه: هو ابو عبد الله حمد بن يزيد بن ماجه القزويني» ولد سنة تسع ومتتین» 
وتوفي يوم الإثنينء ودفن يوم الثلاثاء» لثانِ بقين من شهر رمضان» سنة ثلاث وسبعين 
ومئتين» رحة الله عليهم أجمعين». 

فائدة: «الفقهاء السبعة: سعيد بن المسيب» وعروة بن الزبير» والقاسم بن محمد 
ابن أبي بكر الصديق» وخارجة بن زيد بن ثابت» وعبد الله بن عبد الله بن عتبة بن مسعودء 
وسليمان بن يسار» وفي السابع ثلاثة أقوال: 

أحدها: أبو سلمة بن عبد الر حن بن عوف» نقله الحاكم أبو عبد الله عن أكثر علماء 
أهل الحجاز. 

والثاني: إنه سام بن عبد الله بن عمر بن الخطاب. قاله ابن المبارك. 

والثالث: إنه أبو بكر بن عبد الرحمن الحارث بن هشام. قاله أبو الزناد. وقد جمعهم 
الشاعر على هذاالقول: 

ألا إن من لايقتدي بأئمة فقسمته ضيزى من الح خارجَة 


فخذهم: عبيد الله عروة قاسم سعید ابو بکر سلییان خار جه 


۳4۰ 

عبيد الله بن عتبة بن مسعود: روى عن عائشة» وأبي هريرة» وعنه: الزهري» وأبو 
ال راتات د ا0 و نرو ى اغ 

وعروة بن الزبير بن العوّام: عن أبيه» وعلي» وعنه: آولاده» الزهري» وخلق..» 
مات سنة أربع وتسعين» روى له الجاعة. 

والقاسم بن محمد بن بي بكر الصديق: عن أبي هريرة» وعنه: الزهري» مات سنة 
E‏ 

وسعيد بن المسيب: عن عمر وعثان» وعنه: الزهري» مات سنة أربع وتسعين 
روى له الج اعة. 

وأبو بكر بن عبد الرحهمن بن الحارث بن هشام: عن أبي هريرة» وعائشة» وعنه: 
أولاده» والزهري» مات سنة أربع وتسعين» روى له الجاعة. 

وسليمان بن يسار مولى ميمونة: عنهاء وأبي هريرة» وعنه: بحيى بن سعيد» وربيعة» 
مات سنة تسع ومئة» روى له الجاعة. 

وخارجة بن زید بن ثابت: عن أبيه» وعن أسامة بن زید» وعنه: ابنه سلی‌ان» مات 
سنة تسع وسبعين» روى له الجاعة). 

فائدة: «البدور السبعة أئمة القراء: 

الأول: عبد الله بن كثير بن المطلب» المكي القرشي مولاهم أبو سعيد» وهو من 
التابعين» سمع عبد الله بن الزبير وغيره» توفي بمكة سنة عشرين ومئة وقيل: سنة اثنتين 
ورن 

وا ا ي 
مدني صله من أصبهان» كنيته بو رُوّيم» توفي بالمدينة سنة تسع وستين ومئة. 


4۱ 

الثالث: ابن عامرء هو عبد الله بن يزيد بن تميم بن ربيعة اليحصبي الدمشقي» 
قاضي دمشق من كبار التابعين» ولد في أول سنة إحدى وعشرين من الهجرة» وتوفي 
بدمشق يوم عاشوراء سنة ثمان عشرة ومئة وقيل: ولد سنة ثمان من الهجرة ومات وهو 
ابن مئة وعشرين سنة على هذاالقول. 

الرابع: أبو عمرو بن العلاء بن عمار بن عبد الله المقرئ البصري» قيل: اسمه 
الريّان وقيل: العريانء وقيل: بحيى» وقيل: عثان» وقيل: حبوب» وقيل غير ذلك.... 
وقيل: اسمه كنيته» توفي بالكوفة سنة أربع وسين ومئة. 

الخامس: عاصم ابن أبي التّجود - بفتح النون - أبوبكر الأسدي» توفي بالكوفة 
سنة سبع» وقيل: ثمان وعشرين ومئةء قال سفيان وأحمد بن حنبل وغيرهما: بَهدلة 
هو أبو النجود» وقال عمرو بن علي الفلاس: aE O‏ 

السادس: حمزة بن حبيب بن عمارة بن إساعيل الرَيّات التميمي» مولاهم الكوفي 
أبو عمارة توفي بحلوان سنة ثمان-وقيل: ست -وخُسين ومئة. 

السابع: الكسائي» آبوالحسن علي بن حمزة الأسدي» مولاهم الكوني توفي سنة 
تسع وعشرين ومئة. وكان قرا على حمزة الأسدي» وليس في هؤلاء السبعة من العرب 
إلا ابن عامر وأبو عمرو». 

فائدة: «يقولون-أصحابنا-في كتبهم ني مسائل الخلاف: وهو قول عمر الصغيرء 
يريدون به عمر بن عبد العزيز الإمام الخليفة المشهور». 

فائدة: «الخلفاء الراشدون خسة: أبو بكر وعمر وعثان وعلي والحسن» وأول 
ا لخلفاء من بني أمية معاويةء وآخرهم مروان ال ملقب بالمار» وهم أربعةعشر. 


وآول الخلفاء من بني العباس: عبد الله بن محمد بن علي بن عبد الله بن العباس بن 


۳4۲ 
عبد المطلب» بويع له بالخلافة يوم ا لجحمعة لثلاث عشرة ليلة خلت من شهر ربيع الأول» 
سنة اثنتين وثلاثين ومئة. 

دخل جده علي بن عبد الله بن عباس مع آبيه عبد الله بن عباس في الليلة التي ولد 
فيها على علي بن أبي طالب وهي الليلة التي فتل فيها علي - فقال له علي: خذ إليك أبا 
الأربعين خليفة. 

وكان محمد بن علي أبو السفاح عبد الله بويع له سرا سنة مئة في أيام عمر بن عبد 
العزيز» وكانت الدعوة له بخراسان» وكان ذلك في حياة أبيه علي» ودخل على محمد هذا 
جماعة ني سنة مس وعشرين ومئة فقال ههم: إني ميت في سنتي هذه» وصاحبكم ابني 
إبراهیم -على آنه مقتول ‏ فإذا قضی الله تعالى عليه بقضائه فصاحبكم ابني عبد الله بن 
ا لحارثية يعني-السفاح-فهو القائم بهذا الآمر» ويكون هلاك بني آمية على يديه ومات. 

وانتقلت الدعوة إلى ابنه إبراهيم» فقتله مروان ا لجار سنة إحدى وثلاثين ومئة» 
وكان قد أوصى إلى آخيه عبد الله السفاح. 

وأول خلفاء الفاطمية: أبو عبد الله محمد بن الحسين المهدي» بويع له في سنة ثيان 
وتسعین ومئتین» وکان خر وجه من القیروان بالغرب» وکان يزعم آنه من ولد إسماعيل 
ابن جعفر بن محمد بن علي بن الحسين بن علي بن بي طالب» ونسبه مطعون فيه. 

وكان ظهوره إذ ذاك في خلافة المقتدر بالله العباسي» وهي ببغداد فآقام بالغرب 
دولته» ثم القائم بالله بعده» ثم المنصور ابنه» وآقام باقيهم بمصر. 

فأوهم بها: المعز لدين الله أبو تميم المَعد بن إسماعيل بن محمد المهدي» بويع له 
بالخلافة بعد بيه المنصور بالمهدية سنة احدى وأربعين وثلاث مئةء ثم خرج إلى مصر في 
سنة ثان وسين وثلاث مئةء واستولى عليها وهو الذى بنى القاهرة» مولده سنة تسع 


۳4۳ 
عشرة وثلاث مئةء وعاش خمساً وأربعين سنة وسبعة أشهر» ومات على فراشه في ربيع 
الآخر سنة خمس وستين وثلاث مئة ودفن بقرافة مصر. 

وآخرهم: العاضد لدين الله» مات على فراشه سنة سبع وستين وس مئة» ودفن 
بالقصر بالقاهرة بالمكان المعروف بدار الضرب. 

والفاطميون أربعة عشر خليفة). 

فائدة: «السفيانان: سفيان الثوري» وسفيان بن عيينة رحة الله عليه|). 

فائدة: «الربيعان: الربيع بن سليمان المرادي» والربيع بن سليان المؤدب» وكلاهما 
من أصحاب الشافعي الخصيصان به» رحة الله عليهم». 

فائدة: «العمران قيل: أبو بكر وعمر على التغليب وقيل: عمر بن الخطاب وعمر 
ابن عبد العزيز رضي الله عنهم». اه. 
قال الطحاوي: (ولانفضل أحداً من الأولياء على أحد من الأنبياء عليهم 
السلام» ونقول: نبي واحد أفضل من جيع الأولياء ونؤمن بما جاء من 
کراماتم وصح عن الثقات من رواياتهم). 
تفضيل النبي على الول 

قال الإمام عبد القاهر البغدادي: 


«أجمع أصحابنا مع أكثر الأمة على أن كل نبي أفضل من كل ول ليس بنبيّء 
وزعمت الغلاة من الروافض أن الآئمة أفضل من الأنبياء» وزعمت الخطابية منهم 


(۱) «الجواهر المضية في طبقات الحنفية)» عبد القادر بن آبي الوفاء حمد بن بي الوفاء القرشي بو محمد 
ت: ۰۷۷۵ »)٤۱۸:۲(‏ مير محمد کتب خانه -کراتشی . 


۳44 


ء 


أن آبا ا لخطاب كان أفضل من جعفر الصادق» مع قوم بنبوة جعفر وقول بعضهم 
بألوهيته» وزعمت الكرّامية أن ني الأولياء من هو أفضل من بعض الأنبياء»“. 

قال الهمجويري: «اعلم أن جملة مشايخ هذه الطريقة مجمعون على أن الأولياء في 
جيع الأوقات والأحوال متابعون للأنبياء ومصدقون لدعوتهم» والأنبياء أفضل من 
الأولياءء لآن نهاية هذه الولاية بداية النبوة» وجميع الأنبياء أولياء» ولكن لا يكون من 
الأولياء نبي»» إلى أن قال: «ولا يختلف في هذا أي أحد من علاء آهل السنة وحققي هذه 
الطريقةء غير فريق من الحشوية» وهم مجسمة أهل خراسان» المتكلمون بكلام متناقض 
في أصول التوحيد لأنهم لا يعرفون أصل هذه الطريقةء ويسمون أنفسهم أولياءء وهم 
أولياء حقاً ولكن أولياء الشيطان» ويقولون إن الأولياء أفضل من الأنبياء»". اه. 

ولا يصح لأحد أن يخالف في أن الأنبياء أفضل من الأولياء فن الثبوة لا تكون 
إلا بعد الولايةء والولاية مرتبة أقل من النبوةء وشرط هماء فالنبوة زائدة على الولاية كا 
هو ظاهر» ولا يلتفت إلى بعض من ناقش في هذه الأمور التي نقل عليها الأئمة الأعلام 
الماع الواضح. والولاية تكون بعد عمل كسبي غالباًء فتكون بحسب استحقاق 
العبد وجهده» بخلاف النبوة» فإنها عطية خاصة من الله تعالى يختص بها من يشاء من 
عباده ويفضلهم على غیرهم با يودع فيهم ويعطيهم من خصائص. 
الكرامة وأحكامها 

الكرامة: أمر خارق يظهر على يد الولي غير مقارن لدعوى النبوة»ء وهي عون 
له على طاعته» ومقوية ليقينه وحاملة له على حسن استقامته» ودالة على صدق دعواه 
الولايةء إن ادعاها لحاجة وشهدت له الشريعة. 


(۱) «آصول الدین» ص۲۹۸. 
(۲) «(كشف المحجوب)»» الهجويري» ص٤١٤‏ . 


۳46 

والكرامة جائزة» واعتمد من جوزها وهم الجمهور» على أن كل آمر ممكن ني ذاته 
فالله تعالی جوز أن بُو جده کا یشاء» ولا مانع من خلقه بعص الخوارق على ید بعض 
الأولياء» وهذااعتماد منهم على مطلق الإمكان. 
تعريف الولي: 

قال الإمام الرازي في تعريف الولي: «هاهنا وجهان: 

الأول: أنيكون فعيلاًمبالغة من الفاعل كالعليم والقدير فيكون معناه من توالت 
طاعاته من غير تخلل معصية. 

الثاني: أن یکون فعیلاًبمعنی مفعول کقتیل وجریح بمعنی مقتول وجروح. وهو 
الد و الح سبحانه حفظه وحراسته على التوالي عن كل آنواع المعاصي» ويديم 
توفيقه على الطاعات واعلم أن هذا الاسم CS E‏ 
منوا [البقرة: ]۲١۷‏ وقوله: وهو سول آلصَلوِینَ # [الأعراف: ]۱۹١‏ وقوله تعالى: 
لات موسا فانصا عل اَلَو م افر ) [البقرة: ]۲۸٠‏ وقوله: كلك يان أله 
مولا لذن اموا ون از گة شرت لامو هم [حمد: ١‏ وقوله: ال ماولیکم اه ورسولۂ € 
[المائدة: ]٠١‏ وأقول: الولي هو القريب في اللغةء فإذا كان العبد قرا من حضرة الله 
بسبب كثرة طاعاته وكثرة إخلاصه وكان الرب قريباً منه بر ته وفضله وإحسانه» فهناك 
حصلت الولاية). اه 

قال الإمام التفتازاني: «الولي هو: العارف بالله تعالى وصفاته» المواظب على 
الطاعات» المجتنب عن المعاصي» المعرض عن الانه اك في اللذات والشهوات. 

وكرامته: ظهور أمر خارق للعادة من قبله غير مقارن لدعوى النبوة» وهذايمتاز 
عن المعجزة. 


(۱) «التفسیر الکبیر أو مفاتیح الغیب» .)١۱۸۳:۲۱(‏ 


۱۳۹۰ 
وبمقارنة الاعتقاد والعمل الصالح والتزام متابعة النبي عن الاستدراج» وعن 
مؤكدات تكذيب الكذابين» كما روي أن مسيلمة دعا لأعور أن تصير عينه العوراء 
صحيحة فصارت عينه الصحيحة عوراء» ويسمى هذاإهانة. وقد تظهر الخوارق من قبل 
عوام المسلمين تخليصاً هم من المحن والمكاره» وتسمى معونة؛ فلذا قالوا أن الخوارق 

أنواع أربعة معجزة وكرامة ومعونة وإهانة). اه. 
بيان مفهوم الكرامات: 

قال اللإمام الغزالي: «فإن قيل فهل تجوزون الكرامات؟ قلنا: اختلف الناس فيه» 
والحق ذلك جائز فإنه يرجع إلى خرق الله تعالى العادة بدعاء إنسان أو عند حاجته وذلك 
ما لا یستحیل في نفسه لانه مکن» ولا يؤدي إلى حال آخره فانه لا يؤدي إلى بطلان 
المعجزة لأن الكرامة عبارة عا يظهر من غير اقتران التحدي به» فإن كان مع التحدي 
فإنا نسميه معجزة ويدل بالضرورة على صدق المتحدي؛ وإن لم تكن دعوى فقد يجوز 
ظهور ذلك على يد فاسق لأنه مقدور في نفسه). اه. 

قال السعد التفتازاني: «وذهب جمهور المسلمين إلى جواز كرامة الأولياء ومنعه 
أكثر ا معتزلة والأستاذ أبو إسحق يميل إلى قريب من مذهبهم كذا قال إمام الحرمين»". 
اه. فدل كلامه على أن أكثر المعتزلة لا جيعهم منع الكرامة. 

قال الإمام الرازي مبيناً ذلك في أثناء الكلام على فرقة الحسينية من المعتزلة: 


(۱) «شرح المقاصد في علم الكلام)» سعد الدين مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازانی ت: ۷۹۱ه 
(۲۰:1)» دار المعارف النعمانية-باکستان- ۱٤۰۱‏ ه-۱۹۸۱م»ط١.‏ 

(۲) «الاقتصاد في الاعتقاد)» أبو حامد الغزالي الوفاة: ٠٠١‏ ه ص٠۲۲‏ دار ومكتبة الهلال-لبنان- 
۳ء طا . 

() «شرح المقاصد في علم الكلام)» سعد الدين مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازانی» ت: ۷۹۱ه 
»)۳٠:1(‏ دار المعارف النعمانية-باکستان- ۱٤۰۱‏ ه-۱۹۸۱م»ط١.‏ 


۳4۷ 

«الحسينية أتباع آي الحسين علي بن محمد البصري» وهو تلميذ القاضي عبد الجبار بن 
أحمد» ثم خالفه ونفى الحال والمعدوم والمعاني» وجوز كرامات الآولياء» وتوقف في 
السمع والبصر»"'. اه. وهذاالقول ما يبين أن بعض المعتزلة آثبتوا الكرامات» كما 
سيأتي الإشارة إليه غير مرة. 

ونما يؤيد ما بينه التفتازاني والرازي ما نص عليه ركن الدين الملا حي الخوارزمي 
من المعتزلة فقد قال: «منع شيوخنا آبو علي وأبو هاشم وأصحاب| من جواز ظهور 
المعجز على الصالح والكذاب» على العكس» وعلى من سيبعث إرهاصاً لنبوته» وحكى 
شيخنا أبو الحسين تجويز كل ذلك عن ابن اللإخشاد من جهة العقل» غير آنه قال: إن 
السمع منع من ظهوره على الصالح» وذكر شيخنا بو الحسين في رسالة أملاها ني هذه 
المسألة جواز ظهوره على الصالح وبين أن السمع لم يمنع منه). اه. 

قال الإمام الرازي: «إذا ظهر فعل خارق للعادة على الإنسان فذاك إما أن يكون 
مقروناً بالدعوى أو لامع الدعوى. 

والقسم الأول وهو أن يكون مع الدعوى فتلك الدعوى إما أن تكون دعوى 
الإلهية أو دعوى النبوة أو دعوى الولاية أو دعوى السحر وطاعة الشياطين» فهذه أربعة 
آقسام: 

القسم الأول: إدعاء الإلمية وجوز أصحابنا ظهور خوارق العادات على يده من 
غير معارضة كا نقل» أن فرعون كان يدعي الإمية وكانت تظهر خوارق العادات على 


(۱) «اعتقادات فرق المسلمين والمشركين)» الإمام فخر الدين الرازي» ص۲٤٠‏ ت: طه عبد الرؤوف 
سعد مكتبة الكليات الأزهرية. 

(5) «كتاب الفاق في أصول الدين»» تأليف ركن الدين بن الملا حي الخوارزمي (ت ٥۳٦‏ ه_-١٤١١م)»‏ 
ص۳۱۸ ت: ویلفرد مادلونك» مارتین مکدرمت» مؤسسة بروهشي حكمت وفلسفة إيران. 


۳4۹۸ 
يده وكا نقل ذلك أيضاًني حق الدجال. قال أصحابنا: وإنما جاز ذلك لأن شكله وخلقته 
تدل على كذبه فظهور الخوارق على يده لا يفضي إلى التلبيس. 

والقسم الثاني: وهو ادعاء النبوة فهذا القسم على قسمين لأنه إما أن يكون ذلك 
اللدعي صادقاً أو كاذباً فإن كان صادقاً وجب ظهور الخوارق على يده وهذا متفق عليه 
بين كل من أقر بصحة نبوة الأنبياء» وإن كان كاذباً م جز ظهور الخوارق على يده وبتقدير 
أن تظهر وجب حصول المعارضة. 

وأما القسم الثالث: وهو ادعاء الولاية والقائلون بكرامات الأولياء اختلفوا في 
آنه هل يجوز أن يدعي الكرامات ثم إنها حصل على وفق دعواه آم لا. 

وأما القسم الرابع: وهو ادعاء السحر وطاعة الشيطان فعند أصحابنا يجوز ظهور 
خوارق العادات على يده وعند المعتزلة لا جوز. 

وأما القسم الثاني: وهو أن تظهر خوارق العادات على يد إنسان من غير شيء 
من الدعاوى» فذلك الإنسان إما أن يكون صالخا مرضياً عند الله» وإما أن يكون خبيثاً 
ا 

والأول هو القول بكرامات الأولياءء وقد اتفق أصحابنا على جوازه وأنكرها 
المعتزلة إلا أبا ا لحسين البصري وصاحبه محمود الخوارزمي. 

وأما القسم الثالث: وهو أن تظهر خوارق العادات على بعض من كان مردوداً 
عن طاعة الله تعالى فهذا هو المسمى بالاستدراج»"'. اه. 
الدليل على جواز الكرامات: 


استدل اللإمام الرازي على الكرامات بأدلة من القرآن والأخبار والآثار والمعقول. 


(۱) «التفسیر الکبیر آو مفاتیح الغیب» (۷۲:۲۱). 
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أولا: الأدلة على الكرامات من القرآن الكريم: 

الحجة الأولى: قصة مريم عليها السلام» وقد شرحناها في سورة آل عمران فلا 
ن 

وننقل هناما ذكره في قصة مريم عليها السلام. 

قال الإمام الرازي في تفسير قوله تعالى: كلما دل ياديا الاب وَجَدَ 
عِندَها ردقا & [آل عمران: ۳۷]: «احتج أصحابنا على صحة القول بكرامة الأولياء بهذه 
الآية» ووجه الاستدلال أنه تعالى أخبر أن زكريا كلا دحل عليها المحراب وجد عندها 
رزقاً قال يا مريم: نى لك هذا؟ قالت هو من عند الله» فحصول ذلك الرزق عندها إما 
أن يكون خارقا للعادةء أو لايكون» فإن قلنا: إنه غير خارق للعادة فهو باطل من خُسة 
اوجه: 

الأول: أن على هذا التقدير لا يكون حصول ذلك الرزق عند مريم دليلاً على 
علو شأنا وشرف درجتها وامتيازها عن سائر الناس بتلك الخاصية ومعلوم أن المراد 
من الآية هذا المعنى. 

والشاني: أنه تعالى قال بعد هذه الآية: لهاك دعا رڪ ربا ريه قال ري َب لي 
ا اا نالل ست 
شيخوخته وشيخوخة زوجته» فلا رى انخراق العادة في حق مريم طمع في حصول 
الولد فيستقيم قوله: هتاك دعا زربا ره [آل عمران: ۳۸]. أما لو كان الذي 
شاهده في حق مريم م يكن خارقاً للعادة م تكن مشاهدة ذلك سبباً لطمعه في انخراق 
العادة ببحصول الولد من المرأة الشيخة العاقر. 

الثالث: أن التنكر في قوله: وج عِندَهَا ًا 4 [آل عمران: ۳۷] يدل على تعظيم 


(۱) «التفسیر الکبیر آو مفاتیح الغیب» (۷۲:۲۱). 


6۰ 
حال ذلك الرزق» كأنه قيل: رزقا. أي رزق غريب عجيب» وذلك إنا يفيد الغرض 
اللائتق لسياق هذه الآية لو كان خارقاًللعادة. 

الرابع: هو آنه تعالی قال: ولک ھا واب ھکاءَای ةل لیک )€ [الأنیاء: ۹۱] 
ولولا آنه ظهر عليه) من الخوارق» وإلا م يصح ذلك. 

فإن قيل: م لا يجوز أن يقال: المراد من ذلك هو أن الله تعالى خلتق ها ولدامن غير 
ذکر؟ 

قلنا: ليس هذا بآية» بل يحتاج تصحيحه إلى آية» فكيف نحمل الآية على ذلك» 
بل المراد من الآية ما يدل على صدقها وطهارتهاء وذلك لا يكون إلا بظهور خوارق 
العادات على يدها كا ظهرت على يد ولدها عيسى عليه السلام. 

الخامس: ما تواترت الروايات به أن زكريا عليه السلام كان يجد عندها فاكهة 
الشتاء في الصيف» وفاكهة الصيف في الشتاء» فثبت أن الذي ظهر في حق مريم عليها 
السلام كان فعلاً ارقا للعادةء فنقول: إما أن يقال: إنه كان معجزة لبعض الأنبياء أو 
ما كان كذلك» والأول باطل لأن النبي المو جود ني ذلك الزمان هو زكريا عليه السلام» 
ولو کان ذلك معجزة له لکان هو عالماً بخاله وشآنه» فکان جب أن لا يشتبه آمرهعلية 
وأن لا يقول لمریم: اَن آي هلدا € [آل عمران: ۳۷] وأيضاً فقوله تعال: لهتالك دعا 
رار [ آل عمران: ۳۸] مشعر بأنه ا سأها عن أمر تلك الأشياء ثم إنها ذكرت له 
أن ذلك من عند الله فهنالك طمع في انخراق العادة ني حصول الولد من المرآة العقيمة 
الشيخة العاقر» وذلك يدل على أنه ما وقف على تلك الأحوال إلا بأخبار مريم» ومتى 
كان الأمر كذلك ثبت أن تلك الخوارق ما كانت معجزة لزكريا عليه السلام فلم يبق 
إلا أن يقال: إنها كانت كرامة لعيسى عليه السلام» أو كانت كرامة لمريم عليها السلا 
وعلى التقديرين فالمقصود حاصل. 


فهذا هو وجه الاستدلال بهذه الآية على وقوع كرامات الأولياء. 

اعترض أبو علي الجبائي وقال: لم لا يجوز أن يقال إن تلك الخوارق كانت من 
معجزات زكريا عليه السلام» وبيانه من وجهين: 

الأول: أن زكريا عليه السلام دعا ها على الإجمال أن يوصل الله إليها رزقاًء وأنه 
ربا کان غافلاً عن تفاصيل ما يأتيها من الأرزاق من عند الله تعالى» فإذا رأى شيئاً بعينه 
ئي وقت معين قال ها: # ان آي هلدا قا هو مِنْعِندالّوٍ 4 [آل عمران: ۳۷] فعند ذلك 
يعلم أن الله تعالى أظهر بدعائه تلك المعجزة. 

والثاني: بجحتمل أن یکون زکریا یشاهد عند مریم رزقاً معتاداًإلا آنه کان يأتیها من 
السماء» وكان زكريا يسأها عن ذلك حذرأمن أن يكون يأتيها من عند إنسان يبعثه إليهاء 
فقالت هو من عند الله لا من عندغبره. 

امقام الثاني: آنا لا نسلم آنه کان قد ظهر على مريم شيء من خوارق العادات» بل 
معنى الاي أن الله تعالى كان قد سبب ها رزقاً على أيدي المؤمنين الذين كانوايرغبون في 
الإنفاق على الزاهدات العابدات» فكان زكريا عليه السلام إذا رأى شيئاً من ذلك خاف 
أنه ربا تاها ذلك الرزق من وجه لا ينبغي» فكان يسأها عن كيفية الجال» هذا مجموع 
ما قاله الجبائي في تفسيره وهو في غاية الضعف» لأنه لو كان ذلك معجزاً لزكريا عليه 
السلام كان مأذوناً له من عند الله تعالى في طلب ذلك» ومتى كان مأذوناًفي ذلك الطلب 
كان عالاً قطعاً بأن بحصل» وإذا علم ذلك امتنع أن يطلب منها كيفية الحال» ولم يبق 
أيضاً لقوله: هتاك د عار ربا ره € [آل عمران: ۳۸] فائدة» وهذا هو ال جواب بعينه 
عن الو جه الثاني. 

وأما سؤاله الثالث: ففي غاية الركاكة؛ لأن هذاالتقدير لايبقى فيه وجه اختصاص 
لمريم بمثل هذه الواقعة» وأيضاً فإن كان في قلبه احتمال آنه ربع تاها هذا الرزق من 


14۰۲ 
الوجه الذي لا ينبغي فبمجرد إخبارها كيف يعقل زوال تلك التهمة فعلمناسقوط هذه 
الأسئلة وبالله التوفيق. 

أما المعتزلة: فقد احتجوا على امتناع الكرامات بنا دلالات صدق الأنبياء 
ودليل النبوّة لا يوجد مع غير الأنبياء» كا أن الفعل المحكم لما كان دليلاً على العلم لا 
جرم لا يوجد في حق غير العام . 

والجواب من وجوه: 

الآول: وهو أن ظهور الفعل الخارق للعادة دليل على صدق المدعي» فإن ادعى 
صاحبه النبوًة فذاك الفعل الخارق للعادة يدل على كونه نبياًء وإن ادعى الولاية فذلك 
یدل على کونه ولیا. 

والثاني: قال بعضهم: الأنبياء مأمورون بإظهارهاء والأولياء مأمورون بإخفائها. 

والثالث: وهو أن النبي يدعي المعجز ويقطع به» والولي لا يمكنه ن يقطع به 
والرابع: أن المعجزة يجب انفكاكها عن المعارضة» والكرامة لا يجب انفكاكها عن 
المعارضة» فهذا جملة الكلام في هذا الباب وبالله التوفيق)'. اه. 

ا لحجة الثانية: قصة أصحاب الكهف وبقاؤهم في النوم أحياء سالمين عن الآفات 
مدة ثلاث مثة سنة وتسع سنين» ونه تعالى كان يعصمهم من حر الشمس كما قال: 
وسم قاطا وشم فد 4 [الکهف: ۲۱۸ إلى قوله: یری ال مس إداطلعت رور 
عن كهُفهم َا تَآَلْيَمين 4 [الكهف: ۱۷]ء ومن الناس من تمسك في هذه المسألة بقوله 
تعالی: لز یعند هرمن اکب ا ایی که ل أن رداك طرمک € [النمل: ١٤]ء‏ وقد بينا 
أن ذلك الذي كان عنده علم من الكتاب هو سليمان فسقط هذا الاستدلال. 


(۱) «التفسير الكبير أو مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي» ت: 
٤‏ (۱۲۸:۸)» دار الكتب العلمية-بیروت -۱٩٤۱ه_۰٠٠۲م»‏ ط١.‏ 


۳ 
أجاب القاضي عنه بأن قال: لا بد من أن يكون فيهم آو في ذلك الزمان نبي يصير 
ذلك علا له لما فيه من نقض العادة كسائر المعجزات» قلنا: إنه يستحيل أن تكون هذه 
الواقعة معجزة لحد من الأنبياء لأن إقدامهم على النوم أمر غير خارق للعادة حتى يجعل 
ذلك معجزة لأن الناس لا يصدقونه في هذه الواقعة لهم لا يعرفون كونهم صادقين في 
هذه الدعوى إلا إذا بقوا طول هذه المدة وعرفوا أن هؤلاء الذين جاؤوا في هذا الوقت 
هم الذين ناموا قبل ذلك بثلاث مئة سنين وتسع سنين وكل هذه الشرائط لم توجد 
فامتنع جعل هذه الواقعة معجزة لآحد من الأنبياء فلم يبق إلا أن تجعل كرامة للأولياء 
وإحساناًإلی. 
ثانياً: الأدلة على الكرامات من الأخبار 
ا لخبر الآول: ما أخرج في الصحيحين عن أي هريرة رضي الله عنه أن النبي كيا 
قال: «م يتكلم في المهد إلا ثلاثة عيسى ابن مريم عليه السلام وصبي في زمن جريج 
الناسك وصبي آخر» أما عيسى فقد عرفتموه» وأما جريج فكان رجلا عابداً ببني 
إسرائيل وكانت له أم فكان يوماً يصلي إذ اشتاقت إليه أمه فقالت: يا جريج فقال يا 
رب الصلاة خير أم رؤيتهاء ثم صلى فدعته ثانياً فقال مثل ذلك حتی قال ثلاث مرات» 
وكان يصلي ويدعها فاشتد ذلك على آمه قالت: اللهم لا تمته حتى تريه المومسات» 
وكانت زانية هناك فقالت هم: آنا فتن جريجاً حتى يزني فأتته فلم تقدر على شيء» وکان 
هناك راع يأوي بالليل إلى أصل صومعته» فلم أعياها راودت الراعي على نفسها فأتاها 
فولدت» ثم قالت: ولدي هذا من جریج فأتاها بنو إسرائیل وکسروا صومعته وشتموه 
فصلى ودعا ثم نخس الغلام. قال أبو هريرة: كأني أنظر إلى النبي بي حين قال: بيده يا 
غلام من أبوك؟ فقال: الراعي فندم القوم على ما كان منهم واعتذرواإليه. وقالوا: نبني 


(۱) «التفسیر الکبیر آو مفاتیح الغیب» (۷۲:۲۱). 


GE: 
صومعتك من ذهب أو فضة فأبى عليهم» وبناها كا كانت» وأما الصبي الآخر فإن امرأة‎ 
كان معها صبي هما ترضعه إذ مر بها شاب جميل ذو شارة حسنة فقالت: اللهم اجعل‎ 
ابني مثل هذا فقال الصبي: اللهم لا تجعلني مثله» ثم مرت با امرأًة ذكروا آنا سرقت‎ 
وزنت وعوقبت فقالت: اللهم لا تجعل ابني مثل هذاء فقال الصبي: اللهم اجعلني‎ 
مثلها. فقالت له أمه في ذلك» فقال: إن الشاب كان جباراً من الجبابرة فكرهت أن أكون‎ 
مثله وإن هذه قيل إنها زنت ولم تزن وقيل إنها سرقت ولم تسرق وهي تقول حسبي الله.‎ 

ا لخحبر الثاني: وهو خبر الخار وهو مشهور في الصحاح عن الزهري عن سام عن 
ابن عمر قال: قال رسول الله 44 انطلق ثلاثة رهط ممن كان قبلكم فأواهم المبيت 
إلى غار فدخلوه فانحدرت صخرة من الجبل وسدت عليهم باب الخار فقالوا: والله لا 
ينجيكم من هذه الصخرة إلا أن تدعوا الله بصالح أعالكم. 

فقال رجل منهم: کان لي آبوان شیخان کبیران وکنت لا آغبق قبله) فناما ني ظل 
شجرة یوما فلم ابرح عنها وحلبت هما غبوقها فجئته) به فو جدتہ) نائمین فکرهت أن 
أوقظهم) وكرهت أن أغبق قبله)ا» فقمت والقدح في يدي انتظر استيقاظه| حتى ظهر 
الفجر فاستيقظا فشربا غبوقه| اللهم إن كنت فعلت هذا ابتغاء وجهك فافرج عنا ما 
نحن فيه من هذه الصخرة فانفر جت انفراجاً لا يستطيعون الخروج منه. 

ثم قال الآخر: كانت لي ابنة عم وكانت أحب الناس إلي فراودتها عن نفسها 
فامتنعت حتى ألمت بها سنة من السنين فجاءتني وأعطيتها مالا عظيع) على أن تخلي بيني 
وبين نفسها فلا قدرت عليها قالت: لا يجوز لك أن تفك الخاتم إلا بحقه فتحرجت من 
ذلك العمل وتركتها وتركت ال مال معها اللهم إن كنت فعلت ذلك ابتغاء وجهك فافرج 
عنا ما نحن فيه فانفر جت الصخرة غير أنهم لا يستطيعون الخروج منه. 

قال رسول الله كيا ثم قال الثالث: اللهم إني استأجرت أجراء فأعطيتهم 
أجورهم غير رجل واحد ترك الذي له وذهب» فثمرت أجره حتى كثرت منه الأموال 


4.0 
فجاءني بعد حين وقال: يا عبد الله أد إل أجرتي» فقلت له: كل ما ترى من أجرتك من 
E TT‏ 
ذلك كله اللهم إن كنت فعلت ذلك ابتغاء وجهك فافرج عنا ما نحن فيه» فانفر جت 

الصخرة عن الغار فخرجوا يمشون. وهذا حديث حسن صحيح متفق عليه. 

ا لخبر الثالث: قوله بيٍ: رب اشعث آغبر ذي طمرین لا يؤبه له لو آقسم على الله 
لأبره» و ل يفرق بين شيء وشيء فيم) يقسم به على الله. 

ا لخبر الرابع: روى سعيد بن المسيب عن أي هريرة رضي الله عنه عن النبي بيا 
«بينا رجل يسوق بقرة قد همل عليها فالتفتت إليه البقرة فقالت: إني م أخلق ههذاء وإن 
خلقت للحرث فقال الناس سبحان الله بقرة تتكلم فقال النبي 4 «آمنت بهذا أنا وأبو 
بکر وعمر رضي الله عنها). 

ا لخبر الخامس: عن أبي هريرة عن النبي بيا قال: «بينما رجل يسمع رعداً أو صوتاً 
في السحاب: أن اسق حديقة فلانء قال فعدوت إلى تلك الحديقة فإذا رجل قائم فيها 
فقلت له ما اسمك؟ قال: فلان بن فلان بن فلان قلت: فا تصنع بحديقتك هذه إذا 
صرمتها؟ قال : ولم تسآل عن ذلك؟ قلت: لأني سمعت صوتا في السحاب أن اسق 
حديقة فلان» قال: أما إذ قلت فإني أجعلها أثلاثاً فأجعل لنفسي وأهلي ثلثاً وأجعل 
للمساك ناين الل ثا واقى عل هاتف . 

ثالثاً: الأدلة من الآثار 


ذكر الإمام الرازي شواهد على الكرامات من أخبار السلف» نقتصر منها على 
ما يتعلق بالخلفاء الراشدين» ونحيل من أراد التوسع إلى الكتب المختصة بالكرامات. 


(۱) «التفسر الکبر أو مفاتیح الغیب) .)۷٤-۷۳:۲۱(‏ 
الجر او مفادخ العيب 


٦ 

آما بو بكر رضي الله عنه فمن كراماته آنه لما هلت جنازته إلى باب قبر النبي كلاءٍ 
ونودي السلام عليك يا رسول الله هذا بو بكر بالباب فإذا الباب قد انفتح وإذا اتف 
هتف من القبر ادخلوا الحبيب إلى الحبيب. 

وآما عمر رضي الله عنه فقد ظهرت آنواع كثيرة من كراماته وأحدها ما روي أنه 
بعث جيشاً وأمر عليهم رجلا يدعى سارية بن ا لحصين فبينا عمر يوم الجمعة بخطب 
جعل يصيح في خطبته وهو على المنبر: يا سارية اجب الجبل. 

قال علي بن آبي طالب كرم الله وجهه: فكتبت تاريخ تلك الكلمة. 

فقدم رسول مقدم الجيش فقال: يا أمير المؤمنين غزونايوم الجمعة في وقت الخطبة 
فهزمونا فإذا بإنسان يصيح يا سارية ا جب ال جب ! فأسندنا ظهورنا إل الجبلء فهزم الله 
الكفار» وظفرنا بالغنائم العظيمة ببركة ذلك الصوت. 

قلت-آي الإمام الرازي-: سمعت بعض ال مذكرين قال: كان ذلك معجزة محمد 
ياء لأنه قال لأبي بكر وعمر أنتها مني بمنزلة السمع والبصر فلا كان عمر بمنزلة البصر 
محمد بي لا جرم قدر على أن يرى من ذلك البعد العظي,. 

رابعاً: الأدلة العقلية على الكرامات 


ذكر الإمام الرازي حججاً على جواز الكرامات. 

الحجة الأولى: أن العبد ولي الله قال الله تعالی: ألا إت ارلا ال لا حو 
يهنم ولاهم رنوت( [يونس: ]٦۲‏ والرب ولي العبد قال تعالى: لول لے 
منوا € [البقرة: ]٠١۷‏ وقال: وهو سول الین # [الأعراف: ]۱۹١‏ وقال: إا 
ولیم اه ورسول € [المائدة: ]٠٠١‏ وقال: # أت ملست # [البقرة: ]۲۸١‏ وقال: للك 


(۱) «التفسير الكبير»(١۲:٤۷).‏ 


۷ 
بان آنه موی لین ءامنوا & [عمد: ]١١‏ فشبت أن الرب ولي العبد وأن العبد ولي الرب 

ف خت الاو اله خت ا E‏ 
وقال: #والدي ءامنا سد حبَا رن & [البقرة: ]٠٠١‏ وقال: #ن أله حب ألكَوَبِينَ 
ألمتطهر 4 [البقرة: ۲۲۲] وإذا ثبت هذا فنقول: e‏ 
شل کا ا ماھ وگل ا فد رار 3 کر ا نہی الله وزجر عنه فکیف يبعد أن 
يفعل الرب الرحيم الكريم مرة واحدة ما يريده العبد بل هو أولى؛ لأن العبد مع لؤمه 
وعجزه لا فعل كل ما يريده الله ويأمره به فلأن يفعل الرب الرحيم مرة واحدة ما أراده 
العبد کان اول ومذا قال تعالى: وواد ۍ أوف يكم € [البقرة: .]٤١‏ 

ا لحجة الثانية: لو امتنع إظهار الكرامة لكان ذلك إما لأجل أن الله ليس أهلاً لأن 
يفعل مثل هذا الفعل أو لأجل أن المؤّمن ليس هلا لأن يعطيه الله هذه العطية» والأول: 
قدح في قدرة الله وهو كفر» والثاني: باطل فإن معرفة ذات الله وصفاته وأفعاله وأحكامه 
وأسمائه وعبة الله وطاعاته» والمواظبة على ذكر تقديسه وتمجيده وتهليله» أشرف من 
إعطاء رغيف واحد في مفازة أو تسخير حية أو أسد» فلا أعطى المعرفة والمحبة والذكر 
SS‏ 

ا لحجة الثالثة: قال النبي بيا حكاية عن رب العزة: «ما تقرب عبد إلي بمشل أداء 
r a‏ 
وبصراً ولساناً وقلباً ويداً ورجلا بي يسمع وبي يبصر وبي بنطق وبي يمشي» وهذا الخبر 
يدل على آنه م يبق في سمعهم نصيب لغير الله ولا ني بصرهم ولا في سائر أعضائهم إذ 
لو بقي هناك نصیب لغیر الله لما قال آنا سمعه وبصره. 

إذاثبت هذافنقول: لا شك أن هذاالمقام أشرف من تسخير الحية والسبع وإعطاء 
الرغيف وعنقود من العنب أو شربة من الماء فلا أوصل الله بر مته عبده إلى هذه الدرجات 
العالية فأي بعد ني أن يعطيه رغيفاً واحداً أو شربة ماء في مفازة. 


۸ 
الحجة الرابعة: قال عليه السلام حاكياً عن رب العزة: «من آذى لي ولياً فقد 
بارزني بالمحاربة» فجعل إيذاء الولي قائماً مقام إيذائه وهذا قريب من قوله تعالى: 


ن الت بايعوتك إنماًايعوت آله 4 [الفعح: ]٠١‏ وقال: وما كان مون ولا مُومَةٍ 
2 و 3 ر 2 * و ر ا 2 
اذا قضی الله ورسوله ام 4 [الأحزاب: ]۳١‏ وقال: * الین يوذ وت الله ورسولهء لعنهم لله 


ص ہے 2ے 


ف الدنياوالأخرة € [الأحزاب: ]١۷‏ فجعل بيعة محمد بيا بيعة مع الله ورضاء محمد علا 
رضاء الله وإيذاء حمد جي إيذاء الله فلا جرم كانت درجة محمد بي أعلى الدرجات إلى 
أبلغ الغايات فكذا هاهنا ما قال: «من آذى لي ولياً فقد بارزني بالمحاربة» دل ذلك على أنه 
تعالى جعل إيذاء الولي قائ مقام إيذاء نفسه ويتأكد هذا با خبر المشهور أنه تعالى يقول: 
«يوم القيامة مرضت فلم تعدني» استسقيتك فا سقيتني» استطعمتك ف أطعمتني» 
فيقول: يا رب كيف أفعل هذا ونت رب العالميناء فيقول: إن عبدي فلاناً مرض فلم 
تعده أما علمت آنك لو عدته لوجدت ذلك عندي» وكذا ني السقي والإطعام فدلت 
هذه الأخبار على أن أولياء الله يبلغون إلى هذه الدرجات فأي بعد في أن يعطيه الله كسرة 
کا ا او رلا ورد 

ا لحجة الخامسة: آنا نشاهد في العرف أن من خصه الملك با لخدمة الخاصة» وأذن له 
في الدخول عليه في مجلس الأنس» فقد بخصه أيضاً بأن يقدره على ما لا يقدر عليه غير 
بل العقل السليم يشهد بآنه متى حصل ذلك القرب فإنه يتبعه هذه المناصب» فجعل 
القرب صلا وا منصب تبعاًء وأعظم الملوك هو رب العالمين» فإذا شرف عبدأًبأنه أوصله 
إلى عتبات خدمته ودرجات كرامته» وأوقفه على آسرار معرفته ورفع حجب البعد بينه 
وبين نفسه وأجلسه على بساط قربه» في بعد في أن يظهر بعض تلك الكرامات في هذا 
العام مع ن كل هذا العام بالنسبة إلى ذرة من تلك السعادات الروحانية والمعارف 
الربانية كالعدم اللحض. 

ا لحجة السادسة: لا شك أن المتولي للأفعال هو الروح لا البدن ولا شك أن 


۱4 
معرفة الله تعالى للروح کالروح للبدن على ما قررناه في تفسیر قوله تعالی: رل 
الماک باروج من مرو € [النحل: ۲] وقال عليه السلام: «أبيت عند ريي يطعمني 
ويسقيني» وهذا ا لمعنی نری آن کل من كان أكثر عل بأحوال عام الغيب كان أقوى قلباً 
وأقل ضعفاً وهذا قال علي بن أبي طالب كرم الله وجهه: والله ما قلعت باب خيبر بقوة 
جسدانية ولكن بقوة ربانية. وذلك لأن علياً كرم الله وجهه في ذلك الوقت انقطع نظره 
عن عالم الأجساد وأشرقت الملائكة بأنوار عالم الكبرياء فتقوى روحه وتشبه بجواهر 
الأرواح الملكية وتلألأت فيه أضواء عام القدس والعظمة فلا جرم حصل له من القدرة 
ما قدر بها على ما م يقدر عليه غيره وكذلك العبد إذا واظب على الطاعات بلغ إلى المقام 
الذي يقول الله كنت له سمعاً وبصراً فإذا صار نور جلال الله سمعاً له سمع القريب 
والبعذ ورادا ضار ذلك اقرز ضر ا له وئ اقرب وال وا دصار ذلك الور دا له 
قدر على التصرف في الصعب والسهل والبعيد والقريب. 
الحجة السابعة: وهي مبنية على القوانين العقلية الحكمية» وهي آنا قد بينا أن 
جوهر الروح ليس من جنس الأجسام الكائنة الفاسدة المتعرضة للتفرق والتمزق» بل 
هو من جنس جواهر الملائكة وسكان عالم السماوات ونوع المقدسين المطهرين إلا أنه 
لما تعلق بهذا البدن واستخرق في تدبيره صار في ذلك الاستغراق إلى حيث نسي الوطن 
الأول والمسكن المتقدم وصار بالكلية متشبهاً بهذا الجسم الفاسد فضعفت قوته وذهبت 
مكنته ول يقدر على شيء من الأفعال» آما إذا استأنست بمعرفة الله وحبته وقل انغهاسها 
في تدبير هذا البدن» وأشرقت عليها آنوار الأرواح السماوية العرشية المقدسة» وفاضت 
عليها من تلك الأنوار قويت على التصرف في أجسام هذا العام مثل قوة الآرواح الفلكية 
على هذه الأعمال» وذلك هو الكرامات» وفيه دقيقة أخرى وهي أن مذهبنا أن الأرواح 
البشرية ختلفة بالماهية ففيها القوية والضعيفة»ء وفيها النورانية والكدرة» وفيها الحرة 
والنذلة والأرواح الفلكية أيضاً كذلك» آلا ترى إلى جبريل كيف قال الله في وصفه: 
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ائ قول رسو ل کرم ٭ وی فووعند ذی امرش مک ٭ ماع م ن 4 [التکویر: ]۲١ -١۹‏ وقال 

ھ۵ 3 ء 3 u EC‏ ا E‏ 2 ي 
في قوم آخرين من الملائكة: # وکر من مَك ف لسوت لا تف سَعمَ َا 4 [النجم: 
فكذا هاهنا فإذا افق في نفس من التفوس كوا قوية القوة القدسية العنصرية 
مشرقة الجوهر علوية الطبيعة» ثم انضاف إليها أنواع الرياضات التي تزيل عن وجهها 
غبرة عالم الكون والفساد أشرقت وتلألآت وقويت على التصرف في هيولي عام الكون 
والفساد بإعانة نور معرفة ا لحضرة الصمدية وتقوية أضواء حضرة الجلال والعزة. 

ولنقبض هاهنا عنان البيان فإن وراء‌ها أسراراً دقيقة وأحوالاً عميقة من م يصل 
إليها م بصدق مهاء ونسأل الله الإعانة على إدراك الخبرات“ 

خامسا: ا لحجج التي احتج بها المنكرون للكرامات: 

احتج المنكرون للكرامات بوجوه. 

الشبهة الأولى: وهي التي عليها يعولون وبا يضلون أن ظهور الخارق للعادة 
جعله الله دليلاً على النبوة» فلو حصل لغير نبى لبطلت هذه الدلالةء لأن حصول الدليل 
مع عدم المدلول يقدح في كونه دليلاء وذلك باطل. 

وا لجواب عن الشبهة الأولى: أن الناس اختلفوافي أنه هل جوز للولي دعوى الولاية؟ 
فقال قوم من المحققين: إن ذلك لا يجوز فعلى هذا القول يكون الفرق بين المعجزات 
وآلكر امات أن ا لحجرة تكو ن سر قة بدعرى الو ة و الك ر امه لا تکرن مسو قةبدغوی 
الولايةء والسبب في هذا الفرق أن الأنبياء عليهم السلام إنا بعثوا إلى الخلق ليصيروا 
دعاة للخلق من الكفر إلى الإيمان ومن المعصية إلى الطاعة فلو م تظهر دعوى النبوة | 
يؤمنوا به وإذا م يؤمنوا به بقوا على الكفر وإذا ادعوا النبوة وأظهروا المعجزة آمن القوم 


(۱) «التفسير الكبير»(١۲:٤۷).‏ 
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مم فإقدام الأنبياء على دعوى النبوة ليس الغرض منه تعظيم النفس بل المقصود منه 
إظهار الشفقة على الخلق حتى ينتقلوا من الكفر إلى الإيمان» أما ثبوت الولاية للولي 
فليس اجهل بها كفراً ولا معرفتها إيماناً فكان دعوى الولاية طلباً لشهوة النفس» فعلمنا 
أن النبي جب عليه إظهار دعوى النبوة والولي لا جوز له دعوى الولاية فظهر الفرق. 

أما الذين قالوا: جوز للولي دعوى الو لاية فقد ذكروا الفرق بين المعجزة والكرامة 
من وجوه: 

الأول: أن ظهور الفعل الخارق للعادة يدل على كون ذلك الإنسان مبرءأ عن 
العصيةء ثم إن اقترن هذا الفعل بادعاء النبوة دل على كونه صادقاً في دعوى النبوةء 
وإن اقترن بادعاء الولاية دل على كونه صادقاً ني دعوى الولايةء ومذا الطريق لايكون 
ظهور الكرامة على الأولياء طعناًفي معجزات الأنبياء عليهم السلام. 

الثاني: أن النبي بي بدعي المعجزة ويقطع بها والولي إذا ادعى الكرامة لا يقطع 
ها لأن المعجزة جب ظهورهاء أما الكرامة فلا جب ظهورها. 

الثالث: آنه جب نفي ال معارضة عن المعجزة ولا يجب نفيها عن الكرامة. 

الرابع: آنا لا نجوز ظهور الكرامة على الولي عند ادعاء الولاية إلا إذا آقر عند 
تلك الدعوى بكونه على دين ذلك النبي ومتى كان الأمر كذلك صارت تلك الكرامة 
معجزة لذلك النبي ومؤكدة لرسالته وبمذا التقدير لايكون ظهور الكرامة طاعناًفي نبوة 
النبي بل يصير مقوياً هما 

والشبهة الثانية: تمسكوا بقوله عليه السلام حكاية عن الله سبحانه: «لن يتقرب 
المتقربون إلي بمثل أداء ما افترضت عليهم» قالوا: هذا يدل على أن التقرب إلى الله بأداء 
الفرائض أعظم من التقرب إليه بأداء النوافل» ثم إن المتقرب إليه بأداء الفرائض لا 
يحصل له شيء من الكرامات فالمتقرب إليه بأداء النوافل أولى أن لا بحصل له ذلك. 
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والجواب عن الشبهة الثانية: أن التقرب بالفرائض وحدها أكمل من التقرب 
بالنوافل؛ ما الولي فإنم| يون ولياً إذا كان آنياً بالفرائض والنوافل» ولا شك أنه يكون 

حاله تم من حال من اقتصر على الفرائض فظهر الفرق. 
Rar: 0 CRE ۴‏ ^ ا < ۸ 2 ت راه 
الشبهة الثالثة: تمسكوا بقوله تعالى: #و مل أثقالكم إل بل لر تكونوا 
لغيه إلا بشي آلأنشي € [النحل:۷] والقول بأن الولي ينتقل من بلد إلى بلد بعيد لا على 
الوجه طعن في هذه الآيةء وأيضاً أن حمداً بلا م يصل من مكة إلى المدينة إلا في أيام 
كثيرة مع التعب الشديد فكيف يعقل أن يقال أن الولي ينتقل من بلد نفسه إلى احج في 
يوم واحد. 
الشبهة الرابعة: قالوا: هذا الولي الذي تظهر عليه الكرامات إذا ادعى على إنسان 
درهماً فهل نطالبه بالبينة أم لا؟ فإن طالبناه بالبينة كان عبثاً لأن ظهور الكرامات عليه 
يدل على آنه لا يكذب» ومع قيام الدليل القاطع كيف يطلب الدليل الظني» وإن لم نطالبه 
بها فقد تركنا قوله عليه السلام: «البينة على المدعي» فهذا يدل على أن القول بالكرامة 

باطل. 
والجواب على الشبهة الثالغة: أن قوله تعالى: #وقمل آثتا کک إل بد 
كرا لغيه إلا بشي لأف € [النحل: ۷] حمول على المعهود المتعارف» وكرامات 

الأولياء أحوال نادرة فتصير كالمستثناة عن ذلك العموم. 
وقال الإمام الرازي في تفسير قوله تعالى # ويل وبعال والحمير لر ڪبوهَا 


3l ےو‎ ٍ 


وزينة ويخلق ما لاتعلمون 14النحل ۸]: «احتج منكرو كرامات الأولياء بهذ الآية فقالوا: 
هذه الآية تدل على أن الإإنسان لا يمكنه الانتقال من بلد إلى بلد إلا بشق الأنفس؛ وحمل 
الأثقال على ا لجال ومثبتو الكرامات يقولون: إن الأولياء قد ينتقلون من بلد إلى بلد آخر 
بعيد في ليلة واحدة من غير تعب وتحمل مشقة» فكان ذلك على حلاف هذه الآية فيكون 
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باطلاء ولا بطل القول بالكرامات في هذه الصورة بطل القول بها ني سائر الصور» لأنه 
لا قائل بالفرق. 

وجوابه: آنا نخصص عموم هذه الآية بالأدلة الدالة على وقوع الكرمات. والله 
أعلم». اه. 

وهذا هو الجواب عن الشبهة الرابعة وهي التمسك بقوله عليه السلام البينة على 
اللدعي. 

الشبهة الخامسة: إذا جاز ظهور الكرامة على بعض الأولياء جاز ظهورها على 
الباقين» فإذا كثرت الكرامات حتى خرقت العادة جرت وفقاً للعادة وذلك يقدح في 
المعجزة والكرامة. 

والجواب عن الشبهة الخامسة أن المطيعين فيهم قلة كا قال تعالى: *إوقلبلمن 
EEE‏ 1€ سباً: ۱۳] وکا قال إبلیس: ولا دا رهم شتکریت € [الأعراف: ۱۷] 
وإذا حصلت القلة فيهم ‏ يكن ما يظهر عليهم من الكرامات في الأوقات النادرة قادحاً 
في كونا على خلاف العادة”. 

الشبهة السادسة: أن مشاركة الأولياء للأنبياء ني ظهور الخوارق تخل بعظم قدر 
الأنبياء» ووقعهم في النفوس. 

والجواب عن هذه الشبهة: بالمنع» بل يزيد في جلالة أقدارهم والرغبة في اتباعهم» 
حيث نالت آمهم وأتباعهم مثل هذه الدرجة ببركة الاقتداء بشريعتهم والاستقامة على 


(۱) «التفسیر الکبیر و مفاتیح الغیب» (۱۸۲:۱۹). 

( ادر الاق ۸-۷:37 

() «شرح المقاصد في علم الكلام)» سعد الدين مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازانی ت: ۷۹۱ه 
»)۲١:۲(‏ دار المعارف النعمانية -باکستان ۱٤۰٩۱‏ ه-۱۹۸۱م»ط١.‏ 
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الشبهة السابعة: نها لو ظهرت لكثرت كثرة الأولياء وخرجت عن كونا خارقة 
للعادة» وهذا مناقض لكو ما خارقة للعادة. 

والجواب عن هذه الشبهة: با منع» آي نمنع نها تخرج عن كونها خارقة» بل غايته 
استمرار نقض العادة» وكثرته'. 

الشبهة الثامنة: لو ظهرت لا لغرض التصديق لانسد باب إثبات النبوة بالمعجزة» 
لجواز ن يكون ما يظهر من النبي لغرض آخر غير التصديق. 

والجواب عن هذه الشبهة: ب| مر من أن المعجزة عند مقارنة الدعوى تفيد التصديق 
قطعا. 


بعض آحكام الكرامات: 

قال الإمام عبد القاهر البغدادي أبو منصور في وصف عقيدة آهل السنة في 
الكرامات: «وقالوا: جوز ظهور الكرامات على الأولياء» وجعلوها دلالة على الصدق 
فی أحواهم» كا كانت معجزات الأنبياء دلالة على صدقهم فى دعاويم. 

وقالوا: على صاحب المعجزة إظهارها والتحدي اء وصاحب الكرامات لا 
يتحدى بها غيره» وربا كتمها"» وصاحب المعجزة مأمون العاقبةء وصاحب الكرامة 
لا یأمن تغییر عاقبته» کا تغيرت عاقبة بلعم بن باعورا بعد ظهور كراماته. 


أنكر ت القدرية كرامات الأولياءء لأنمم لإ جدوا من فر قهم ذا كرامة! وقالوا 
و ري ولياء» ا م وا من درفهم و 


(۱) «شرح المقاصد) .)۲١٤:۲(‏ 

(۲) المصدر السابق .)۲٠٤:۲(‏ 

(۳) قال العارف بالله مد الرفاعي في «البرهان المؤيد: «ولا ترغب للكرامات وخوارق العادات فإن 
الأولياء يستترون من الكرامات كا تستتر المرأةمن الحيض)[البر هان المؤيد» أحمد الرفاعي الحسيني 
ت: ٥۷۸‏ هه ص۱۲۸ دار الكتاب النفيس -لبنان-۸١٤٠ه‏ طا١.‏ ت: عبد الخني نكه مي]. 
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بإعجاز القرآن في نظمه» خلاف قول من زعم من القدرية أن لا إعجاز في نظم القرآن» 
كا ذهب اليه النظام». اه 
قال الشهرستاني: «وأما كرامات الأولياء: فجائز عقلاً ووارد سمعاًء ومن أعظم 
کرامات الله تعالى على عباده: تيسير أسباب الخبر هم» وتعسير أسباب الشر عليهم» 
وحيش| كان التيسبر شد وإلى الخبر أقرب كانت الكرامة أوفر. 


وماينقل عن بعضهم من خوارق العادات» وصح النقل» وجب التصديق» ولا 
يجوز الإنكار عليه. أليس قد ورد في القرآن قصة عرش بلقيس وقول ذلك الولي *أنا 
٤ای‏ کید قبل أن برد الیک روک لما اة مسق عند ال مدان َل رى 4 [النمل: »]٤١‏ 
أو لم تكن قصة آم موسى ومريم أم عيسى عليه السلام» وما ظهر فيا من الخوارق: 
من إلقاء موسى ني اليم كرامة هاء ورزق الشتاء ني الصيف» ورزق الصيف في الشتاء 
وظهور النخلة في الصحراء من أعظم الكرامات لمريم عليها السلام؟ 

وما ينقل عن صالحي هذه الأمة أكثر من أن بحصى» وهي بآحادها إن م تفدنا علا 
بوقوعهاء فهي بمجموعها فادتنا علا قطعياًء ويقيناً صادقاً بأن: خوارق العادات قد 
ظهرت على أيدي أصحاب الكرامات)". اه. 

قال القرطبي: «قال القشيري: وقد نكر كرامات الأولياء من قال إن الذي عنده 
علم من الكتاب هو سليمان قال للعفريت: نا آتيك به قبل أن يرتد إليك طرفك وعند 
هؤلاء ما فعل العفريت فليس من المحجزات ولا من الكرامات فإن الجن يقدرون على 


)١(‏ «الفرق بين الفرق وبيان الفرقة الناجية)» عبد القاهر بن طاهر بن محمد البغدادي أبو منصور» ت: 
۹ ص٤۳۳‏ دار دار الآفاق الحديدة-بیروت ۱۹۷۷ء ط۲. 

(9) «نهاية الإإقدام في علم الكلام»» آبو الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستاني ت ٤۸:‏ ۵ه ص۲۷۷» 
دار الكتب العلمية-بیروت» لبنان- ١٠٤۲٩٥١‏ ه٤‏ ١١۲م‏ ط ١ء‏ ت: أحمد فريد المزيدي. 
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مثل هذا ولا يقطع جوهر في حال واحدة مكانين بل يتصور ذلك بأن يعدم الله ا لجوهر‎ 
في أقصى الشرق ثم يعيده ني الحالة الثانية وهي الحالة التي بعد العدم في أقصى الغرب أو‎ 
يعدم الأماكن المتوسطة ثم يعيدها قال القشيري: ورواه وهب عن مالك وقد قيل: بل‎ 
جيء به في اهواء قاله مجاهد وكان بين سليمان والعرش كا بين الكوفة والحيرة». اه.‎ 


وذكر الإمام البيهقي أن أبا يزيد البسطامي قال: «لو نظرتم إلى رجل أعطي من 
الكرامات» حتى برفع في الواء» فلا تغتروا به حتى تنظروا كيف تجدوه عند الأمر والنهي» 
وحفظ الحدود وأداء الشريعة). اه. 

وقال الإمام البيهقي في باب القول في كرامات الأولياء: «قال الله عز وجل في 
قصة مريم عليها السلام : لما َل عَارگِيا الراب ومد نها را َال يراق 


ر ر ares‏ 


کی هلدا ات هو من عند اه ل الله رذق من یسا یر ساب ) [آل عمران: ۳۷] وقال في 
قصة سليمان عليه السلام: # قال ازى عند عون التب أا ءاي كيدِ مَل أنبيَدَكَ 
رك 4 [النمل: ١٤]ء‏ وآصف لم يكن نبياً. 

وإنما لا يجوز ظهور الكرامات على الكاذبين» فما على الصادقين فإنه يجوز» ويكون 
ذلك دليلاً على صدق مَنْ صدَّقه من أنبياء الله عز وجل. 

وقد حكى نبينا 45 من الكرامات التي ظهرت على جريح الراهب» والصبي 
الذي ترك السحرء وتبع الراهب» والنفر الذين آووا إلى غار من بني إسر ائيل فانحطت 
عليهم الصخرة» وغيرهم ما يدل على جواز ذلك. وقد ظهر على أصحابه في زمانه» 
وبعد وفاته ثم على الصالحین من آمته ما يو جب اعتقاد جوازه»". اه. 


(1) «الجامع لأحكام القرآن»» بو عبد الله حمد بن أحمد الأنصاري القرطبي» ت: »)۲٠٦:۱۳(۰٦۷۱‏ 
دار الشعب-القاهرة. 

.(* 2:۳) (1۷14) (( 

(۳) «الاعتقاد والمداية إل سبيل الرشاد على مذهب السلف وأصحاب الحديث»» أحهد بن الحسين = 
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قال الشهرستاني: «واعلم أن كل كرامة تظهر على يد ولّ» فهي بعينها معجزة 
لنبي» إذا كان الولي في معاملاته تابعاً لذلك النبي» وكل ما يظهر في حقه فهو دليل على 
صدق أستاذه» وصاحب شريعته» فلا تكون الكرامة قط قادحة في المعجزات» بل هي 
مؤيدة هماء دالة عليها راجعة عنها وعائدة إليها». اه. 

قال ابن حجر العسقلاني: «والمشهور عن أهل السنة: إثبات الكرامات مطلقاً 
لكن استثنى بعض المحققين منهم كأبي القاسم القشيري ما وقع به التحدي لبعض 
الأنبياءء فقال: ولا يصلون إلى مثل إبجاد ولد من غير أب ونحو ذلك. 

وهذا أعدل المذاهب في ذلك؛ فإن إجابة الدعوة في الجال» وتكثير الطعام والماء 
وا لمكاشفة بيا يغيب عن العين» والإخبار بها سيأتي» ونحو ذلك قد كثر جداً حتى صار 
وقوع ذلك ممن ينسب إلى الصلاح كالعادة» فانحصر الخارق الآن فيا قاله القشيري» 
وتعين تقييد قول من أطلق ان كل معجزة وجدت لنبي يجوز أن تقع كرامة لولي». 
آاه. 


تسه 


ولا بد أن تكون الكرامة فعلاً ناقضاً خارقاً للعادةء في أيام التكليف لا في يام 
الآخرة؛ لأا ليست دار تكليف» وأن يكون هذا الفعل ظاهراً على موصوف بالولايةه 


= البيهقي ت: ٤٥۸‏ ص ٠*۷‏ دار الآفاق الجديدة - بيروت - ١١٤٠ء‏ طا ت: أحمد عصام 
الكاتب. 

() «نهاية الإإقدام في علم الكلام)»ء آبو الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستاني» ت: ٥٤۸‏ هف 
ص۲۷۷ دار الكتب العلمية-بیروت» لبنان- ۲٠١ ٤ه ١٤۲٥١‏ م» ط ١ء‏ ت: أحمد فريد المزيدي. 

(5) «فتح الباري شرح صحيح البخاري)» أحمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني الشافعي»ت: 
۲ هب (۷: ۳۸۳)» دار المعرفة -ببروت» ت: حب الدين الخطيب. 


1۸ 
ون کرای ی لاه جال الدى اتص ف هة لان الك ر اة غاامة ضاق ن طبرت 
عليه في أحواله» فمن لم يكن صادقاًء فظهور مثلها عليه لا جوز. 

وجاء في «(كشف المحجوب» للهجويري: 

«والكرامة علامة صدق الولي» ولا يجوز ظهورها على الكاذب» إلا كعلامة على 
كذب دعواه» وهي فعل ناقض للعادة في حال بقاء التكليف» وتقول طائفة من آهل 
ENE E E‏ 
استجابة الدعوة» وحصول المراد» وما شابه هذا عا لا ينقض العادة». 

ورد عليهم: بنه لا فساد يتصور من ظهور فعل خارج للعادة في زمان التكليف» 
فهو مقدور لله تعالى» ولا يؤدي إلى إبطال النبوة ولا نفي تخصيصهاء ولا حلط بين الولي 
والنبي» فان مرتبة النبوة ليست فقط بالعجزة, بل شرفهم بعلو الرتبة وصفاء العصمة» 
ولا يصح لأحد دعوى أن الولي مساو لنبيّ فضلاً عن أنه أفضل منه". 

ولا يصح لولي دعوى النبوة وما في معناهاء وإن لم يسكّها نبوة» فإن شرط الولاية 
صدق القول» والادعاء بخلاف المعنى كذبٌ» والكاذب لا يكون ولياًء ودعوى النبوة 
كذباً قدح ني النبوة» وهو كف حض. 

ولا يمكن القول باستحالة الكرامات» لأنها جائزة كا مره والخلاف إن هو في 
وقوع بعض جزئياتهاء وهذا يتوقف على صحة النقل ك شار الإمام الطحاوي في قوله: 
«(ونؤمن بها جاء من کراماتہم» وصح عن الثقات من رواياتهم)» فلا داعي لإنكار تلك 
الكرامات مع صحة النقل» فا معول عليه صحة النقل» وسلامتها من النقض أو الإحالة. 


(۱) «(كشف المحجوب»» للهجويري» دراسة وتر جمة وتعليق د. إسعاد عبد اهادي قنديل. دار النهضة 
العربية-بيروت» ۰ م. ص0٤‏ . 


۱4 

وقد ا کنو الا س ادعاء الكرامات» حتى صار الواحد إن وقع في وهيه ما 
سيقوله صاحبه قبل أن يقوله؛ ادعى أن هذا كرامة! وصار التاس يدّعون الكرامات 
من ليون بأمور حرمة عليهم في الشريعة» بل صار ناس يدعون الكرامات في مور 
ا 

وهذا يترتب عليه اضطراب الآمور الشرعية بين الناس» ويلزم عليه اختلاط 
الآمور على العوام بل على الخواص من العلماء. 

وكم انتشر بين الناس من يقول بعقائد فاسدة غالفة لعقائد هل السنة» ويدعي 
له أصحابُه من الكرامات ما لو عددناها لكان عدذها وقدرها أك بكثير من جميع 
الكرامات التي ظهرت على يدي الصحابة. 

ولذلك بحث العلاء في الكرامات زيادة بحث» فنقل القشيري عن الأستاذ 
أبي إسحق اللإسفراييني رحه الله آنه قال: «(المعجزات دلالات صدق الأنبياء) عليهم 
الصلاة والسلام» (ودليل النبوة لا يوجد مع غير النبي» كا أن العقل المحكم لا كان 
دلیلاً للعالم) به (ني کونه عالاء م یوجد ممن لا یکون عالاً) ب . 

وكان يقول أيضا: «(الأولياء هم كرامات» شبه إجابة الدعاء)ء كالإخبار بمجيء 
زد من سفره» وبعافيته من مرضه» (فأما جنس ما هو معجزة للأنبياء)ء كإحياء ا موتى 
وتسبيح الحصا (فلا) تكون للأولياء»". 

قال العروسي :)۱٤۸ /٤(‏ «محصله أن نوع المعجزة لا يصح أن يكون كرامة». 
اه وهذا على وجازته شرح قول الإمام اللإسفراييني» فهو إذن لا ينكر الكرامات» 


(۱) «الرسالة القشيرية)ء الإمام أبو القاسم القشيري» ت »)٥٦۲ :۱( ه٤ ٦٥:‏ ت: د. عبد الحليم 
غحمود» د. حمود بن الشريف. 
(۲) المصدر السابق .)٥٦۲:١(‏ 


1۰ 
كا اشتهر عنه» بل ينكر أن تكون كرامة لولي ماثلة لمعجزة حصلت لنبيً. ومن نسب 
إلى الإمام الإسفراييني آنه ذهب إلى قريب من مذهب المعتزلة في إنكار الكرامات 
الإمامٌ الجويني فقد قال: «فالذي صار إليه آهل الحق جواز انخراق العادات في حق 
الأولياءء وأطبقت المعتزلة على منع ذلك والأستاذ أبو إسحاق رضي الله عنه يميل إلى 
قريب من مذاهبهم». اه وسبق تقرير مذهب الإسفراييني بعبارة الإمام السعد على 
هذا النحو» ويستفاد من عبارته أن الأستاذ لم ينكر الكرامات» بل له فيها مذهب يقترب 
فيه من المعتزلة» وهو ما وضحناه في عبارة القشيري» وما يرجح أن الأستاذ لا ينكر 
الكرامات ما قرره ا جويني في الشامل في أصول الدين على ما لخصه منه ابن الأمير حيث 
قال: «القول في كرامات الأولياء» وقد آنكرها معظم المعتزلة وأجازها أهل الحق» ول 
ينكرها أحد منهم»". اه فنفيه العام أن أحداً من أهل السنة أنكر الكرامات مما يؤكد 


(۱) قال اللإمام الجويني في حق الأستاذ أبي إسحاق اللإسفراييني في أجوبته عن أسئلة الإمام ابن 
عبد ا لحت الصقلي: «وآما الكلام عن المنجمين» فقد رأيته في «تذيب المستبصر ومعونة المستنصر) 
لابن مجاهد رحه الله» وذكر القاضي طرفا منه في كتابه المترجم ب«الدقائق)» وليس واحد من 
ولكن أحسن كتاب رأيته فيه للأستاذ أبي إسحاق الإسفراييني» وكان شيخ وحده ووحيد عصره 
في هذا العلم» واقتصر في الكلام على المنجمين بيا م يزاحم عليه ولم يساهم فيه» لأنه كان ممن 
تدرس في التنجيم وحل الزيجات والكلام على التعديلات واهيئات برهة من دهره» وكان عطا 
للرحال ومقصدآللر جال في الهندسة والفلسفة» ثم قيض له من علم التوحيد ما فاق به أترابه وآثر 
على كافة آهل زمانه» وقد جمع في الرد على المنجمين ما لم جمعه أحد قبله ). اه. 

(0) «الإرشاد في آصول الدين)» إمام ا لحرمين ا لجويني» ص۹٠۳‏ ت: د. محمد يوسف موسى»آ. علي 
عبد المنعم عبد الحمیده مکتبة الخانجي. ۱۳۹۹ه_ ٠۹۰٥۰‏ م. 

(۳) «الكامل في أصول الدين)ء لابن الأمير» ت ۷۳١‏ وهو اختصار الشامل في أصول الدين 
للإمام الجويني ت ٤۷۸‏ ه (۲: »)۷۷٤‏ ت: جمال عبد الناصر عبد المنعم» دار السلام» ط١‏ 
NAE‏ 


۲1 

على ما ذكرناه» وبعد أن نقل الفرهاري شارح شرح العقائد النسفية ما اشتهر عن الأستاذ 
من نفيه الكرامات مع المعتزلةء قال: «ومن العجيب أن قبر الأستاذ ينقض دعواه لأن 
الدعاء عنده مستجاب» وهذه كرامةء ولكن المحقق: أن الأستاذ لاينكر الكرامات رأساً 
بل يقول: ما كان معجزة للنبي لا يكون كرامة للولّ» وقد أجمع المحققون من آهل السنة 
على حقية الكرامات)“. اه وما ناقضه به مذهب الأستاذ لايعو د بالنقض على مذهبه 
ك نقلناه عن القشيري» فهو يجوز إجابة الدعاء كا مر 

وما ينبغي التنبه إليه أن أكثر المعتزلة لا جيعهم الذين أنكروا الكرامات» وهذا 
ما يفهم من عبارة الجويني المنقولة عن ختصر الشامل» فيقيد الإطلاق المنقول عنهم 
ا 

قال القشيري مع شرح الشيخ زكريا: «وأما الإمام أبو بكر ابن فورك رجه الله 
تعالى فكان يقول: «المعجزات دلالات الصدق» أي: صدق الأنبياء") ثم إن ادعى 
صاحبها النبوة» فالمعجزة تدل على صدقه في مقالته» وإن أشار صاحبها إلى الولاية دلت 
المعجزة على صدقه في حالته» فتسمى كرامة له» وإن كان نبياً «ولا تسمى معجزةء وإن 
کات مو ى ال اد و ا او ا فاا و رة ادف 
الكرامة؛ فعنده أن ما يكون من جنس المعجزات يكون للولي أيضاًء وهو المختارالذي 
دل عليه كلام الملصنف» القشيري» فيا يأي. 

(وكان رحه الله يقول) أيضاً: (من الفرق بين المعجزات والكرامات أن الأنبياء 
عليهم الصلاة والسلام مأمورون بإظهارها) آي: المعجزات» (والولي يجب عليه سَترها 


() «النبراس شرح العقائد النسفية)» العلامة عبد العزيزي الفرهاري» ص1۲۸» طبعة الآستانة 
۰۹ مهھ 

(0) وينبغي أن يكون الشرح لا على الوجه الذي عبر به الشيخ زكريا رحه الله: بل يبقي الصدق على 
إطلاقه» بدليل التفريع والتقسيم الذي سيذكره القشيري بعد. فتأمل. 


۲۲ 
وإخفاؤها) أي: الكرامات» (والتبي يدعي المعجزة) أي ما ذكر من المعجزة (ويقطّع 
القول به) لشدة وة حاله» (والولي لا يدعيها) أي: الكرامة (ولا يقطع بكرامته لجواز أن 
يكون ذلك مکرا) واستدراجاً. والحاصل أن النبیٌ لا بد من علمه بألّه نبي» ومن قصده 

إظهارَ ا لخوارق» ومن قطعه بأتًها معجزات» بخلاف الولي». 

وآما الباقلاني فوضح القشيري حاصل قوله فقال: «(وقال أوحد فنه في 
وقته القاضي أبو بكر الأشعري) الباقلاني (رحه الله: إن المعجزات تختص بالأنبياء 
والكرامات تكون للأولياء كما تكون للأنبياء» ولا تكون للأولياء معجزة» لأن من 
شرط المعجزة اقتران دعوى النبوة بهاء والمعجزة لم تكن معجزة لعينهاء وإنما كانت 
معجزة لحصوها على أوصاف كثيرة) وإن شار كتها في بعضها الكرامة؛ إذ الفعل الخارق 
للعادة من حيث إنه خارق لا يدل على كرامة ولا معجزة إلا إذا اقترن به ما دلّ الشرع 
على استقامته"» (فمتى اختل شرط من تلك الشرائطء لا تكون معجزةء وأحد تلك 
الشرائط دعوى النبوةء والولي لا يدعي النبوة» فالذي يظهر عليه لايكون معجزة. وهذا 
القول هو الذي نعتمده ونقول به» بل ندين) الله (به» فشرائط المعجزات كلها أو أكثرها 
توجد ني الكرامات إلا هذاالشرط الواحد)» وهو دعوى النبوة فلا تكون المعجزة كرامة؛ 
(فالكرامة) كالمعجزة (فعل) من الله (لا حالة) فهي حادثة لا قديمة» (لأن ما كان قدي 
یکن له اختصاص بأحد) من الخلق» بل ولا يشار ل الله فيه غيزه» (وهو) أي ذلك الفعل 
(ناقض) أي خارق (للعادة. وتحصل) الكرامة (في زمان التكليف)» لاني غبره من أزمنة 
الآخرة» وليس المراد أنها لاتحصل من غير مكلف فقد صرح الإمام اليافعي بأنها تعصل 


(1) «شرح الرسالة القشيرية مع حاشية العروسی) .)١٤۹-۱٤۸:٤(‏ 

(۲) ولعله لذلك قال الإمام الباقلاني إن المعجز يمكن أن يظهر على يدي كاذب» لأنه حال ظهوره 
على يد كاذب» ولا توجد قرائن على صلاح حاله ولا تتحقق تلك الأوصاف الكثيرة» فلا يلزم 
الكذب على الله تعالى لعدم دلالة المعجز على تصديق الكاذب. فتأمل. 


۳ 

من الصبي غير المميز» ويدل لذلك ما ذكره الماتن بعد ممن تكلم في المهد (وتظهر على 
عبد) مطيع (تخصيصاً له وتفضياا) له على من لا كرامة له. 

(وقد تحعصل) الكرامة له (باختياره ودعائه) أي: طبه ههاء (وقد لا تحصل له) وإن 
اختارها وطلبهاء (وقد تكون بغير اختياره) وطلبه (في بعض الأوقات» ولم يمر الولي 
بدعاء الخلق إلى نفسه) بل إلى الله فقط بخلاف النبي في ذلك؛ فإن المعجزة إن تحصل له 
باختياره وطلبه» وهو مأمور بدعاء الخلق إلى نفسه» كا أنه مأمور بدعائهم إلى الله لأنه 
تعالى بعثه إليهم. 

(ولو أظهر) الولي (شيئاً من ذلك) أي ما ذكر من كراماته (على من يكون أهلاًّ هما 
مجاز) بل قد يندب لما يترتب عليه من الخيرات كزيادة يقينه. 

واختلف آهل الحق في الولي هل يجوز آن يعلم آنه ول آم لاء فكان الإمام أبو 
بكر بن فورك رحه يقول: لا جوز ذلك» لأنه يسلبه الخوف» ويو جب له الأمن» وكان 
الأستاذ أبو علي الدقاق رحه الله يقول بجوازه» وهو الذي نأثره آي ننقله (ونقول به) 
وهو الصحيح» ولا نسلم أن ذلك يسلبه الخوف» ويوجب له الأمن» فالعشرة الذين 
بشرهم النبي بي با لجنة علموا ببشارته أنهم أولياء الله» وكانوا مع ذلك خائفين مع كمال 
فضلهم واجتهادهم في الدين» وسيآتي هذا في كلامه (وليس ذلك) آي علم الولي بانه 
ول (بواجب في جميع الأولياء حتى يكون كل ولي يعلم أنه ولّ واجبا) أي وجوباً (ولكن 
يجوز أن يعلم بعضهم ذلك كا يجوز أن لا يعلمه بعضهم» وإذا علم بعضهم آنه ول 
كانت معرفته تلك كرامة له انفرد اء وليس كل كرامة لولي جب أن تكون تلك بعينها 
لحميع الآولياء» بل لو م يكن للولي كرامة ظاهرة عليه في الدنيا لم يقدح عدمهافي كونه 
ولياً) بل قد يكون أفضل ممن ظهرت عليه كرامات» لأن الأفضلية إنم| هي بزيادة اليقين» 
لا بظهور الكرامة)). اه. 


(۱) «الرسالة القشيرية مع شر حها» للشيخ زكرياء وعليها حاشية العروسي»(٤‏ : 0۰( 


۲4 
ولذلك قال القشيري بعدّ: «ليس بواجب على الخلق ولا على الولي أيضاً العلم 
ا اھ 


د ےر e‏ 


وني «فتح الباري»: ((وعند ابن إِسحَاق عن عبد الله بن أي نجیح قال: «حدثت 


مَارية مولاة حُجَينِ بن ابي كاب وگاٺ قَڏ أُسلَمَٺ قَالَٺ: حبس خبيْب في ٻيتي» ومد 
اطََعْت لَه يما ون ئي يده لقِطقًا ِن عت م راس الرَجُل اكل مهه ِن گان 
ڪحفُوظًا اختَمَلَ أن يكو كَل مِنْ مَارِية ورَيَبَ راٺ اْقَطفَ في َد يكل وان اي 
حبس في يتا ماري واي گائٺ رس رتب جا بين الروايتن» وڪتمَل ن کون 


وره ا 


ا لحار ث أبا رة من الرَصاع» ووَقَحَ عند ان َال أن اشم المرأة جُوبْري. اه. 

ل ج ا عل فس س 

«قال ابن بطال: هذا يمكن أن يكون الله جعله آية على الكفار وبرهاناً لنبيه 
لتصحیح رسالته. 

قال: فأما من يدعي وقوع ذلك له اليوم بين ظهراني المسلمين فلا وجه له» إذ 
المسلمون قد دخلوا في الدين» وأيقنوا بالنبوة في معنى لإظهار الآية عندهم» ولو | 
یکن في تجويز ذلك إلا أنيقول جاهل: إذا جاز ظهور هذه الآيات على يد غير نبي فکيف 
نصدقها من نبى» والفرض أن غيره يأتي بها لكان في إنكار ذلك قطعاً للذريعة. 

إلى أن قال: إلا أن يكون وقوع ذلك مما لا يخرق عادة ولا يقلب عيناًء مثل أن 
يكرم الله عبداً بإجابة دعوة في الحين» ونحو ذلك مما يظهر فيه فضل الفاضل وكرامة 
الولي» ومن ذلك حاية الله تعالى عاص)؛ لتلا ينتهك عدوه حرمَته. انتهى. 


(1) «شرح الشيخ زكريا الأنصاري على الرسالة القشيرية» .)٠١١:٤(‏ 
(۲) «فتح الباري» (۷: ۳۸۲). 


Y0 

والحاصل أن ابن بطال توسط بين من يثبت الكرامة ومن ينفيهاء فجعل الذي 
اا 

والمشهور عن أهل السنة إثبات الكرامات مطلقاًء لكن استثنى بعض المحققين 
منهم» كأبي القاسم القشيري ما وقع به التحدي لبعض الأنبياء» فقال: ولا يصلون إلى 
مثل إبجاد ولد من غير أب ونحو ذلك» وهذا أعدل المذاهب في ذلك فإن إجابة الدعوة 
في الحال» وتكثير الطعام والماء» والمكاشفة بم يغيب عن العين» والإخبار بم سيأتي ونحو 
ذلك.. قد كثر جداً حتى صار وقوع ذلك ما ينسب إلى الصلاح كالعادة. 

فانحصر الخارق الآن في| قاله القشيري» وتعيّن تقييد قول مَّن أطلق أن كل 
معجزة وجدت لنبي يجوز أن ڌ تقع كرامة لولي» ووراء ذلك كله أن الذي استقر عند 
العامة أن خرق العادة يدل على أن من وقع له ذلك» من أولياء الله تعالى» وهو غاط 
ممن يقوله فإن الخارق قد يظهر على يد المبطل: من ساحر وكاهن وراهب» فيحتاج من 
يستدل بذلك على ولاية أولياء الله تعالى إلى فارق. 

وأولى ماذكروه أن يختبر حال من وقع له ذلك» فإن كان متمسكاًبالأوامر الشرعية 
والنواهي كان ذلك علامة ولايته» ومن لا فلا وبالله التوفيق»'. اه 

قال الإمام النووي في «(شرح مسلم): 

«إثبات كرامات الأو لياء» وهو مذهب أهل السنة خلافاللمعتزلة»وفيه أن كرامات 
الأولياء قد تقع باختيارهم وطلبهم» وهذا هو الصحيح عند أصحابنا المتكلمين» ومنهم 
من قال: لا تقع باختيارهم وطلبهم» وفيه أن الكرامات قد تكون بخوارق العادات 
على جيع أنواعهاء ومتعه بعضهم وادعى أا تختص بمثل إجابة دعاء ونحوه» وهذا 


)۱( «فتح الباري» .(TA0:V)‏ 


٦ 
غلط من قائله وإنكار للحس» بل الصواب جريانها بقلب الأعيان» وإحضار الشيء من‎ 
العدم ونحوه». اه.‎ 

وقال ابن حجر في «الفتح» في باب ل عم َيب فلا ظهر تروء دا4 
[الجن:١۲]:‏ 

«قال الزخخشري: في هذه الآية إبطال الكرامات؛ لان الذين يضاف إليهم وإن 
كانوا آولياء مرتضين فليسوا برسل» وقد خص الله الرسل من بين المرتضعين بالاطلاع 
على الغيب» ونُعقَبَ بها تقدم. 

وقال الإمام فخر الدين: قوله: لعل عبرو 4 لفظ مفرد» وليس فيه صيغة عموم» 
فيصح أن يقال: إن الله لا يظهر على غيب واحد من غيوبه أحداً إلا الرسلء فيحمل 
على وقت وقوع القيامة» ویقویه ذکرها عقب قوله: اقرب ما عدون 4 [الجن: .]۲٠‏ 
وتعقب بأن: الرسل ل بُظهروا على ذلك وقال أيضاً: جوز أن يكون الاستثناء منقطعاً 
أي: لا يظهر على غيبه اللخصو ص أحداًلكن من ارتضى من رسول» فإِلّه بجعل له حفظه. 

وقال القاضي البيضاوي: يخصص الرسول بالمّلك ني اطلاعه على الغيب» 
والأولياء يقع هم ذلك بالإلمام. 

وقال ابن المنير: دعوى الزخشري عامةء ودليله حاص فالدعوى امتناع الكرامات 
كلهاء والدليل يحتمل أن يقال: ليس فيه إلا نفي الاطلاع على الغيب» بخلاف سائر 
الکرامات. انتھی. 

وتقامه أن يقال: المراد بالاطلاع على الغيب» علم ما سيقع قبل أن يقع على 
تفصيله» فلا يدخل في هذا ما يكشف هم من الأمور المغيبة عنهم» وما لا يخرق هم من 
العادةء كا لمشي على الماء وقطع المسافة البعيدة ني مدة لطيفة ونحو ذلك. 


(۱) اشر ح صحیح مسلم (۱۰۸:۱7). 


1۷ 

وقال الطيبي: الأقرب تخصيص الاطلاع بالظهور والفاءء فإطلاع الله الأنبياء 
على المغيب أمكن» ويدل عليه حرف الاستعلاء في عل عَييوء )» فمن طهر 4 
معنى يطلع» فلا بُظهر على غيبه إظهاراً تاماً وكشفاً جاياًإلا لرسول يوحى إليه مع ملك 
وحَمَظة» ولذلك قال: نهلك من بينِ يديد ومن لِد رصدًا) [الجن: ۲۷] وتعليله 
بقوله: يعارن قد أبْغوأ رسكت َمِج 4 [الجن: 1۲۸ وأما الكرامات» فهي من قبيل 
التلويح واللمحات وليسواني ذلك كالأنبياء. 

وقد جزم الأستاذ بو إسحاق: بأن كرامات الأولياء لا تضاهي ما هو معجزة 
للأنبياء). اه. 

فهذا هم ما قاله آهل السنة والعلماء في الكرامات» والموضوع له ذيول طويلة 
وتفاصيل في كتب التوحيد. 
قال الطحاوي: «ونؤمن بأشراط الساعة: من خروج الدجال» ونزول عيسى 
ابن مريم عليه السلام من السماء» ونؤمن بطلوع الشمس من مغرباء وخروج 
دابة الأرض من موضعها». 

كل هذا ورد فيه أحاديث» والكلام فيها يكون نفس الكلام على الصراط. 

أهل السنة قالوا: إن هذه أحاديث بعضها وصل إلى درجة التواتر وبعضها فيه 
خلاف بتواتره» على كل الأحوال هذه الآحاديث مشهورة» إذا م تكن تخالف المعقول 
فالأصل الإیمان ہا. 

روى الإمام البخاري في «(صحيحه): عن فاطمة: عن أسماء قالت: تيت عائشة 
وهي تصلي فقلت: ما شأن الناس؟ فأشارت إلى السماء فإذا الناس قيام! فقالت: 
سبحان الله! قلت: آية؟ فأشارت برأسهاء أي نعم. 


)۱( «فتح الباري» (T1:‏ 


€۸ 

فقمت حتى تجلاني الغشيْ فجعلت أصب على رأميّ الماء فحمد الله عز وجل 
النٌ اة وأثنى عليه» ثم قال: «ما من شيء لم أكن أريته إلا رأيته في مقامي حتى الحنة 
والنار» فأوحي إل أنكم تفتنون في قبوركم مثل أو قريباً-لا دري أي ذلك قالت أساء 
-من فتنة المسيح الدجال» يقال: ما علْمك بهذا الرجل؟ فأما المؤمن أو الموقن-لا أدري 
يفالت اا فق ل م عمد و ا اا الاك واد فا جاو عا 
هو محمد ثلاثاًء فیقال: نَم صالحاً قد علمنا إن كنت لموقناً به. 

وأما المنافق أو المرتاب-لا دري أي ذلك قالت أساء-فيقول: لا أدري! سمعت 
الاس يقو لون شا فقا . 


قال العلامة العيني: «قوله: «المسيح الدجال! إناسمي مسيحاًلأنهيمسح الأرض» 
آو لآنه سوح العين» قال في «العباب»: المسيح الممسوح بالشؤم» وقال ابن دريد: سمت 
اليهود الدجالّ مسيحاً لأنه مسوح إحدى العينين. 

وبعض المحدثين يقولون فيه المسيح» مثال: سكيت» لأنه مسح خلقه» أي: شوه» 
وأما المسيح» بالفتح» فهو عيسى ابن مريم عليه السلام. 
e EAE ES E AE UE‏ 

والد جال على وز ن فعًال من الدَجَّل» وهو الكذب والتمويه وخلط الحق بالباطل» 
وهو كذاب موه خلاط» وقال أبو العباس: شمى دالا لضربه في الأرض وقطعه أكثر 


(۱) كتاب العلم» باب من أجاب الفتيا بإشارة اليد والرأس»(۸). وكتاب الوضوء» باب من ل يتوضاً 


إلا من الغشى المثقل» .)۱۸١(‏ وأبواب الكسوف» باب صلاة النساء مع الرجال في الكسوف» 
(0۳(. 


۹ 
نواحيهاء يقال: دجل الرجل إذا فعل ذلك ويقال: دجّل إذا لبّس» ويقال: الدجل طلي 
البعير بالقطران وبغيره» ومنه سمي الدجال. 

ويقال لاء الذهب: دجال» بالضم» وشبه الدجال به لأنه يُظهر خلاف ما يضمرء 
ويقال: الدجل السحر والكذب» وكل كذاب دجال» وقال ابن دريد: سمي به لأنه 
يغطي الآرض بالحمع الكثير» مثل دجلة تغطي الأرض بمائهاء والدجل: التغطيةء يقال: 
دجل فلان الحق بباطله» آي: غطاه» يقال: دجل الرجل» بالتخفيف والتشديد مع فتح 
الجيم» ودجل أيضاً بالضم مخفف». 

وني «البخاري): أيضاً عن مجاهد قال: كنا عند ابن عباس رضى الله تعالى عنه| 
فذکروا الدجال آنه قال: مکتوب بین عینیه کافر» فقال ابن عباس: لم آسمعه» ولکنه 
قال: أما موسى كأني أنظر إليه إذ انحدر في الوادي يلبي». 

وفيه عن بي بكرة رضي الله تعالى عنه: عن النبي ية قال: «لا يدخل المدينة رعب 
المسيح الدجال» هما يومئذ سبعة أبواب على كل باب ملكان»". 

وفيه أيضا: عن نس بن مالك رضي الله تعالى عنه: عن النبي ياء قال: اليس من 
بلد إلا سيطؤه الدجال» إلا مكة والمدينة ليس له من نقاما نقب إلا عليه الملائكة صافين 


بجرسونهاء ثم ترجف المدينة بأهلها ثلاث رجفات» فيٌخرج الله كل كافر ومنافق). 


(۱) «عمدة القاري شرح صحيح البخاري»» بدر الدين حمود بن أحمد العيني (١١۸ه)»‏ دار إحياء 
التراث العربي-بيروت» (۲: .)4٤‏ 

(۲) كتاب الحج» باب التلبية إذا اننحدر في الوادي»(١١١٠٠).‏ 

(۳) كتاب فضائل المدينة» باب لا يدخل الدجال المدينة» (۱۸۷۹). وكتاب الفتن» باب ذكر الدجالء 
.)۷۱۲٥(‏ 

.)۱۸۸١( كتاب فضائل المدينةء باب لا يدخل الدجال المدينةء‎ )٤( 


E 
وني «البخاري): عبيد الله بن عبد الله بن عتبة: ن با سعيد الخدري رضي الله‎ 
ال ا 0 غ و اا کا ا ن‎ 
قال: «يآتي الدجال وهو حرم عليه أن يدخل نقاب المدينةء ينزل بعض السباخ التي‎ 
بالمدينة» فيخرج إليه يومئذ رجل هو خير الناس آو من خير الناس فيقول: أشهد آنك‎ 
الدجال الذي حدثنا عنك رسول الله ية حديثه» فيقول الدجال: أرأيتم إن قتلت هذا‎ 
ثم آحیبته» هل تشکون ني الأمر؟ فیقولون: لاء فیقتله ثم بحیيه» فيقول حین جیيه: والله‎ 

ا ا مني الیوم» فیريد الدجال أن يقتله فلا يلط عليه»“. 
وقد روي في الدجال أحادیث غير هذه: 


رو ی الاإمام مسلم في (صحیحه): عن عبد الله بن عمرو قال: حفظت من رسول الله 
ية حديثاً ۾ أنسه بعذٌ! سمعت رسول الله اة يقول: «إن أول الآيات خروجا: طلوع 
الشمس من مغربهاء وخروج الدابة على الناس ضحى» وآي| ما كانت قبل صاحبتهاء 
فالأخرى على إثرها قريب . 

وني «(صحيح مسلم»: عن آبي هريرة أن رسول الله بء قال: «بادروا بالأعمال 
ستاً: طلوع الشمس من مغرماء أو الدخان» أو الدجال» أو الدابةء أو خاصة أحدك 


ء 


أو أمر العامة). 
وروى الحاكم في «المستدرك): عن قيس بن سعد عن أبي الطفيل قال: كنا جلوساً 


(۱) كتاب فضائل المدينةء باب لا يدخل الدجال المدينة» .)۱۸۸١(‏ وكتاب الفتن» باب ذكر الدجال» 
(V9‏ 

(5) كتاب الفتن وأشراط الساعةء باب في خر وج الدجال ومكثه في الأرض» ونزول عيسى وقتله إيا 
وذهاب أهل ا لخر والإيان» وبقاء شرار الناس وعبادة تهم الأوثان» والنفخ في الصور» وبعث من 
في القبور»(۱٤۲۹).‏ 

(۳) كتاب الفتن وأشراط الساعةء باب في بقية من أحادیث الدجال» .)۲۹٤۷(‏ 


۳۱ 
عند حذيفةء فأكرت الدابةء فقال حذيفة رضي الله تعالى عنه: «إغما تخرج ثلاث خرجات 
في بعض البوادي» ثم تکمن» ثم تخرج في بعض القرى حتى يذعرواء وحتى تهريق فيها 
الأمراء الدماء» ثم تكمن» قال: فبينما الناس عند أعظم المساجد وأفضلها وأشرفها 
-حتى قلنا: المسجد الحرام وما سماه-إذ ارتفعت الأرض» ورب الناس» ويبقى عامة 
من المسلمين يقولون: إنه لن ينجينا من مر الله شيء» فتخرج» فتجلو وجوههم حتى 
تجعلها كالكواكب الدرّية» وتتبع الناس جيران في الرباع» شركاء في الآموال» وأصحاب 
في اللإسلام». 

وني «المستدرك): عن آبي هريرة رضي الله تعالى عنه: عن النبي يا قال: «تخرج 
الدابة ومعها عصا موسى» وخاتم سليان» فتجلو وجه المؤمن بالعصاء وقتخطم نف 
الكافر بالخاتم» حتى إن أهل الخوان يجتمعون» فيقولون هذا: يا مؤمن» ويقولون ههذا: 
يا کافی». 

وني «المستدرك): عن أبي الزعراء قال: كنا عند عبد الله بن مسعود رضى الله تعالى 
عنه» فذكر عنده الدجال» فقال عبد الله بن مسعود: تفترقون-أما الناس -لخروجه على 
ثلاث فرق: فرقة تتبعه» وفرقة تلحق بأرض آبائها بمنابت الشيح» وفرقة تأخذ شط 
الفرات» يقاتلهم ويقاتلونه» حتى يجتمع المؤمنون بقرى الشام» فيبعثون إليهم طليعة 
فيهم فارس على فرس آشقر وأبلق» قال: فيقتتلون فلا يرجع منهم بشر. 

قال سلمة: فحدثني أبو صادق: عن ربيعة بن ناجذ: أن عبد الله بن مسعود قال: 
فرس آشقر. 


قال عبد الله: ويزعم آهل الكتاب أن ال مسيح ينزل إليه» قال: سمعته يذكر عن آهل 


(۱) كتاب الفتن والملاحم» .)۸٤۹١(‏ وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ولم خر جاه. 
(۲) كتاب الفتن والملاحم» .)۸٤۹٤(‏ 


EY 
الكتاب حديثاً غير هذا: ثم بخرج يأجوج ومأجوج» فيمرحون في الأرض» فيفسدون‎ 


r ورس‎ 


فيهاء ثم قرا عبد الله: اوشم من ڪل حد ب نيوب € [الأنبیاء: .]٩٩‏ 

قال: ثم يبعث الله عليهم دابة مثل هذا النغف» فتلج في أسماعهم ومناخرهم» 
فيموتون منهاء فتنتن الأرض منهم» فيجأر إلى الله» فير سل ماء يطهر الأرض منهم» قال: 
ثم يبعث الله ريحاً فيها زمهرير باردة» فلم تدع على وجه الأرض مؤمناً إلا كفته تلك 
الريح» قال: ثم تقوم الساعة على شرار الناس. 

ثم يقوم املك بالصّور بين السماء والأرض» فينفخ فيه -والصور: قرن-فلا يبقى 
خلق في السماوات والآرض إلا مات» إلا من شاء ربك» ثم يكون بين النفختين ما شاء 
الله آن یکون» فليس من بني آدم خلت إلا منه شيء» قال: فير سل الله ماء من تحت العرش» 
كمنيٌ الرجال» فتنبت لانم وجثانهم من ذلك الماء ك| يبت الأرض من الثرى. 

ثم قرا عبد الله: ‏ واه آأرۍ رس الریح کنر ابا دسفت إل بلي مت تابه 
كرض بحدمويها كلك الور €[فاطر:۹]ء قال: ثم يقوم ملك بالصور بين السماء والأرض» 
فینفخ فیه» فینطلق کل نفس إلى جسدهاء حتى يدخل فيه» ثم يقومون» فيحيون حياة 
رجل واحد قياماً لرب العالمين. 

قال: ثم یتمشل الله تعال إلى الخلق» فيلقاهم» فليس أحد عبد من دون الله شيتاً 
إلا وهو مرفوع له يتبعه» قال: فيلقى اليهود فيقول: من تعبدون؟ قال: فيقولون: نعبد 
عزيرأء قال: هل يسر كم الماء؟ فيقولون: نعم! إذير مهم جهنم كهيئة السراب» قال: ثم قرا 
عبد الله: ل وعَرضتَاجَه ينإل قري عَرَسًا4 [الكهف: ]٠٠١‏ قال: ثم يلقى النصارى» 
فيقول: من تعبدون؟ فيقولون المسيح! قال: فيقول: هل يسركم الماء؟ قال: فيقولون: 
نعم» قال: فير هم جهنم كهيئة السراب» ثم كذلك لن کان يعبد من دون الله شيتاء قال: 
ثم قرأ عبد الله: ‏ وقفوه رم ولون # [الصافات: .]۲٤‏ 


€۳ 
قال: ثم يتمثل الله تعالى للخلق حتى يمر على المسلمين» قال: فيقول: من تعبدون؟ 
فیقولون: نعبد الله ولا نشرك به شیئاًء فینتهرهم مرتین أو ثلاثاًء فیقول: من تعبدون؟ 
فیقولون: نعبد الله ولا نشرك به شیئاًء قال: فیقولون: هل تعرفون ربکم؟ قال: فیقولون: 
سبحاته! إذا اعترف لتا عرفناه» قال: فعند ذلك یکشف عن ساق» فلا يبقی مؤمن إلا 
ب اجا 
ويبقى المنافقون ظهورهم طبقاً واحداء كأن) فيها السفافيد قال: فيقولون: ربنا! 
فيقول : قد كنتم تدعون إلى السجود وأنتم سا مون قال: ثم يمر بالصراط» فيضرب على 
جهنم» فیمر الناس کقدر اعام رُمراً: كلمح البرق› ثم مر الریح» ثم كمر الطیرء ثم 
كأسرع البهائم» ثم كذلك.. حتی یمر الرجل سعیاء ثم مشیاًء ثم یکون آخرهم رجلاً 
يتلبط على بطنه» قال: فيقول: أي ربٌ! لاذا أبطأت بي؟ فيقول: م أبطى بك إن أبطأً 


قال: ثم يأذّن الله تعالى في الشفاعة» فيكون أول شافع روح القدس جبریل کلف 
ثم إبراهيم خليل الله» ثم موسى» ثم عيسى» عليهم الصلاة والسلام» قال: ثم يقوم 
نبيكم رابعأء لا يشفع أحد بعده فيم) يشفع فيه» وهو المقام المحمود الذي ذكره الله تبارك 


E 


وتعای: عب أن بعك ربك ماما عسوا 4 [الاسراء: ۷۹]. 


قال: فليس من نفس إلا وهي تنظر إلى بيت في ال جنة» أو بيت في النار» قال: وهو يوم 
الحسرة» قال: فيرى أهل النار البيت الذي في الجنة» ثم يقال: لو عملتم» قال: فتأخذهم 
الحسرة» قال: ويرى آهل الجنة البيت في النارء فيقال: لولا أن من الله عليكم» قال: ثم 
يشفع الملائكة والنبيون والشهداء والصالحون والمؤمنون فيشفعهم الله. 

قال: ثم بقول الله: آنا أرحم الراحمين» فيخرج من النار -أكثر ما أخرج من جميع 
الخلق -برحته» قال: ثم يقول: آنا أرحم الراحمين» قال: ثم قرا عبد الله: لماک ڪر 


E 


Jr -lo4 ی ا‎ 


ا م ت ا 2 مد 2 ا E‏ م < رس س و 
في مر الوا رتك يت المُصين ولو نك طم الس کين + و ڪا وض م ا اي ين د وکا 


ے 
ے 
وک و رو 2 


بيو مالین( [المدثر: »]٤٩-٤۲‏ قال: فعقد عبد الله بيده آربعاًء ثم قال: هل ترون في 
هؤلاء من خبر؟ ما ينزل فيها أحد فيه خبر. 

فإذا أراد الله عز وجل أن لا يخرج منها أحد غير وجوههم وألوانهم» قال: فيجيء 
الرجل فينظر ولا يعرف أحدأء فيناديه الرجل» فيقول: يا فلان» آنا فلان! فيقول: ما 
أعرفك» فعند ذلك يقول: # ربا راوها إن عدا إا مور ) [المؤمنون:١١٠]»‏ 
فيقول: عند ذلك #اخسئوأ فما ولاتكلّمون € [المؤمنون: »]٠٠۸‏ فإذا قال ذلك أطبقت 
علیهم» فلا بخرج منهم بشر». 

وني «المستدرك» أيضاً: عن أبي زُرعة بن عمرو بن جرير قال: جلس إلى مروان 
ثلاثة نفر با لمدينة» فسمعوه يحدث عن الآيات: وها خروج الدجال» فقام النفر من عند 
مروان» فجلسوا إلى عبد الله بن عمرو» فحدثوه بم قال مروان» فقال عبد الله: م يقل 
مروان شيئاً! سمعت رسول الله اة يقول: «إن أول الآيات خر وجا طلوع الشمس من 
مقا او الفا ی كانت اول فا لغری غل اهاد ها 

ثم نشا حدث قال: «وذلك أن الشمس إذا غربت أتت تحت العرش» فسجدت 
واستآذنت في الرجوع» فلم يرد عليها شيء» قال: ثم تعود تستذن في الرجوع» فلم يرد 
عليها شيء» قالت: يا رب ما أبعد المشرق! من لي بالناس؟ حتى إذا كان اليل أتت 
فاستأذنت» فقال ها: اطلعي من مكانك» قال: وكان عبد الله يقرأ الكتب» فقراً وذلك: 
یوم بای بعض ٤ایک‏ ریک لا ينع فسا یہار کن ءَامَتَت من بل أ وََسَبت نایا 
حب € [الأنعام: [۱٥۸‏ . 
(۱) كتاب الفتن والملاحم» .)۸٥۱۹(‏ وكتاب الأهوال» .)۸۷۷١(‏ وقال: هذا حديث صحيح على 


ES 
وقال: هذا حديث صحيح على شر ط الشيخين ولم بخرجاه.‎ .)۸٦٤١( كتاب الفتن وال ملاحم»‎ )۲( 


fo 
قال الطحاوي: «ولا نصدق كاهناً ولا عراف ولا من يعي شيئاً بخالف‎ 
الكتاب والسنة وإحماع الأمة».‎ 


نقل العدوي في «حاشيته على شرح خليل؟: عن المناوي قال: 

«والفرق بين الكاهن والعرّاف: أن الكاهن إن| يتعاطى الخبر عن الكوائن في 
مستقبل الزمان» ويدعي معرفة الآسرار» والعراف: هو الذي يتعاطى معرفة الشيء 
a‏ 

وي «لسان العرب»): 

«وتكهّن تكهناً وتكهيناً:-الأخير نادر-قضى له بالغيب» الأزهري قال: الكاهن: 
الذي يتعاطى الخبر عن الكائنات في مستقبل الزمان» ويدعي معرفة الأسرار» وقد كان 
في العرب كهّنة: كشق وسَطيح وغيرهماء فمنهم من كان يزعم أن له تابعاً من الجن 
ورتيا يلقي إليه الأخبار» ومنهم من كان يزعم أنه يعرف الأمور بمقدّمات أسباب» 
یستدل بہا على مواقعها من كلام مَن يسأله» أو فعلهء أو حاله» وهذا خصونه باسم 
العراف» كالذي يدعي معرفة الشيء المسروق» ومكان الضالة ونحوهما. 

قال الأزهري: وكانت الكهانة في العرب قبل مبعث سيدنا رسول الله كيا فلما 
بُعث نبياً و حرست الساء بالشهب» ومنعت الجن والشياطين من استراق السمع وإلقائه 
إلى الكهنة بَطّل علم الكهانةء وأزهق الله أباطيل الكهان بالفرقان الذي فرق عز وجل 
به بين الح والباطل» وأطلع الله سبحانه نبيه بالوحي على ما شاء من علم الغيوب 
التي عجزت الكهنة عن الإحاطة به» فلا كهانة اليوم؛ بحمد الله ومته وإغنائه بالتنزيل 
عنها). اه . 


(۱) «حاشية العدوي على شرح خليل» (۲: ۱( 
(۲) «لسان العرب» .)۳٣۳:۱۳(‏ 


۳٦ 
روى الحاكم في «المستدرك): عن أبي هريرة قال: قال رسول الله ي4 «من تى‎ 
ے ٍ ع‎ 
. عرافا أو كاهناء فصدقه في] يقول» فقد فر ب| أنزل على حمد علا‎ 
ورواه البيهقي في «سننه الكبرى»» ورواه الإمام أحمد بهذا اللفظ عنه» وعن الحسن»‎ 
وإسحاق بن راهويه".‎ 


وني« مسند أبي بعلى»: عن عبد الله بن مسعود أنه قال: من أتى عرافاًء أو ساحرل 
ر کاهنا فال فضدف پا برل فد کر ن ان غل غر 2 

وني رواية: «وتیقن بها یقول» فقد کفر بم آنزل على حمد)0. 

وهذا مروي عن عبد الله بن مسعود في «الأوسط» للطبراني وغيره(“. 

وني «مجمع الزوائد» للهيثمي: عن عمران بن حصين قال: قال رسول الله 4يا 
لیس منامن تطبر أو تطبر له» أو تكهن أو تكهن لهء أو سحر أو حر له» ومن عقد عقدة 


(۱) کتاب الإیمان» .)٠١(‏ وقال: هذا حدیث صحیح على شر طها جیعاً من حدیث ابن سیرین ول 
يخر جاه وحدث البخاري عن إسحاق عن روح عن عوف عن خلاس ومد عن أبي هريرة قصة 
موسی أنه آدر. 

(۲) البيهقي» كتاب القسامة» باب تكفير الساحر وقتله إن كان ما يسحر به كلام كفر صريح» 
OSD‏ 
وأحمد من حدیث آبي هریرة والحسن رضی الله عنه|ء (٩۳٩٩)»ء‏ (۳۳۱:۱۰۵). 
ديت ی هرر ةر ال 19 89000 0: 

۰ .(YA*:4) «(0€ * A) () 

»)٠١٠١٠١١( أخرجه الطبراني في «المعجم الكبير من حديث عبد الله بن مسعود رضي الله عنه»‎ )٤( 
ولفظه: يمن بيا يقول.‎ .)/1:۰( 

)٥(‏ (۳٥٤۱)ء‏ (۲: ۱۲۲). وابن أبي شيبة في «مصنفه»» كتاب الطب» باب من كره إتيان الكاهن 
والساحر والعراف» (۲۳۰۲۸). آخر جه البزار في «(مسنده)» (۳۵۷۸)» .)٥۲:۹(‏ 
الهيثمي» كتاب الطب» باب في السحر والكهانة والطيرة وغير ذلك .)۸٤۸١(‏ 


۷ 
أو قال: من عقد عقدة- ومن آتى كاهناً فصدقه با قال فقد كفر بم| آنزل على حمد»» 
رواه البزار ورجاله رجال الصحيح» خلا إسحق بن الربيع وهو ثقة'. 

وهذاالمعنى كثير ني السنة. 

قال في «تحفة الأحوذي»: قوله: «فقد كفر با أنزل على حمد»: الظاهر أنه غمول 
على التغليظ والتشديد كا قاله الترمذي» وقيل: إن كان المرادالإتيان باستحلال وتصديق؛ 
فالكفر حمول على ظاهره» وإن كان بدوني) فهو على كفران النعمة). اه" . 

ويؤيد ما قاله من أنه غير حمول على الكفر الحقيقي» ماروي عن أكثر من واحد 
من أن الصلاة لا تقبل أربعين يوماًء ومفهوم ذلك أنه يبقى مؤمناًء ويظل مطالَباً بالصلاة 
ولکن لا ثواب له فیها» من عِظم ما آتی. 

ونما روي في ذلك» ما ذكره الهيثمي في «مجمع الزوائدا: عن عمر بن الخطاب 
قال: سمعت رسول الله ية يقول: «من أتى عرافاً لم تقبل له صلاة أربعين ليلة». رواه 
الطبراني في «الأوسط): عن شيخه مصعب بن إبراهيم بن حمزة الدهري ولم أعرفه وبقية 
رجاله رجال الصحيح". 

وعن ابن عمر قال: قال رسول الله بلا: «من أتى عرافاً م تقبل له صلاة أربعين 
ليلة». رواه الطبراني في «الأوسط» ورجاله ثقات. 


() الميثمي» كتاب الطب» باب في السحر والكهانة والطيرة وغير ذلك» .)۸٤۸١(‏ أخرجه البزار في 
«(مسىنده)» (9۷۸)» :٩(‏ 0۲). 

(۲) «تحفة الأحوذي» .)٠٠٠١:١(‏ 

(۳) الميشمي» کتاب الطب» باب فيمن اتی كاهنا أو عرافاًء .)۸٤۸۳(‏ أخرجه الطبراني» (4۱۷۲)» 
(1:۹/). 

:۲(»)۱٤۰۲( خر جه الطبراني»‎ .)۸٤۸٤( اهیشمي» کتاب الطب» باب فیمن اتی کاهناً و عرافاًء‎ )٤( 
.۷ 


۳۸ 

وربم| يكون الحكم بالفرق بين ما إذا صدقه على سبيل القطع فيكفر» وما إذا ل 
يصدقه فلا يكفر؛ ويترتب عليه ما ذكر من حكم عدم قبول الصلاة. 

وما يؤيد ذلك ما ذكره الميثمى: عن انس بن مالك قال: قال رسول الله ل: «(من 
e‏ م 0 
آتی کاهنا فصدقه ب) یقول؛ فقد برئ مما آنزل على حمد مء ومن آتاه غر مصدق له 
م تقبل له صلاة أربعين ليلة). رواه الطبراني في «الأوسط). وفيه رشدين بن سعد وهو 
ضعيف» وفيه توثيق في أحاديث الرقاق» وبقية رجاله ثقات'. 

وعن أبي الدرداء قال: قال رسول الله بياة: «لن ينال الدرجات العلى من تكهن» 
أو استقسم» أو رجع من سفر تطيرأ»» وني رواية: «أو تطير طيرة ترده عن سفر» م ينظر 
إلى الدرجات العلى» رواه الطبران بإسنادين ورجال أحدهما ثقات"'. 

وهذا الحديث يؤيد أيضاً عدم الحكم بالكفر المطلق على من فعل ذلك إلا بقرائن 
أخرى تنضم إلى الإتيان. 

قال ابن عابدین في «(حاشيته): 

«مطلب في الساحر والزنديق: 

في «الفتح): السحر حرام بلا خلاف بين آهل العلم» واعتقاد إباحته كفر» وعن 
أصحابنا ومالك وأحمد: يكفر الساحر بتعلمه وفعله-سواء اعتقدالحرمة أو لا-ويقتل. 

وفيه حديث مرفوع: «حد الساحر ضربة بالسيف» يعني القتل. 

وعند الشافعى: لا يقتل ولا يكفر إلا إذا اعتقد إباحته. 
(۱) الهيشمي» كتاب الطب» باب فيمن أتى كاهناً أو عرافاًء .)۸٤۸٥(‏ أخر جه الطبراني» :٩( »)٦٦۷۰(‏ 


(YA 
.)۸٤۸۸۰۸٤۸۷( الهیثمی» کتاب الطب» باب فیمن اتی کاهناً و عرافاً»‎ )۲( 


۳4 

وأماالكاهن فقيل: هو الساحرء وقيل: هو العراف الذي يحدّث ويتخرّص» وقيل: 
من له من الجن من يأتيه بالآخبار. 

وقال أصحابنا: إن اعتقد أن الشياطين يفعلون له ما يشاء كفرء لا إن اعتقد أنه 

وعند الشافعي: إن اعتقد ماي وجب الكفرء مثل التقرب إلى الكواكب وأا تفعل 
ما تة كفر: 

وعند أحمد: حكمه كالساحر» في رواية يقتل» وني رواية إن لم يتب» وجب أن 
لا يعدل عن مذهب الشافعي ني كفر الساحر والعراف وعدمه» وما قتله فيجب» ولا 
يستتاب إذا عرفت مزاولته لعمل السحر؛ لسعيه بالفساد في الأرض» لا بمجرد علمه 
إذا م یکن في اعتقاده ما یوجب کفره. اه. 

وحاصله: أنه اختار آنه لا يكفر إلا إذا اعتقد مكفراًء وبه جزم في «النهر) وتبعه 
الشارح» وأنه يقتل مطلقاً إن عرف تعاطيه له» ويؤيده ماني «الخانية): اتخذ لعبة ليفرق 
بين المرء وزوجه» قالوا: هو مرتد ويقتل إن كان يعتقد ها أثرأ» ويعتقد التفريق من اللعبة 
لأنه كافر. اه. 

وني «نور العين» عن «المختارات): ساحر يسحر ويدعي الخلق من نفسه يكفر 
ویقتل لردته» وساحر یسحر وهو جاحد لا یستتاب منه» ویقتل ذا ثبت سحره» دفعاً 
للضرر عن الناس» وساحر يسحر تجربة ولا يعتقد به لا يكفر.). اه . 

ثم قال: «والسحر في نفسه حق آمر كائن» إلا آنه لا يصلح إلا للشر والضرر 
بالخلتق» والوسيلة إلى الشر شر فيصير مذموماً...٠.‏ اه. 


(۱) «حاشية ابن عابدين) .)۲٤١:٤(‏ 
(۲) المصدر السابق .)٤١:٤(‏ 


EE 

وقال: «نقل في «تبيين المحارم» عن الإمام أي منصور: أن القول بأنه كفر على 
الإطلاق خطاء وجب البحث عن حقيقته» فإن كان في ذلك رد ما لزم في شرط الإيمان 
فهو كفر وإلا فلا. اه. 

والظاهر أن ما نقله ني «الفتح» عن أصحابنا مبني على أن السحر لا يكون إلا إذا 
تضمن كفر). اه. 

فائدة: قال ابن عابدین في «(حاشيته): 

«مطلب في الفرق بين الزنديق والمنافق والدهري والملحد: 

قال العلامة ابن كال باشا في «رسالته»: الزنديق في لسان العرب يطلق على من 
ينفي الباري تعالى» وعلى من يثبت الشريك» وعلى من ينكر حكمته. 

والفرق بينه وبين المرتد العموم الوجهي؛ لأنه قد لا يكون مرتداً؛ كما لو كان 
زندیقاً أصلياً غير منتقل عن دين الإسلام» والمرتد قد لا یکون زندیقاً؛ کا لو تنصّر أو 
تہوّد وقد یکون مسل) فیتزندق. 

وما ني اصطلاح الشرع فالفرق أظهر» لاعتبارهم فيه إبطال الكفر» والاعتراف 
بنبوة نبيناء على ما في «(شرح لمقاصد» لكن القيد الثاني في الزنديق الإسلامي بخلاف 
غیره. 

والفرق بين الزنديق والمنافق والدهري والملحد مع الاشتراك في إبطان الكفرء 
أن ال منافق غير معترف بنبوة نبينا. 

والدهري كذلك» مع إنكاره إسناد الحوادث إلى الصانع سبحانه وتعالىء والملحد: 
وهو من مال عن الشرع القويم إلى جهة من جهات الكفرء من ألحد في الدين: حاد 


.)۲٤١ :٤( «حاشية ابن عابدین)‎ )١( 


4١ 
وعدل» لا يشترط فيه الاعتراف بنبوة نبيناء ولا بوجود الصانع تعالى» وبذا فارق‎ 
الدهري أيضاًء ولا إضمار الكفرء وبه فارق المنافق» ولا سبق اللإسلام» وبه فارق المرتد‎ 
فالملحد أوسع فرق الكفر حداًء أي هو أعم من الكل. اه. ملخصاً.‎ 

قلت: لكن الزنديق باعتبار أنه قد يكون مسلا» وقد يكون كافراً من الأصلء لا 
يشترط فيه الاعتراف بالنبوة» وسيأتي عن «الفتح» تفسیره بمن لا يتدين بدين: ثم بين 
حكم الزنديق» فقال: أعلم أنه لا يخلوء إما أن يكون معروفاً داعياً إلى الضلال أو لا. 

والثاني: ما ذكره صاحب «المداية» في التجنيس من آنه على ثلاثة أوجه» إما أن 

فالأول: يترك على شر كه إن كان من العجم» أي بخلاف مشرك العرب فإنه لا 
يترك, والثاني: يقتل إن لم يسلم لأنه مرتد» وني الثالث: يترك على حاله لأن الكفر ملة 
واحدة. اه. 

والآول: آي المعروف الداعي» لا يخلو من أن يتوب بالاختيار» ويرجع عا فيه 
قبل أن يؤخذ أو لاء والثاني: يقتل دون الأول». 

مطلب فى الكاهن والعراف: 

قال ابن عابدین في «(حاشیته): «والكاهن-ك| في «ختصر النهاية») للسيوطی-من 
يتعاطى الخبر عن الكائنات في ال مستقبل» ويدعي معرفة الأسرار» والعراف المنجم» وقال 

والحاصل: أن الكاهن من يدعي معرفة الغيب بأسباب» وهي مختلفة» فلذا انقسم 
إلى أنواع متعددة: كالعراف» والرمال» والمنجم» وهو الذي يبر عن المستقبل بطلوع 


.)۲٤١١:٤( «حاشية ابن عابدین»‎ )١( 


14۲ 
النجم وغروبه» والذي يضرب الحصى» والذي يدعي أن له صاحباً من الجن يخبره عم 
سيكون» والكل مذموم شرعا كوم عليهم وعلى مصدقهم بالكفر. 

وني «البزازية: يكفر بادعاء علم الغيب وبإتيان الكاهن وتصديقه. 


وفي «التتارخانية): يكفر بقوله: نا أعلم المسروقات» أو أنا أخبر عن إخبار الجن 


الكائنة. 

وأما ما وقع لبعض الخواص كالأنبياء والأولياء بالوحي والإهام» فهو بإعلام 
من الله تعالى فليس غا نحن فيه. اه. 

قلت: وحاصله أن دعوى علم الغيب معارضة لنص القرآن فيكفر بهاء إلا إذا 
أسند ذلك صريجاً أو دلالة إل سبب من الله تعالى كوحي أو إهام» وكذا لو أسنده إلى 
أمارة عادية بجعل الله تعالى» قال صاحب «اهداية» في كتابه «ختارات النوازل»: وأما 

حسابي: وإنه حق» وقد نطق به الكتاب» قال تعالى: # ألقَمس وألقمرعسّ بان 4 
[الرهمن: ١]ء‏ آي: سير هما بحسبان. 

واستدلالي: بسير النجوم وحركة الأفلاك على الحوادث بقضاء الله تعالى وقدره» 
تعالى أو ادعى علم الغيب بنفسه يكفر. اه. 


ثم قال: والإباحي: هو الذي يعتقد إباحة المحرمات» وهو معتقد الزنادقة» ففي 


4F 
فتاوى قارىء «المداية): الزنديق: هو الذي يقول ببقاء الدهرء ويعتقد أن الأموال والحرم‎ 
مشتر كة. اه.‎ 

وفي «رسالة ابن كال»: عن الإ مام الغزا لم في كتاب «التفرقة بين الإسلام والزندقة): 
ومن جنس ذلك ما يدعيه بعض من يدعي التصوف أنه بلغ حالة بينه وبين الله تعالى 
أسقطت عنه الصلاة» وحل له شرب المسكر والمعاصى وأكل مال السلطانء» فهذا عا لا 
شك ني وجوب قتله؛ إذ ضرره في الدين أعظم» ويفتح به باب من الإباحة لا ينسد» 
وضرر هذا فوق ضرر من يقول بالإباحة مطلقاًء فإنه يُمتنع عن الإصغاء إليه لظهور 
کفره. 

آما هذاء فيزعم آنه م يرتكب إلا تخصيص عموم التكليف بمن ليس له مثل 
درجته في الدین» ویتداعی هذا إل أن يدعي کل فاسق مثل حاله. ا ملخصا. 


قال الطحاوي: «ونرى الجاعة اوو والفرقة اوغا 


الأصل في هذا قوله تعالى: # وَأعَتَصْمُوا بل لله جويعا ول رفوأ [آل عمران: 
۳[ 


وروی الترمذي: عن ابن عباس رضی الله عنه] قال: قال رسول الله : «ید الله 

وروى البخاري: عن حذيفة بن اليمان يقول: كان الناس يسألون رسول الله جلا 
عن الخير وكنت أسأله عن الشر خافة أن يدركنى فقلت: يا رسول الله إنا كنا في جاهلية 
وشر» فجاءنا الله بهذا ا خير فهل بعد هذا الخیر من شر؟ قال: نعم» قلت: وهل بعد ذلك 
)١(‏ «حاشية ابن عابدین» ٤۳١ :٤(‏ ۲). 


(9) أبواب الفتن» باب ما جاء في لزوم الجماعة» .)۲۱٦7(‏ وقال: هذا حديث حسن غريب لا نعرفه 
من حديث ابن عباس إلا من هذا الوجه. 


٤ 
الشر من خیر؟ قال: نعم وفیه دخحن» قلت: وما دخنه؟ قال: قوم ېدون بغير هديي‎ 
تعرف منهم وتنكر» قلت: فهل بعد ذلك الخير من شر؟ قال: نعم دعاة على أبواب‎ 
جهنم! من أجابمم إليها قذفوه فيهاء قلت: يا رسول الله صفهم لنا؟ فقال: هم من‎ 
جلدتناويتكلمون بألستتناء قلت: ف تأمرني إن أدركني ذلك؟ قال: تلزم جماعة المسلمين‎ 
وإمامهم» قلت: فإن م يكن هم جماعة ولا إمام؟ قال: فاعتزل تلك الفرق كلها ولو أن‎ 

تعض بأصل شجرة حتى يدركك الموت وأنت على ذلك»'. 


وآخرج الحاکم: عن محمد بن جبیر بن مطعم: عن آبیه جبیر قال: قام رسول الله 
اة بالخيف» فقال: «نضّر الله عبداً سمع مقالتي فوعاهاء ثم أدًاها إلى من لم يسمعهاء 
فرب حامل فقه لا فقه لهه ورب حامل فقه إلى من هو أفقه منهء ثلاث لا یغل علیهن 
قلب مؤمن: إخلاص العمل لله» والطاعة لذوي الأمر» ولزوم جاعة المسلمين» فإن 
دعوتېم قط م ورائھہ»". 

وروى الحاكم: عن بي ذر قال: قال رسول الله ي4 «من خالف جاعة المسلمين 
شبراً فقد خلع ربقة الإسلام من عنقه)". 


وروی مسلم في (صحیحه): عن ابن عباس: عن رسول الله 4 قال: «من کره 


(۱) كتاب المناقب» باب علامات النبوة في الإإسلام» (0 .)٠١‏ وكتاب الفتن» باب كيف الأمر إذا | 
تكن حماعة» .)۷٠۸٤(‏ 

(۲) كتاب العلم» .)۲۹٤(‏ وقال الحاكم: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين قاعدة من قواعد 
أصحاب الروايات ولم يخرجاه» فأما البخاري فقد روى في «الجامع الصحيح» عن نعيم بن حماد 
وهو أحد آئمة اللإسلام وله أصل من حديث الزهري من غير حديث صالح بن كيسان فقد رواه 
محمد ابن إسحاق بن يسار من أوجه صحيحة عن الزهري. 

(۳) کتاب العلم» .)٤٩۲(‏ وقال: خالد بن وهبان م جرح في رواياته» وهو تابعي معروف إلا أن 
الشيخين لم بخرجاه» وقد روي هذا المتن عن عبد الله بن عمر بإسناد صحيح على شر طه|. 


ff 
من أميره شيئاً فليصبر عليه» فإنه ليس أحد من الناس خرج من السلطان شبراً ففات‎ 
عليه إلا مات ميتة جاهلية».‎ 

قال الإمام النووي في شر حه قول الرسول عليه الصلاة والسلام: «ميتة جاهلية): 

«أي: على صفة موتهم» من حيث هم فوضى لا إمام هم». 

وهذاالقول من الإمام النووي في غاية التحقيق» خلافاً من توهم أن مفارق المجماعة 

فكل هذه الأحاديث وغيرها تؤكد كا ترى على أن البقاء مع ا لجماعة عملياً أقرب 
إلى الرشاد» ولكن هذا لايستلزم مطلقاً أن يغلق الإنسان عينيه ويبقى مع الجماعة حتى لو 
كانت على ضلال» فإن البقاء معها مشروط ببقائها على الأحكام الشرعية جملةء فأما إن 
خرجت بكليتها عن الأحكام والدين» فلا حكم ههاء ولا تنطبق هذه الآحاديث عليها. 

وبناءً على ذلك» فلا يصح تطبيق هذه الآحاديث والاستدلال بها على وجوب 
الالتزام بأحكام الدول القائمة حالياًء وبعض الناس يستدل ذه الأحاديث على وجوب 
الالتزام بالجماعات الإسلامية والأحزاب التي تكونت في هذه العصور» ولا يصح 
اللاستدلال ہا على ذلك ک] لا خفى؛ لأن خرجهاغبر مايريدون. 

وعلى كل حال فإن المراد بالجياعة جماعة المسلمين الثابتة على الحقء ولو إجالاً 
في أصول الدين» وأقوى مصاديق ذلك» يتحقق في حال وجود خليفة للمسلمين قائم 
بأحكام الدين ملتزم بالشريعةء ولا يخلو إنسان من ظلم أحياناًء ولا يجوز أن يدفع ذلك 
الظلم الجزئي الناس إلى الخروج على هذا الإمام. 


(1) كتاب اللإمارةء باب الأمر بلزوم الجماعة عند ظهور الفتن وتحذير الدعاة إلى الکفر» .)۱۸٤۹(‏ 
(۲) شرح صحیح مسلم (۲۳۸:۱۲). 


ES 
قال الطحاوي: «ودين الله في الأر ض والسماء واحد» وهو دين الإسلام قال‎ 
الله تعالى: إن الت عن دالو الإسَكم # [آل عمران: ۱۹]ء وقال تعالى:‎ 
وَرضيت لَك ألَإسَكَّمَ ًا 4 [الائدة: ۳]ء وهو بين الغلو والتقصير وبين‎ 

التشبيه والتعطيل» وبين الجر والقدَر وبين الأمن واليأس». 

يجب اللإيمان بأن الدين واحد ني الأرض وفي السماء» فأما أهل الساء فلا بختلفون 
ني أن الدين واحد» وأما آهل الأرض من أجناس البشر» فكل مجموعة تدعي لنفسها 
ديناً خاصاًء والمسلمون يعتقدون أنه لا دين صحيح إلا دين الإسلام» وأن كل الأديان 
سواه باطلة» وليست نسبتها إلى الله تعالى صحيحةء فقد حصل فبها التحريف والزيادة 
والنقصان» ولم يستقم على ما أنزل إلا دين الإسلام» فقد تعهد الله تعالى بحفظه بواسطة 
حفظ القرآن» 8 نَا رالد كر ونا لظو 4 [الحجر: ۹]. 

في هذه الفقرة يجمل الإمام الطحاوي الأوصاف العامة الكلية للإسلام» وذلك 
بناءً على ما مضى بيانه من تفاصيل في هذا الكتاب. 
الغلو ويقابله التقصير: 

روى الإمام النسائي في في «السنن الكبرى»: عن ابن عباس قال لي رسول الله ية 
غداة العقبة وهو على راحلته: «هات القط لي» فلقطت له حصيات» هن حص الخذف» 
فلا وضعتهن في يده قال: بأمثال هؤلاء» بأمثال هؤلاء» وإياكم والغلو في الدين» فان 
آهلك من قبلكم الغلو في الدين»“. 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: 

«وآما الغلو فهو المبالغة في الشيء» والتشديد فيه بتجاوز ا لحد وفيه معنى التعمق 


.)٠٠٠٥١( كتاب المناسك» باب من أين يلتقط الحصی»‎ )١( 


۷ 

يقال: غلا في الشيء يغلو غلواًء وغلا السعر يغلو غلاءً إذا جاوز العادة» والسهم يغلو 
غلواً بفتح ثم سكون إذا بلغ غاية مايرمى» وورد النهي عنه صريحاً فيم أخر جه النسائي 
وابن ماجه» وصححه ابن خزيمة وابن حبان والحاكم من طريق بي العالية عن ابن عباس 
قال: قال لي رسول الله بلاة... فذكر حديثاً في حصى الرمي» وفيه: «... وإياكم والغلو في 
الدين» فإن آهلك من قبلكم الغلو في الدين»'. اه. 
التشبيه ويقابله التعطيل: 

الأصل في ذلك قوله تعال: کاس کَمَلوِہ سی 4 [الشوری: ]١١‏ وقد سبق 
الکلام علیهاء وقوله تعای: # کم یک رفوا د 4 [الإحلاص:٤].‏ 

والتشبيه: هو نسبة معنى من المعاني الثابتة للبشر إلى الله تعالىء وقد مرٌ بيانه» وما 
التعطيل: فهو نفي معنى ثبت على سبيل القطع عن الله تعالى» ومنه نفي الذات الإية 
أو نفي كونه قادراً أو عا مء ونحو ذلك... وليس نفي التجسيم والأعضاء تعطيلًء كا 
يروج لذلك المشبهة تشنيعاً على أهل الحق» بل نفي ذلك واجب على الناس. 

قال ابن حجر في «الفتح): 

«وقد أخرج البيهقي في كتاب «الآساء والصفات): بسند حسن عن ابن عباس: 
إن اليهود أتوا النبي بيا فقالوا: صف لنا ربك الذي تعبده؟ فأنزل الله عزوجل: لفَلّ 
هو اله أذ € [الإحلاص: 1١‏ إلى آخرهاء فقال: «هذه صفة ربي عزوجل». 

دعن أي بن كحب قال: قال اشر كرون لبي كل انسب لا ربك؟ فرلت سورة 
الإخلاص الحديث... وهو عند ابن خزيمة في كتاب «التوحيد)» وصححه الحاكم» 
وفیه: نه ليس شيء یولد إلا یموت» ولیس شيء يموت إلا یورث» واللّه لایموت ولا 
یورث» ولم یکن له شبه ولا عدل» ولیس کمثله شيء. 


)۱( «فتح الباري» .(TYA:11)‏ 


€۸ 
قال البيهقي معنی قوله: اس كلو سء 4 لیس كهو شيء قاله أهل اللغة 
قال: ونظبره قوله تعالی: لقان اموا بول ما انم پو € [البقرة: ]۱١۷‏ يريد: بالذي 
آمنتم به» وهي قراءة ابن عباس» قال: والکاف في قوله: # كَمَلِدِہ ) [الشوری: ]١١‏ 
للتأكيدء فنفى الله عنه المثلية بآكد ما يكون من النفي» وآنشد لورقة بن نوفل في زيد بن 
عمرو بن نفيل من آبيات: 
واد د کا 
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ثم سند عن ابن عباس في قوله تعالی: وله المتل لمل € [الروم: ۲۷] يقول: 
ليس کمثله شيء وني قوله: هل تعلم له سما 4 [مریم: ]٥٥‏ هل تعلم له شبهاً أو 
مغلا . اه. 

فهذا فيه نفي الشبيه عن الله تعالى» خلافاً من ادعى أنه لم يرد في السنة نفي الشبيهء 
بل غاية ما ورد إنما هو نفي المثيل! يريد من ذلك الاعتماد عليه لتجويز تشبيه الله تعالى 
بمخلوقاته من بعض الحهات. 
الجر ويقابله القدر: 


آهل الحتق على مذهب متوسط بين الجبر والقدر» فهم لا يقولون بالجبر ولا 
بالقدر» ومعنى الجبر أن الله تعالى أجبرهم على فعل خلاف ما يريدون» فإرادتمم تتعلق 
بأمرء لزمهم الله تعالى على فعل خلاف هذا الأمر. 

وأما القدر فالمقصود به» ن العباد خالقون لأفعاهم» وقد سبق بيان بطلان ذلك 
في الكلام على الكسب» وذكرنا هناك أن لا أحد من المخلوقات خالق لفعل نفسه» 
فالخالق الوحيد هو الله تعالى» فلا خالق سواه» ونفي الخلق عن الإنسان لا يستلزم مطلقاً 
إثبات الجبر» کا مضى بيانه. 


)۱( «فتح الباري» .(Ton:1)‏ 


4۹ 
فأهل الحق يقولون: إن الإنسان كاسب ومكتسب لأفعاله» وليس خالقاهاء ولا 

ورا علا و ذا عر اذه إل والطر يق الصدف: 

الأمن ويقابله الياس: 


الآمن إلى الخاتمة يستلزم عند الناس فساد الأعمال» وكذلك اليس من تعديل 
الأمور» وتحسين الأحوال» فكل من هذين الأمرين يستلزم بطلان الأعمال عند البشر. 
ر او انر ر فر ا ا را و ا ٠‏ ۹ر ر وی رر 
لزت کفروا ادت اله ولاه ولیک يشو من رَحمتی وأولتیک هم عدَابٌ 
ي ¥ [العنکبوت: ۲۳]» وقال تعالٰی: رآ سوأ من روج آله ِن لا ياكس من رقع أله 


مکو دح س 


إلا لقم أَلْكَطِر) [يوسف: ۸۷]. 


فهذه الآيات دالة على حرمة اليأس من روح الله تعالى» لأن اليس يولد القنوط 
فإن يئس الواحد من نتيجة العمل الذي يريده» فإنه لا يقوم به. 

ولذلك تكلم أصحاب النظر في السلوك الإنساني عن هذين الأمرين» أعني الأمن 
واليأس» فقرروا أن الأمن يستلزم الرجاء» وهذا قد يبعث على الكسل» والخوف يستلزم 
اليأس وهو يبعث على ترك العمل» فكلاهما مع المبالغة فيه| مبطلان. 

قال الشيخ أحمد الدردير في «شرح الخريدة البهية): 

«وعَلّب في حال اشتغالك بالذكر المذكور الخوف من الله تعالى» ما دمت في حال 
الصحة على الرجاء في رحمته وعفوه» يريد: إنه لا بد للعبيد من الخوف والرجاء معاً 
لأن) كجناحى الطائر متى فقد أحدهما سقط إلا أنه في حال الصحة والسلامة ينبغخى 
تغليب جانب الخوف على جانب الرجاء؛ لأنه كالسوط ينساق به إلى الاعتناء بالعبادة 
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وبه تزول الرعونات النفسية عن القلب إن شاء الله» فإذا نزل به المرض وأشرف على‎ 
الموت فينبغي تغليب جانب الرجاء على الخوف؛ لأآنه حال القدوم على الكريم.‎ 

والخوف هم وقلق لاهو آت» والحزن هم لمافات» والرجاء تعلق القلب بمرغوب 
يحصل في المستقبل مع الأخذ في الأسباب» فإن م يأخذ في الأسباب فطْمَع» وهو مذموم 
ERI‏ 
قال الطحاوي: «فهذا ديننا واعتقادنا ظاهراً وباطناًء ونحن براء إلى الله من كل 
من خالف الذي ذكرناه وبيناه» ونسأل الله تعالى أن يثبتنا على الإيمان ويختم 
لنا به» ويعصمنا من الأهواء المختلفة والآراء المتفرقة والمذاهب الرديةء مثل: 
المشبُهة والمعتزلة وا لجهمية والحبرية والقدرية» وغيرهم من الذين خالفواالسنة 
والجماعةء وحالفوا الضلالة ونحن منهم براءء وهم عندنا ضلال وأردياء. 
وباللّه العصمة والتوفيق». 

فقد صرح الإمام الطحاوي أن اعتقاد المرء لا جوز أن يكون له وجهان: ظاهر 
وباطن» فيجب على المرء أن يعبر صراحة عما يعتقد به» وبخلاف ذلك يقع في الباطنية 
المذمومة» وهي نوع من النفاق. 

قال ابن عابدین في «(حاشیته): 

«مطلب في الأهواء إذا ظهرت بدعتهم: 

أهل الأهواء إذا ظهرت بدعتهم بحيث توجب الكفر فإنه يباح قتلهم جيعاً إذا ‏ 
يرجعوا ول يتوبواء وإذاتابوا وآسلمواتقبل توبتهم جميعاإلا: الإباحيةء والغاليةء والشيعة 
من الروافض» والقرامطةء والزنادقة من الفلاسفة»ء لا تقبل توبتهم بحال من الأحوال» 
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ويقتل بعد التوبة وقبلها؛ لآم م يعتقدوا بالصانع تعالى حتى يتوبوا وير جعواإليه. 

وقال بعضهم: إن تاب قبل الأخذ والإظهار تقبل توبته وإلا فلاء وهو قياس 
قول أبي حنيفة» وهو حسن جدأء فأما في بدعة لا توجب الكفر فإنه جب التعزير» بأي 
وجه يمن أن يمنع من ذلك فان م یمکن بلا حبس وضرب» يجوز حبسه وضربه» 
وكذا لو لم يمكن المنع بلا سيف إن كان رئيسهم ومقتداهم جاز قتله سياسة وامتناعاً. 

والمبتدع لو كان له دلالة ودعوة للناس إلى بدعته» ويتوهم منه أن ينشر البدعة» 
وإن لم بجحكم بكفره جاز للسلطان قتله سياسة وزجراً؛ لأن فساده أعلى وأعم حيث 
يؤثر في الدين» والبدعة لو كانت كفراً يباح قتل أصحاما عامةء ولو م تكن كفراً يقتل 
معلمهم ورئیسهم زجراًوامتناعا». اه. 

قال ابن عابدین في «(حاشيته) : 

«وأما الذي لا يتدين بدين» فالمراد به الذي لا يستقر على دين» أو الذي يكون 
اعتقاده خارجاً عن جميع الأديانء والثاني هو الظاهر. 
توبته كالزنديق؛ لأن ذلك في الزنديق لعدم الاطمئنان إلى ما يظهر من التوبة إذا كان 
يخفي كفره-الذي هو عدم اعتقاده ديناً- والمنافق مله في الإخفاء. 

وعلى هذا فطريق العلم بحاله؛ إما بأن يعثر بعض الناس عليه» أو يسره إلى من 
أمن إليه. اه. 

حكم الدروز والتيامنة والنصيرية والاإأساعيلية: 

تنبيه: يعلم ماهنا حكم الدروز والتيامنةء فإنهم في البلاد الشامية يظهرون الإسلام 
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والصوم والصلاة» مع أنهم يعتقدون تناسخ الأرواح وحل الخمر والزناء وأن الألوهية‎ 
تظهر في شخص بعد شخص.» ويجحدون الحشر والصوم والصلاة والحج» ويقولون‎ 

اللسمى به غير المعنى المراد ويتكلمون في جناب نبينا 4 كلمات فظيعة. 

وللعلامة المحقق عبد الر من العءادي فيهم فتوى مطولةء وذكر فيها نهم ينتحلون 
«المواقف». 

ونقل عن علماء المذاهب الأربعة آنه لا جحل إقرارهم في ديار الإسلام بجزية ولا 
غيرهاء ولا تحل مناكحتهم ولا ذبائحهم وفيهم فتوى في «الخبرية أيضاً فراجعها. 

والحاصل: أنهم يصدق عليهم اسم الزنديق والمنافق والملحد. 

ولا يخفى ن إقرارهم بالشهادتين مع هذا الاعتقاد الخبيث لا يجعلهم في حكم 
المرتد لعدم التصديقء ولا يصح إسلام أحدهم ظاهراً إلا بشرط التبري عن جميع ما 
يخالف دين الإسلام؛ لمم يدّعون الإسلام ويقرون بالشهادتين» وبعد الظفر بم لا 
تقبل توبتهم أصلا. 

وذكرفي «التتارخانية): إنه سل فقهاء سمرقند عن رجل يظهر الإسلام والإيان» 
ثم قر: بأني كنت أعتقد مع ذلك مذهب القرامطة ودعو إليه» والآن تبت ورجعت 
وهو يظهر الآن ما كان يظهره قبل من الإسلام والإيمانء قال أبو عبد الكريم بن حمد: 
قتل القرامطة واستتصامم فرض» وأما هذا الرجل الواحد فبعض مشايخنا قال: يتغْمًّل 

وقال بعضهم: يقتل بلا استغفال؛ لأن من ظهر منه ذلك ودعا الناس لا يصدق 
فيم يدعي بعد من التوبة» ولو قبل منه ذلك هدموا الإسلام وأضلوا المسلمين من غير 
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أن يمكن قتلهم» وأطال في ذلك ونقل عدة فتاوى عن أئمتنا وغيرهم بنحو ذلك» لكن 
تقدم اعتماد قبول التوبة قبل الأخذ لا بعده». اه 

ویر جد حف الط راف م اة وال و فة قط آنا فاد عة طامة 
يعلنون عنها للناس» وأخرى يبطنونها في أنفسهم» ولا يطلعون عليها إلا خواصهم» 
تظنٌ ذلك خلاصة الإيمان» وإذا اعترض عليم أحد قالوا له: إن الناس عوام وخواص» 
فنحن نبطن في أنفسنا عقيدة الخواص» ونتعامل مع الناس في ظاهرنا بعقيدة العوا» 
ويدعون أن ذلك من الحكمة في الدعوة» وهو في حقيقته كذب ونفاق حض. 

ولكن طريقة أهل السنة تنص على أن الاعتقاد واحد ظاهراً وباطناًء والفرق بين 
العوام والخواص إنا هو ني التفصيل والإجال» بمعنى أن العوام يؤمنون با يمن به 
ا لخواص» ولكن معرفتهم بالعقيدة معرفة مجملةء وأما معرفة الخواص فأكثر تفصيلا 
فالفرق إنما هو في الإ جمال والتفصيل» وهذاالفرق فرق شرعي ومشروع» وليس من 
قبيل النتفاق» ولا المذاهب الباطنية» كا لا بخفى. 

ومن يقول بو جود عقيدتين متخالفتين في حقيقته|ء ولكن واحدة يظهر ها للناس 
وأخرى يخفيها ويبطنها ني نفسه» بعض الفلاسفة» مثل ابن رشد الحفيد» ومن مشى على 
طريقته» ومنهم بعض القائلين بوحدة الوجود كا هو معلوم في تفاصيل المذهب. 

فالفريق الأول: يبطن في نفسه عقيدة الفلاسفة ويظهر للعامة ة عقائد اللإسلام 
الظاهرء ويلجأ للتأويل أحياناً ليهرب من التناقضات الظاهرة التي تعترض طريقه» وأما 
الفريق الثاني: فيبطن في نفسه عقيدة الإشراق ووحدة الوجود» ويظهر للعوام تعبده 
ورسوماً من أقوال أهل السنةء مع عدم التزامه بتفاصيلها على حسب ما يشرحه أهل 
السنة ويوضحونه. 
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وأما المجسمة: فلا نفاق فيهم غالباً ولكنه الجهل! غارقون فيه! وهم لجهلهم 
عندما لا يقدرون على التصريح بما يعتقدون به من باطل» ولا يستطيعون إثباته على 
خصومهم» يلجأون إلى طريقة أآخرى مقابلة لطريقة الظاهر والباطل في حاولة ستر 
باطلهم» وهي التلاعب بالألفاظ» وإطلاقها أحياناًء ونفيها أآخرى» ودعوى أنها مجملة 
غير مبينةء ويستدلون أحياناً بكلمات عن المتقدمين لا تفيد مطلوم» أو تفيده ولكن 
قائلها غير معصوم ولكنهم يلبسون الحق بالباطل فيزعمون أن هذا من السلف» 
والسلف يجب اتباعهم» ويتغافلون عن أن آحاد السلف غير معصومين» وقد بخطئون» 
والعبرة أولاً بالدليلء أو بالإجماع» ولا إجماع» ومع ذلك يزعمون وقوع الإجماع على ما 
يزعمون» وهكذا يتلبسون بظلمات بعضها فوق بعض. 

ثم بين الإمام الطحاوي» أن الاعتقاد با لمذهب الحق» لا يكفي المرء» بل لا بد له 
أيضاً من أن يتبرأً من المذهب الباطلء لأن عدم البراءة منه بجر إلى التهاون معه» وذلك 
يستلزم مفاسد عملية واعتقادية كثيرة. 

ومن هنا فإن أول ما بلع النبي عليه الصلاة والسلام بحقيقة الرسالةء أمره الله 
تعالى بأن يباشر فيتبراً علناً من الأصنام وا مذاهب الباطلةء ولا يكتمل معنى الإيمان إلا 
بالراءة من الأغيار. 

وهذا طرف من معنى الولاء والبراء» ولهما أحكام ذكرها علماء آهل السنة في 
كتبهم» وقيّدوها بقيود شرعية دقيقة. 

ولنا أن نتعجب من كثير ممن ينتمون إلى أهل السنة في هذه العصور» وهم يوالون 
المبتدعة بل الكفار» ومراتب موالاتمم هم تتفاوت مابين السكوت عليهم وعدم الإنكار 
أو الوقوف معهم في وجه خالفيهم من أهل الحقء إظهاراً للتسامح أو لسعة قلويم 
وهذا كله باطل لا يجوز-إلى أن يصلوا إلى حد الانخداع بهم أو موافقتهم على بدعتهم. 
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فالواجب على من أدرك المذهب الحق أن يباشر بالدعوة إليه على حسب وسعه 
وطاقته» وعلى حسب قدرته» وأن يعين ويوالي أتباع ذلك المذهب بنصرتمم ومعاونتهم 
والمدافعة معهم ضد أعدائهم. 

ومع أن بدعة المجسمة قد انتشرت في هذا الزمان» إلا أننا نجد بعض آهل السنة 
یسکتون عنھاء بل یتر مون على آصحا ا ومؤسسيهاء من دون آن يبينواللناس بدعتهم» 
إلا على سبيل التلويح والاستحياء» يدفعهم إل هذاالموقف كله خوف وصفهم بالتعصب 
والتزمت وعدم الانفتاح. 

ومعلوم أن مثل هذا الخوف هو الذي دفع كثيراً من الناس إلى أن يوالي حتى 
النصارى واليهود» هربا من اتهامه بالتعصب ضد الأديان الأخرى» وغفل هذاعن أن 
الدين عند الله تعالى إن هو الإسلام» ولا دين آخر غيره» إلا على سبيل التنزل بالتسمية 
اللغوية المحضة» أما من ناحية شرعيةء فكل الأديان الأخرى باطلة لا اعتداد اء ولا 
صحة ها. فالدين الحق الوحيد هو الإسلام. 


ومع آننا نقول ذلك فإن هذا الموقف لا يستلزم كما لا يخفى» آن لا نتكلم مع 
الآخرين» ولا يستلزم الانكماش على أنفسنا وعدم معرفة أحوال الآخرين» بل إن هذا 
الموقف دافع لنا إلى النقاش والمباحثة والمخالطة للدلالة والبيان والنقد بالطريق الأوللى» 
لأننا مأمورون بدعوتهم وإرشادهم» وذلك لا يتم لنا على الصورة الشرعية المطلوبة إلا 
بالاختلاط بهم» ومعرفة أقواهم والتحاور معهم بالتي هي أحسن» ومجادلتهم» ودعوتهم 
إلى الدين الحق. 

فبعض من يدعو إلى التقريب بين الأديانء يعتقد ظناً منه أن هذه الدعوة لايمكن 
أن تتم إلا بالاعتراف بحقية الأديان الآخرى» وهذا باطل» بل التقريب بين الأديان بمعنى 
التقريب بين آهل الأديان» هو دعوة إسلامية أصيلة» ولكنها قائمة على أن الإسلام هو 
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الدين الحق» وأن ذلك يوجب على أتباعه أن يقتربوا من الآخرين ليسلكوا بهم مسالك‎ 
الدعوة والبيان» وليأمنوا شرهم إن أرادوا بالإسلام شراً.‎ 

فمن أقام التقريب بين الأديان على شر ط الاعتراف بحقيّة الأديان حميعاً وتسويتها 
مع الإسلام» ووضعها جميعاً على قدم واحدة» فدعوته هذه باطلة. 

وكذلك نقول بخصوص المذاهب الاسلامية الأخرى من المعتزلة والمجسمة 
والشيعة وغيرهم. 

ولذلك نبه الإمام الطحاوي على وجوب البراءة من هذه المذاهب» ولكن ذلك 
لا يستلزم مطلقاً الانعزال عن أصحاباء بل يوجب علينا - أهل الحق -الاختلاط ہم 
لدلالتهم إلى الحق» ودفع باطلهم» ومن هذا الباب قام كثير من آهل السنة والجاعة 
بالكلام على المذاهب الأخرى» وذلك يحقق هدفين جليلين: 

الأول: التمييز بين حقيقة مذهب أهل السنة وبين المذاهب الأخرى» والثاني: 
معرفة الطريقة التي نسلكها ني خاطبة كل طائفة منهم. 

وذلك خلافاً لمن ظنٌ أن ذلك يؤدي إلى زيادة الفرقة والتشتت بين المسلمين» 
فدَفعَّه ذلك إلى إنكار أصل المذاهب» وإنكار تميز مذهب أهل الحق عن غيرهم» بل 
اعتقد نهم كلهم مشتركون في الإسلام» وهذايكفي عنده لعدم التمييز بينهم» بالإضافة 
إلى سائر الاعتقادات الآخرى» وطريقته هذه باطلة ك لا يخفى على أحده فإن الواقع 
أكبر دليل على أنه لايمكتنا تجاهل وجود فرق ومذاهب» سواء كانت منتسبة إلى الإسلام 
أو كانت منتسبة إلى غيره. فهذا لا ينفي وجود مصب منهم ومبطل» ولا ينفي وجود 
طوائف وافقت الدين وأخرى نافرته وأبطلت بعض أحكامه. 

فالتفرق بين الناس هو سنة الله تعالى في الأرض كا وردفي آيات صريحة بذلك» بل 
هذا هو أحد سس التكليف» فالحهد الذي يبذله هؤلاء لتجاهل وجود هذه الفروقات 
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بين البشر في مذاهبهم» لا تجدي ولا تنقع» بل هي طلب ال لا يقع عادة» وطلب 
المستحيل عادةء يساوي طلب تنزيل معجزة أوكرامة. 

ثم هذاالمسلك بعدذلك خالف لا كانت عليه سيرةالرسول عليه الصلاة والسلام 
من عدم تجاهل وجود اختلافات بين الناس» وإنما جاء الدين بمحاولة هداية هؤلاء إل 
الحق على حسب الوسع والقدرة» وطلب العمل على البيان والهداية لا يكون إلا بعد 
التسليم بوجود افتراقات وأخطاء وانحرافات» ولم جى بتجاهل وجودها ثم التعامل 
مع أصحاما كأنهم غير مفترقين فعلاً! وهم في الواقع مفترقون! وتجاهل وجود ماهو 
وجو س 

ومن هذا الباب» يلزمنا أن نبين الآصول الكبيرة التي اختلف عليها بعض الفرق 
الإسلاميةء تنبيهاً للقارئ على هذا الأصل»ء وسوف نعتمد أساساً على كتاب الإمام 
اللجدد ل مذهب أهل السنة والجياعة-الأشاعرة-وهو الإمام الرازي في كتابه: «اعتقادات 
فرق المسلمين والمشر كين» مع زيادات وشرح بم نراه مناسباً. 


المعتزلة: 


كلهم متفقون على نفي صفات الله تعالى من العلم والقدرة» والمقصود من نفيهم 
هاء هو أنهم ينفون كونما زائدة على الذات» وأيضاً يتميزون بنفي بعض الصفات التي 
آثبتها آهل الحق كالإرادة على اختلاف بينهم» وكالكلام النفسي والسمع والبصر» وعلى 
أن القرآن حدث وخلوق» ومعنى ال محدث والمخلوق: آنه م يكن في الوجود الخارجي 
ثم آوجده الله تعالى بقدرته وإرادته» وهذا: إن قصدوا به الثابت في المصحف من الألفاظ 
والحروف والكلمات المحدودة الدالة على بعض مدلولات كلام الله تعالى القائم بنفسه» 
فلا ريب في صواب ذلك» وإِن آرادوا به نفي كلام الله تعالى النفسي القائم بذاته فهو حل 
الخلاف مع آهل الحق» وهو ما يريدونه. 


f0۸ 

واتفقوا على أن الله تعالى ليس خالقاً لأفعال عباده» وهذه المسألة هى جوهر 
مذهبهم» وحاصلها أن الإنسان خالق لأفعاله» آي موجدها من العدم إلى الوجود» 
ووجه الخلاف بينهم وبين آهل السنةء هو أن أهل السنة يقولون: إن الله تعالى هو خالق 
أفعال العباد» ولكن العباد مكتسبون ها كا وضحناه في حله. 

وما تميزوا به قوهم: بأن فاعل الكبيرة أي الفاسق في منزلة بين منزلتين» أي 
لا هو مؤمن ولا هو عاص» ومصيره في الآخرة إلى الخلود في النار» وهو من أضعف 
آقوالهم. 

وهم بعض الأقوال الآخرى التي تميزوا بهاء والمعتزلة على العموم من فحولة 

ومؤسسو المعتزلة هما واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد كانا من تلامذة الحسن 
البصري» ولا أحدثا مذهباً وهو أن الفاسق ليس بمؤمن ولا كافر» اعتزلا حلقة الحسن 
البصري» وجلسا ناحية في المسجد فقال الناس: إن اعتزلا حلقة الحسن البصري» 

ومن مذهب واصل: أن علياً وطلحة رضي الله عنهما لو شهدا ني شيء واحد 
فشهادت)| غير مقبولة. وزاد عليه عمرو بن عبيد صاحبه بأن شهادة طلحة والزبير غير 
مقبولة بوجه ماء لزعمه أن عدالة واحد منه| لا بعينه ساقطة» لأجل فس أحد الفريقين 
بالمقاتلة لا على التعيين» ولا م نستطيع تعيينه» م بجز العمل بشهادة آي منه|! 

ومن هنايظهر عدل مذهب أهل السنة لا م يسقطوا عدالة الصحابة بالقتالء لآم 
كانوا مجتهدين فيه» فخالفوا المعتزلة وخالفوا ا لخوارج الذين ذهبوا إلى التكفير. فمذهب 
أهل السنة أحكم وأعدل ما يتصوره كثير من الناس في هذا الزمان. 


۹ 

وما قاله أبو الهذيل العلاف أن خالقية الله تعالى قد انتهت إلى حد لا يقدر أن بخلق 
ا 

وهو قول باطل بلا ريب» وبدعة عظيمة. 

وأما النظام إبراهيم بن سيار فكان يقول: إن العبد قادر على أشياء لا يقدر الله 
تعالى على خلقهاء وأنكر حجية الإجماع وخبر الواحد والقياس» ول یکن در علا 
رضي الله عنه بسوء. 

ومن مذهب أبي علي امحَبّائيٌ أنه يجوز أن يكون العرَض الواحد في حالة واحدة 
وروا ووم ما 

وكان أبو الحسين الخياط وهو أستاذ أبي القاسم الكعبي يقول: إن الجسم في العدم 
جسم حتى إنهم آلزموه أن يكون راكباً فرساً معدوماء فالتزم ذلك وجوزه. 

وآما أبو الحسين علي بن محمد البصري فقد نفى الحال والمعاني» وجوز كرامات 
الأولياء خالفاً لعظم المعتزلة في هذا". 
الخوارج: 

فرقهم اتفقت على أن العبد يصير كافراً بالذنب» وهم يكفرون عثمان وعلياً 
رضي الله عنهماء وطلحة والزبير وعائشة رضي الله عنهم» ويعظمون آبا بكر وعمر رضي 
الله عنھ". 

وأساس نشوء هذه الفرق سياسي» ومعظم كلامهم رَدةٌ فعل لبعض الخلافات 
)١(‏ «اعتقادات فرق المسلمين والمشركين)» الإمام الرازي» ص۲". 


(۲) المصدر السابق ص٣٤‏ . 


aS 
التي نشأت في تلك الأوقات» ولذلك نرى أنهم لم يستمر هم وجود بعد ذلك ول ينشاً‎ 
هم حلف إلا في ظل نفس تلك الظروف التي نشؤوا فيها.‎ 

فأسباب نشوئهم نفسية انفعالية أكثر منها فكرية حضة» ولذلك لا يدومون ولا 
يظهرون إلا ني الظروف المشابهة لظروف أجدادهم الآوائل» وما صرحوا به من أن 
فاعل الكبيرة كافر» باطل بلا توقف» ويتميز الخوارج بأنمم كانوا ظاهراً من الدعاة إلى 
الالتزام باللإسلام في طريقة الحكم والعدل بين الناس» بحسب زعمهم» على نهم ضلوا 
السبيل في طريقهم نحو ذلك» وما يزعمونه من كونم على الحق ليس بمنجيهم ولا 
معذراهم. 

وأجاز الآزارقة أتباع آبي نافع بن الأزرق قتل خالفيهم. وأما النجدات آتباع 
نجدةبن عامر النخعي فقال بوجوب قتل خالفيهم. قال الإمام الرازي: «وأكثر الخوارج 
بسجستان على مقالته». اه. 

وآماالبيهسية أتباع آي بيهس فمذهبهم أن من لا يعرف الله تعالى وأسماءه وتفاصيل 
الشريعة فهو كافر. وأنكر عبد الكرم بن عجرد زعيم العجاردة كون سورة يوسف من 
القرآن» قال لحمقه وتعصبه: لأا في شرح العشق والعاشق وا معشوق» ومثل هذا لا 
جوز آن یکون کلام الله تعالی. 

وأما الصلتية أتباع عثمان بن أي الصلت فعندهم أن من دخل في مذهبهم فهو 
مسلم» فالإسلام حصورني مذهبهم. 

والميمونية آتباع ميمون بن عمران بجيزون نكاح بناتہم» ولا يرون أن الشر من الله 
تعالى. ويقطع الحمزية أتباع حمزة بن آدرك أن أطفال الكفار في النار. 


(1) «اعتقادات فرق المسلمين والمشركين)» الإمام الرازي» ص٥٥0‏ . 


1۱ 
آما الشعيبية أتباع شعيب بن محمد فيقولون: إن العبد متسب ولا يقولون إنه 
موجد» غير أنهم يوافقون بقية الخوارج فيم عدا هذا من بدعهم التي قالوا به" . 
وللخوارج آقوال أخرى مذكورة في كتب الفرق. 
الروافض والشيعة: 


إن سموابالروافض لأن زيد بن علي بن ا لحسن بن علي بن ابي طالب رضي الله عنه» 
خرج على هشام بن عبد الملك» فطعن عسكره في أبي بكر فمنعهم من ذلك» فرفضوه ول 
اللاسم. وهم طوائف: الزيدية والإمامية والكيسانية. 

فأما الزيدية: 


فمنهم الجارودية أتباع أي الجارود زياد بن المنذر الهمذاني» يطعنون في أي بكر 
وعمر رضي الله عنههاء ويقولون إن النبي َة نص على الإمام بالوصف دون التسمية» 
والامام بعده هو علي 

ومنهم السليمانية أتباع سليان بن جرير فيعظمون أبا بكر وعمر بن الخطاب» 
ويقولون الإمامة شورى فيا بين الخلق» وبجواز إمامة المفضول مع وجود الأفضل» 
وآن الأمة آخطأت في البيعة لأبي بكر وعمر مع وجود علي» إلا آنه خطأً لا يبلغ الفسق» 

ومنهم الصالحية آتباع الحسين بن صالح» يعظمون أبا بكر وعمر» ويتوقفون في 
حق عثان. 


(۱) «اعتقادات فرق المسلمين والمشر كين)» فخر الدين الرازي» ص*٠‏ . 


۲ 

ومن الروافض: الإمامية 

وهم يقولون إن علياًإمام بالنص الظاهرء لا بمجرد الوصف» والإمامة أصل من 
أصول الدين» وهي كالنبوة» ويقدحون في إيمان من ينفي الإمامة. ولذلك يقدحون بل 
يكفرون أغلب الصحابةء ويقولون إنهم خانوا رسول الله بيا بعدما عقد الإمامة لعلي 
وانقلبوا على أعقابهم» وصدرت منهم مقولات في تحريف القرآن وغير ذلك. 

وهم فرق: 

ومنهم أصحاب الانتظار الإمامية وهم الشيعة الاثناعشرية» وهم الذين يقولون 
إن الإ مام بعدا لجسن العسكري ولدهحمدبن الحسن العسكري» وهو غائب» وسيحضر» 
وهو المذهب الذي عليه إمامية زمانناهذاء فإنهميقولون: اللهم صل على عمد المصطفىء 
وعلي المرتضى» وفاطمة الزهراء وخديجة الكبرى» والحسن الزكي» والحسين الشهيد 
بكربلاء وزين العابدين» وحمد بن علي الباقر» وجعفر بن محمد الصادق» وموسى بن 
جعفر الكاظم» وعلي بن موسى الرضاء وحمد بن علي التقي» وعلي بن محمد النقي» 
والحسن بن علي» وحمد بن الحسن العسكري» الإمام القائم المنتظر. 

والإمامية يزعمون أن المعصومين منهم أربعة عشر» وأن الأئمة اثنا عشر» وهم 
يكفرون الصحابة رضي الله عنهم» ويقولون إن الخلق قد كقروا بعد النبي عليه الصلاة 
والسلامإلاعلياًوفاطمة والحسن والحسين والزبير وعماراً وأباذر ومقداداً وبلالاًوصهيباً. 

قال الإمام الرازي: «وهذا الذي ذكرناه في الإمامية قطرة من بحرء لأن بعض 
الروافض قد صنف كتاباً وذكر فيه ثلاثاً وسبعين فرقة من الإمامية)" هذا ما ذكره 
الإمام الرازي. 


(۱) «اعتقادات فرق المسلمين والمشر كين)ء فخر الدين الرازي» ص°٥۸.‏ 


1۳ 

وذْكرٌ هذا الصف ثلالاً وسبعين فرقة من الإمامية يريد به حصر الفرق الإسلامية 

في الإمامية فقط وإخراج غيرهم من الدين» وهو حقيقة معتقدهم» وقد وضحت ذلك 
في غير هذا الموضع. 

ومنهم غلاة كالسبئية آتباع عبد الله بن سباً يزعم أن علياً هو الله تعالى» واحتج 

بأن علياً أحرق جماعة من المخالفين ولا يعذب بالنار إلا الإله. ومنهم البنانية أصحاب 

بنان بن إسماعيل النهدي يقولون إن الله حل ني علي رضي الله عنه وأولاده وأن 

أعضاء الله تعالی کلها تعدم إلا وجههء لقوله تعای: ماکان ویو رك ذو 
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لکل والکرا € [الرمن:٣۲۷-۲].‏ 

ومنهم الخطابية آتباع أبي الخطاب يزعمون حلول الله في عل ثم ا لجسن ثم 
الحسين» وكانوا يعبدون الإمام جعفر الصادق» تبراً منهم» فزعم أبو الخطاب أن الإله 

ومنهم الغرابية قالوا إن علياً أشبه بمحمد من الغراب بالغراب وقالوا إن الله 
تعالى أرسل جبريل إلى عل فغلط جبريل وأدى الرسالة إلى محمد لتأكد المشامة بين محمد 
وعلي. 

ومنهم الكاملية يزعمون أن الصحابة كلهم كفروا لما فوضوا الخلافة إلى أي بكر« 
وكفر علي أيضاً ما بجارب أبا بكر. 

ولفرقهم مصائب وأقوال باطلة ذكرنا بعضها هنا لنحذر منهم ومن فتنتهم. 
الكيسانية 
يقولون إن الإمامة كانت حقا محمد بن الحنفية. 


ومنهم الكربية زعيمهم بو كرب الضرير: يزعمون أن الإمامة بعد علي كانت 


4 
محمد بن الحنفية وأنه حي م یمت» وماواه جبل رضوی وعنده عين ماء وعين من 
العسل» وعن يمينه سد وعن يساره نمر. والمختارية آتباع ا لختار بن أبي عبيد الثقفي 
يقولون الإمام بعد الحسين هو ابن الحنفيةء والمختار نائب محمد بن الحنفية» و ما عرف 
محمد بمقولته قصده» فدبر المختار حيلة لقتله فتركه. 

ومنهم الروندية أتباع أي هريرة الروندي يزعمون أن الإمامة كانت أولاً حقاً 
اا 

وهم فرق كثيرة ما ذكرناه نبذة تعلن عن مساوئهم» وفساد أقواهم. 


س 
ت 
أ * : 


اعلم أن اليهود أكثرهم مشبهةء وكان بدو التشبيه في الإسلام من الروافض» 
مثل بنان بن سمعان الذي كان يثبت لله تعالى الأعضاء والجوارح» وهشام بن الحكم» 
وهشام بن سام الجواليقي» ويونس بن عبد الرحهمن القمي» وآبو جعفر الأحول» الذي 
كان يدعى: شيطان الطاق» وهؤلاء علاء الروافض» ثم تهافت في ذلك من المحدثون 
من م يكن هم نصيب من علم المعقولات. 

ومنهم الحكمية ينتسبون هشام بن الحكم ادعى أن الله تعالى جسم» وغكَرَ مذهبه 
في سنة واحدة عدة تغييرات» واستقر رآيه عاقبة أمره على أنه سبعة أشبار» لأن هذا 


المقدار أقرب إلى الاعتدال من سائر المقادير. 


وما الجواليقية: تباع هشام بن سالم الجواليقي الرافضي» فيزعمون أنه تعالى 
ليس بجسم لكن صورته صورة الآدمي» وهو مركب من اليد والرجل والعينء إلا أن 
أعضاءه ليست من لحم ودم. 


(۱) «اعتقادات فرق المسلمين والمشر كين)» فخر الدين الرازي» ص٥٠‏ . 


1 

واليونسية: آتباع يونس القمي يزعمون أن النصف الأعلى من الله جوف ون 
النصف الآدنى منه مصمت. 

والشيطانية: تباع شيطان الطاق يزعمون أن الباري تعالى مستقر على العرش» 
والملائكة بجحملون العرش» وهم وإن كانوا ضعفاء بالنسبة إلى الله تعالى لكن الضعيف 
قد يحمل القوي» كرجل الديك التي تحمل مع دقتها جثة الديك. 

والجواربية: أصحاب داود الجواربي يثبتون الأعضاء والحركة والسكون والسعي 
لله تعالی» وکان یقول: سلوني عن شرح سائر آعضائه تعالی ما عدا شرح فرجه وخحیته. 
تعالی الله عن قوم علواً كيرا . 

قال الإمام الرازي: «اعلم أن جماعة من المعتزلة ينسبون التشبيه إلى الإمام مد 
ابن حنبل رحه الله وإسحاق بن راهویه ویجیی بن معین» وهذا خطأء فإنهم منزهون 
في اعتقادهم عن التشبيه والتعطيل» لكنهم كانوا لا يتكلمون ني المتشابهات بل كانوا 
يقولون: آمناوصدقناء مع آنمم کانوا جزمون بان الله تعالی لا شبيه له ولیس کمثله شیء» 
ومعلوم أن هذا الاعتقاد بعيد جداً عن التشبيه» . 

وهذاتقرير صحيح دقيق ذهب هؤلاء الأعلام» فهم منزهة» ولكنهم من المغوضة 
الذين يسكتون عن الكلام والتفصيل في النصوص» وقد بينا ذلك غير مرة في آثناء هذا 
الشرح» وأوردنا عليه من الشواهد ما فيه كفاية. 


هذا ما قرره الإمام الرازي. 


(1) ورد اسم داود الجواربي في اعتقادات فرق المسلمين والمشركين المطبوع: «داود الحواري» وهو 
غلط فال معلوم بين آهل الفرق آنه داود ا لجواربي. 

(۲) «اعتقادات فرق المسلمين والمشركين)» الإمام فخر الدين الرازي» (٤٤٥-٦٠٠ه)»‏ ص۹4. 
مكتبة الكليات الأزهرية. 


a 
والشيعة قد تقلبت بهم الأحوال والآراء» فإنهم كانوا في بداية أمرهم كا يقول‎ 
الرازي: آقرب إلى التجسيم» ثم عدلوا عن ذلك لا روه منافيا للعقول وللثابت من‎ 
الشريعة» فتحول العقلاء منهم» وحاولوا بناء مذهبهم في الإمامة - وهو أصلهم الذي‎ 
يدورون حوله - على قواعد من مذاهب الاعتزال» حتی کان بعض کبرائهم تلامیذ‎ 

للمعتزلةء وقائلين بأقواهم» إلا الإمامة. 

ثم لما تبين هم أن مذاهب الاعتزال لا تقوى على الصمود أمام مذهب آهل الحق» 
لما كان فيها من خلل وضعف ني كثير من القواعد» مال متأخروهم إلى بناء مذهبهم على 
قواعد أخذوها من الفلاسفة وخصوصاً ابن سيناء فخلطوا مذهبهم بذلك» واستفادوا 
من ذلك. 

ولا بين آهل السنة فساد مذاهب الفلاسفة» وأظهروا عوار أقوالهم» وضعفهاء 
ومن لدن الإمام الباقلاني والجويني والإمام الرازي» حتى انتهى الدور إلى الإمام المجدد 
الرازي فقد قوض أركانهم» وجعلهم يدورون حول ما يقوله هو باعترافهم» وألجاً 
الفلاسفة ومن يتبعهم إلى الانحصار في ركن ضيق حقير. 

تنبه بعض حذاق الشيعة الإمامية وهو نصير الدين الطوسي إلى ما حل بهم 
وصار يحاول بناء مذهب الشيعة في دور جديد من أدوارهم على اجتهادات مأخوذة من 
الفلاسفة والمعتزلة وإضافات جديدة. 

واستمر بهم الحال على ذلك إلى أن ظهر فيهم صدر الدين الشيرازي» الذي تعمق 
في دراسة المذاهب الفلسفية والكلامية» حتى بلغ مرتبة عالية فيهاء واستنبط لنفسه طريقة 
فلسفيةً جديدة خلوطة ومشتقةً من مذهب ابن سينا والسهروردي» ولب مذهبه فلسفة 
ابن عربي في قوله بوحدة الوجود» وأضاف إلى ذلك بعض نظرات مبتكرة من عند 
وأعاد بناء المذهب العقائدي هو وأتباعه على ذلك» وهذا هو الدور الحالي هم. 


17۷ 


فقد صدق إذن ما نسبه الإمام الرازي إلى بعضهم من تقلبه في معتقده إلى 


وهم آتباع ابي عبد الله حمد بن کرام» وکان من زهاد سجستان» واغتر حماعة 
ع ء 
بزهده ثم اخرج هو واصحابه من سجستان. 


وهم فرق شتى أقربهم كا قال الرازي المهيصمية» أتباع حمد بن المهيصم» وني 
ا لجملة فكل فرق الكرامية يعتقدون أن الله تعالى جسم وجوهر ومحل للحوادث» ويثبتون 
له جهة وحدًاً ومكاناًء إلا أن العابدية منهم يزعمون أن البعد بينه وبين العرش متنا 
والمهيصمية يزعمون أن ذلك البعد غير متناه» وهم في الفروع أقوال عجيبة» ومدار 
أمرهم على المخرقة والتزوير وإظهار التزهد. 

ومن الكرامية والمشبهة استمد من ظهر في القرن السابع المجري ممن ينتسب إلى 
السلف زورأء وأعاد أتباعه في هذا الزمان إحياء مذهبه» ونشروه بقوة المال والسلطات 
التي تدعمهم وتستفيد سياسياً من وجودهم مفرقين للمسلمين» وزوروا على المسلمين 
وزادوا من تفرقهم» ولم يقدروا على إقامة الحجة على صحة مذهبهم للمسلمين وم 
يقدروا على دفع الإلحاد والكفر الذي انتشر بين الناس في هذا الزمان. 


الجرية: 


وهم يزعمون أن العبد ليس قادرا على أفعاله» والمعتزلة يسمون أصحاب هذا 
الرأي الجبرة والمجبرة» ويذعون أن آهل السنة الأشاعرة جبرة» وهذا خطاء لام لا 
يقولون إن العبد ليس بقادرء بل يقولون: إنه ليس خالقاء وهو قادر على فعله» فيوجد 


() أرجو أن آتعكن من كتابة رسالة في تطور مذاهب الشيعة أبين فيها تفاصيل ما أحلته هنا. 


۱۹۸ 
فرق بين الجبرية وقول آهل الحق» وادعاء ا معتزلة تعام منهم عن الفرق الواضح'. 

ومن الجهمية الجهم بن صفوان» وكان يقول: إن العبد ليس قادراً البتة» وكان 

ومنهم النجارية أتباع بي الحسين بن محمد النجار يوافقون المعتزلة في مسائل 
الصفات والقرآن والرؤيةء ويوافقون الجبرية في خلق الأعال والاستطاعة. 

ومن الجهمية الضرارية: أتباع ضرار بن عمرو الكوني» وكان في بداية أمره تلميذاً 
لواصل بن عطاء» ثم خالفه في خلق الأعمال وإنكار عذاب القبر» ثم زعم أن الإمامة 
بغير القرشي آولى منها بالقرشي. 

ومنهم البكرية: أتباع بكر ابن خت عبد الواحدمن أصحاب آبي احسين البصري» 
يزعمون أن الأطفال والبهائم لا يجحسون بالاّم. 


وهذاالكلام على خلاف ماعرف بضرورة العقل". 


وهم أتباع يونس بن عون» وهم يقولون: إن الإيمان لايقبل الزيادة ولا النقصان» 
لأن الإيمان عندهم جرد القول» ويقولون: إنه لا يضر مع الإيمان معصية ماء وإن الله 
تعالى لا يعذب الفاسقين من هذه الأمة. 

ومنهم من زعم أن العصاة من المسلمين يلحقهم على الصراط شيء من الحرارة 
لكنهم لا يدخلون جهنم أصلأء ومنهم من قال: إن الله تعالى يدخل العصاة نار جهنم 
لكنه لا يتركهم فيهاء بل يخرجهم ويدخلهم الجنة. 


(۱) انظر: «اعتقادات فرق المسلمين والمشركين)» الإأمام فخر الدين الرازي» ص١٠٠‏ . 
(۲) المصدر السابق ص١١٠‏ . 


۱۹ 

قال الإمام الرازي مبيناً الفرق بين مذهب أهل السنة ومذهب المرجئة لأن كثيراً 
من الناس بخلطون بينهماء وبعضهم يقصدون هذا اخلط تشنيعاًعلى أهل السنة الأشاعرة 
والماتريدية: «وأما مذهب أهل السنة في هذا الباب فهو أنّا نقطع بأن الله تعالى سيعفو عن 
بعض الفساق» لتنا لا نقطع على شخص معين من الفساق» بأن الله لا بذٌ وأن يعفو 
عنه» ونعلم آنه لا يعاقب أحداً من الفساق دائ)ء أي لا يخلد الفاسق في العذاب». 
الصوفية: 

الصوفية هم في الأصل طائفة توجهوا نحو الله تعالى عن طريق العملء فلم 
يتميزواعن غيرهم بطريق النظر» وهم غالباً يميلون عن طريق النظر» إلا من كان منهم 
ملتزماً بطريقة أهل السنةء فهم مجمعون بينهماء ولذلك قال الإمام الرازي: «حاصل 
قول الصوفية أن الطريق إلى معرفة الله تعالى هو التصفية والتجرد عن العلائق البدنية 
وهذا طریق حسن). 

فحاول الصوفية التميز بهذا الطريق» والإمام الرازي وصفه بآنه طريق حسن» ولم 
يقل بأن حضر الطرق في هذا الطريق آمر حسن. 

ومنهم أصحاب العادات: وهم قوم منتهی آمرهم وغايته تزيين الظاهر كلبس 
الخرقة وتسوية السجادة. 

ومنهم أصحاب العبادات: وهم قوم يشتغلون بالزهد والعبادة مع ترك سائر 
الأشغال. 

ومنهم آصحاب الحقيقة: وهم قوم إذا فرغوا من أداء الفرائض ل يشتغلوا بنوافل 
(۱) «اعتقادات فرق المسلمين والمشركين)»» الإأمام فخر الدين الرازي» ٦۰ 1-٥٤٤(‏ ه)» ص۹٠٠‏ . 

مكتبة الكليات الأزهرية. 

() المصدر السابق ص١٠١‏ . 


۷۰ 
العبادات بل بالفكر وتجريد النفس عن العلائق الجسمانيةء وهم يجتهدون أن لا يخلو 
سرهم وباهم عن ذكر الله تعالى. قال الرازي: «وهؤلاء خير فرق الآدميين). اه. 

ومنهم النورية: يقولون إن الحجاب حجابان نوري» وناي» ما النوريٌ فالاشتغال 
باكتساب الصفات المحمودة كالتوكل والشوق والتسليم والمراقبة والأنس والوحدة 
والحالة. أما الناري فالاشتغال بالشهوة والغضب والحرص والأمل» لأن هذه الصفات 
صفات ناريةء کا أن إبليس لما كان ناريا فلا جرم وقع في الحسد. 


ومن الصوفية حلولية: قال الرازي: «وهم طائفة من هؤلاء الذين ذكرناهم يرون 
في أنفسهم أحوالاً عجيبة وليس همم من العلوم العلقية نصيب وافر» فيتوهمون أنه قد 
حصل مم الحلول أو الاتحاد» فيدعون دعاوى عظيمة» وأول من أظهر هذه المقالة في 
الإسلام الروافض» فإنهم ادعوا الحلول في حق أئمتهم»". اه. 

ومنهم المباحية: قال الرازي: «وهم قوم بحفظون طامات لا أصل هاء وتلبيسات 
في الحقيقة وهم يدعون حبة الله تعالى» وليس هم نصيب من شيء من الحقائق بل يخالفون 
الشريعةء ويقولون إن الحبيب رفع عنه التكليف» وهو الأشر من الطوائف» وهم على 
الحقيقة على دين مزدك كا سنذكر بعد هذا)". اه. 


(۱) «اعتقادات فرق المسلمين والمشر كين»» فخر الدين الرازي» ص١١١.‏ 

() المصدر السابق ص١١١.‏ 

(۳) المصدر السابق ص۷١١‏ . 
ومزدك من الثنوية وذكر الإمام الرازي» ص ١١١-٠٤١١‏ آنه: «ادعى النبوة وأظهر دين الإباحة 
وانتهى أمره إلى أن آلزم قباذ بن فيروز والد آنو شروان العادل لأن يبعث امرأته ليمتع بها غيره» 
فتأذى نو شروان من ذلك الكلام غاية التأذي» وقال لوالده: اترك بيني وبينه لأناظره» فإن قطعني 
طاوعته» وإلا قتلته. فلا ناظر مع نو شروان انقطع مزدك. وظهر عليه نو شروان فقتله وآتباعه. 
وكل من هو على دين الإباحة في زماننا هذاء فهم بقية أولئك القوم». 


۷۱ 

والآصل ني التصوف أنه طريقة عملية لتذوق عبادة الله تعالى» وللشعور بنتائج 
الالتزام بأوامره ونواهيه» وهو عبارة عن طريقة للتربية والتدرج في سلم الأخلاق باتباع 
الشرع الحنيف» وهذاهو تصوف آهل السنة الصحيح. 

وأما غيرهم من المتصوفة الذين انحرفوا عن مذهب آهل السنة» فقد ادعوا هم 
يكشّف هم عن عقائد غخالفة ومغايرة لعقيدة هل السنة بالكشف» وهو نتيجة زوال 
ا جب وانقطاعهم عن القيود البشرية» حتی لا یبقی بينهم وبن الله تعالى شيء» فیدعون 
أن وجودهم هو عين وجود الله تعالى» وهذا هو مذهب وحدة الوجود الذي صار كثير 
من الصوفية يقول به» وهو حالف قطعاً ذهب أهل السنة. 

وهم يدعون ن كل الموجودات وجودها هو عين وجود الله تعالى» ولكن التكثر 
الظاهر إنما هو تكثر قيود عدميةء ون إضافية ثابتة للذات الإهيةء ويقولون إن الوجود 
الإهي هو وجود حض» وكل وجود فهو عين الوجود الإهي» فلا تكثر في الوجود» 
والتكثر إنها هو في نسب وقيود واعتبارات عدمية» يسمونها أحياناً قيودا» وأحيانا مظاهر 
وموجودات» فهم يفرقون بين الوجود الذي يقولون إنه واحد لا يتعدد» وبين الو جود 
المتكثر القائم بعين الوجود الواحد وأحياناً يسمونها تجليات وأخرى صورا» وغيرها 
من التسميات. 

واختلاط الصوفية بأمثال هؤلاء» قد أضَ كثبراً بالتصوف» ولذلك فعلى صوفية 
أهل السنة التحذير من هؤلاء المتسللين إليهم» والمندجين في طريقتهم» ممن لم يوافق 
مذهب آهل السنة» مع بيان غلطهم في| يقررونه. 

وسكوت كثير من صوفية السنة عن الإنكار على هؤلاء مض بمذهب أهل السنة 
بلا شك» ولا شك أن من صرح أهلٌ السنة بعلو كعبه في التصوف» كال نيد ومن سار 


۷۲ 
على دربه» ومن أمثال الإمام القشيري صاحب «الرسالة القشيرية» التي هي الممثل 
الصحيح لمذهب التصوف السني النقي» فهؤلاء لا اعتراض عليهم بل هم أعلام 
هدی. 

وتوجد فرق انتسبت إلى الإسلام وهي خارجة عنه قطعاًء وهم الباطنية على 
اختلاف فرقهم. 

وبهذا نكون قد عرفناك - أا الأخ الفاضل - على هم الطوائف الإسلامية 

فإن قلت: فين هي ميزات آهل السنة وهم آهل الحق؟ 

نقول وبالله التوفيق: كل ما مضى من بيانِ في هذا الكتاب هو صورة عن أصول 
آهل السنة والجاعة» والقائم بأمر الدفاع عنهم هم الشاعرة والماتريدية» وفقنا الله تعالى 
وإياكم إلى اتباع احق ونصرته. 

والحمد لله رب العالمين» والصلاة والسلام على سيدنا محمد شرف الأنبياء 
والمرسلين. 

کتبه 
الفقىر إلى الله تعالى (سعيد فودة) 


غفر الله له وستر ذنبه 


فهرس المحتويات 


بيان آهمية علم الكلام O O‏ 
آهمية ا لخوض في علم التو حيد a‏ 


VT 


1۷٤ 


الموضوع 
معنى كلمة «الرب» 


نقد بعض ما قاله ابن باز Î‏ 


معنى كلمة «اللإله) 
فائدة ف توحید الأساء والصفات 


قصر الأوهام والآفهام عن إدراك الله عز وجل et‏ 


التساسل ف الاضئ والستقل 


e Ra ESS قدم الذات والصفات‎ 


الموضوع 
أبدية الصفات E‏ 
ثبوت الصفات لله سبحانه قبل أن تظهر في خلقه .... 
آیات فیها بیان معنی الخلق E‏ 


لیس کسلوِ۔ ی وهو المع ال 4 a‏ 
مبحث في نسبة اليدين إلى الله تعالى eens a‏ 
نفي ورود الشمال أو نفي إثباتما على ظاهرها TT‏ 


بعض الأدلة على علم الله تعالى بالأشياء قبل وجودها 
تحقيقات العلهاء في مسألة علم الله تعالى a‏ 


طرق العلم بنبوة سيدنا حمد بي sesa‏ 
نبينا به خاتم الأنبياء N‏ 


القاديانية ودعواهم عدم ختم تم النبوة TY‏ 


۱٤۷٦ 
الموضوع‎ 


وصفه بيا بأنه إمام الأتقياء وسيد المرسلين 


عموم بعته 4 Sasa‏ 


حكم إرسال الرسل SE E‏ 
القرآن كلام الله تعالى TT‏ 


توضيح حول رؤية النبي 4 لربه TIE‏ 
قول الطحاوي: «بخيبر إحاطة ولا كيفية) .. 
لا يثبت إسلام المرء إلا بالتسليم RS‏ 
الكلام في تأويل الرؤية SS‏ 


قول الطحاوي: «تعالى عن الحدود والغايات» esse‏ 


قول الطحاوي: «لا تحويه الجهات الست») . 


الكلام في حوض النبي بي e‏ 


ء 


Oe ES مسالة الشفاعة‎ 


V10 


7Y 


الموضوع الصفحة 
الميثاق الذي أخذه الله تعالى من آدم وذریته VAM SD‏ 
الأعمال بالخواتيم VIN sean‏ 
السعيد من سعد بقضاء الله والشقي من شقي بقضاء الله O N‏ 
القدر وآنه سر الله في خلقه VANS sees‏ 
وجوب الايمان باللوح والقلم N A‏ 
مسألة التكوين NEE GR E O OS O‏ 
العرش والكرسي RT O yS‏ 
ملول لغری I RES‏ 
تفسير الرازي للاستواء NO as eo ee‏ 
الكرسي RV AOA OD‏ 
كلام عن الاستواء على العرش ANAS SSA a‏ 
قول الطحاوي: «وقد أعجز عن الإحاطة خلقه» YE SE‏ 
اتخذ الله إبراهیم خلیلا وکلام موسی تکلی)ً E Salem‏ 
وجوب الايمان بالملائكة والنبيين والكتب المنزلة E sees‏ 
الكلام في آهل القبلة TE E OSES RSE‏ 
عدم المماراة والمجادلة في دين الله N LN‏ 
عدم المجادلة في القرآن E LOD Ct‏ 
آهل السنة وا لمج اعة FEE OSES ADE ROR‏ 
لانكفر أحداً من أهل القبلة بذنب ل يستحله EE Ea‏ 
لا يرج العبد من الإيمان إلا بجحود ما أدخله فيه QO Ns‏ 
الايان هو الاقرار باللسان والتصديق بالجنان QO RO‏ 


Ns also ESE OSES SRE زيادة الايان ونقصانه‎ 


17۸ 


الموضوع 


المؤمنون كلهم آولياء الر من ET‏ 
التصديق بجميع ما جاء به الرسل E‏ 


آهل الكبائر من آمة محمد عليه السلام لا يخلدون في النار 


الصلاة خلف كل بر وفاجر SRS‏ 
لانرى السيف على أحد من المسلمين yy‏ 
لانری الخروج على أئمتنا AS‏ 
اتباع السنة والجح|عة واجتناب الشذوذ ana‏ 
تفويض علم المشتبه إلى الله تعالى ses SE‏ 


مذاهب الناس في حقيقة الإنسان SR‏ 
إثبات غذاب القبر وشوال منکر ونکتر E‏ 
القر روضة من رياض الحنة أو حفرة من حفر النار e‏ 
الايان بالبعث وجزاء الأعال lT‏ 
الإيمان بالصراط ORDA‏ 
الايمان بالميزان O a‏ 
الحنة والنار خلوقتان ARR Sa‏ 
الاستطاعة من الصحة والوسع والتمكن قبل الفعل .... 
أفعال العباد هي خلق لله وكسب من العباد SE‏ 


1۹4 


الموضوع الصفحة 
الخلق والحر والكسب E SSN ESR aS‏ 
إن الله م يكلف خلقه إلا ما يطيقونه NE e‏ 
تفسبر لا حول ولا قوة إلا بالله E SSE a Re‏ 
دعاء الأحياء للأموات E O‏ 
غضب الله تعالی ورضاه N E O O O‏ 
بحث في التوسل OT EGOS ESS‏ 
حب أصحاب النبي ياء AV EARS RESA‏ 
عدالة الصحابة N EE GERRE aî‏ 
الكلام في شجر بين الصحابة TIS. as‏ 
الخلافة بعد رسول الله كلا E SS‏ 
قول عمر رضي الله عنه: «(كانت فلتة) ETE eee‏ 
تخلف علي رضي الله عنه عن البيعة hn EC E‏ 
رواية الاثني عشر أميراً E al DS‏ 
العشرة المبشرون ني الحنة E RAA ARE‏ 
القول في آل النبي ب وآزواجه NEVE SRA eR‏ 
تفضيل الأنبياء على جيع الأولياء والايمان بكرامات الأولياء O ee‏ 
الكرامة وأحكامها EE O ES‏ 
تعريف الولي EE SEDER NES SR‏ 
مفهوم الكرامات O E O‏ 
الايمان بأشراط الساعة EE ASRS‏ 
عدم تصديتق الكهان ولا من يدعي شيئاً بخلاف السنة E SE‏ 
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